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RESUMO

No presente trabalho buscamos investigar a atualidade da ideia da maquina antropologica
do humanismo, como proposta por Giorgio Agamben na obra L'aperto: ['uomo e
l'animale, aos contornos do atual panorama politico. Este conceito, que compreende o
conjunto de discursos e praticas que constroem o que nos entendemos por humano (e
humanidade) em contraposi¢do ao animal (e a animalidade) numa logica dual de inclusdo
e exclusdo, produz modelos de antropogénese que ressoam gravemente na vida politica
das sociedades ocidentais. Apesar de entendermos que tal terminologia sintetiza com
sucesso este conjunto heterogéneo de praticas, argumentaremos que, para que ela seja
efetivamente uma ferramenta conceitual utilizavel, precisamos situd-/a ndo s6 no ambito
de uma critica a0 humanismo, mas também no contexto maior de uma visada nao-
antropocéntrica da problematizagdo da politica. Neste sentido, iremos “profand-la” e
volta-la contra o proprio pensamento politico de Agamben, o que, desde as discussoes e
revisdes criticas que as Humanidades vém experimentando diante da ciéncia do fato do
Antropoceno (ou melhor, do Capitaloceno: o fato do homem — capitalista — ter se tornado
um agente geoldgico e inaugurado um ponto de virada em dire¢do a um tempo cada vez
mais intenso de devastacdo e extingdo de diferentes formas de vida), implicara numa
dupla consequéncia: em contraposi¢do ao antropocentrismo que informa a compreensao
do politico de Agamben, proporemos um pensamento das politicas do vivente
(consequéncia ético-politica) e uma perspectiva multiespecifica da biopolitica
(consequéncia critico-descritiva).

PALAVRAS-CHAVE: Biopolitica; animalidade; estudos multiespécies; Antropoceno



ABSTRACT

The aim of this work is to investigate the relevance of the concept anthropological
machine of humanism, as proposed by Giorgio Agamben in L'aperto: ['uomo and
l'animale, to our understanding of current politics. This concept, which comprises the set
of discourses and practices that compose our ideas of what constitutes the human (and
humanity) in opposition to the animal (and animality) in a dual logic of inclusion and
exclusion, produces anthropogenic narratives that gravely resonate in the political life of
western societies. Even though we think that such terminology successfully synthesizes
this heterogeneous set of practices, we will argue that, in order for it to be a useful
conceptual tool, we need to go beyond a critique of humanism, and place it within the
context of non-anthropocentric critiques of politics. In this sense, we will turn the
anthropological machine against Agamben's own political thought and writing, a
movement that bears a double consequence. The first consequence is ethical and political
in nature: in opposition to Agamben’s deeply anthropocentric politics, we sugest
alternative modes of thinking possible politics of the living; the second consequence, on
the other hand, is critical and descriptive: in oppositon to the scope of Agamben's
biopolitical analysis (which is focused exclusively on the human body — be it the
individualized body, be it the social body), we sugest a multispecies approach to
biopolitical studies. This critical reading is situated within the larger picture of current
discussions about the Anthropocene — or rather, the Capitalocene — and its consequences
to the Humanities.

KEYWORDS: Biopolitics; animality; multispecies studies; Anthropocene
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INTRODUCAO

Na introdugao ao fotolivro Kodachrome, publicado em 1978, o fotdgrafo italiano
Luigi Ghirri ensaia uma exposi¢do dos métodos de seu trabalho a partir de uma das
imagens mais conhecidas do século XX: a primeira fotografia do planeta Terra de corpo
inteiro. A Blue marble, como ficou conhecida, uma imagem “ha séculos perseguida",
seria uma duplicagdo total: a0 mesmo tempo representagdo do planeta e representacio
daquilo que contém "todas as imagens precedentes, incompletas, todos os livros escritos,
todos os signos decifrados e indecifrados” (GHIRRI, 2012, p. 56).

Isso faria da Blue marble um hieroglifo total, intraduzivel, uma vez que a
capacidade de tudo conter, de um lado, ndo corresponderia, do outro lado, a capacidade
de tudo ver: “O espago entre o infinitamente pequeno e o infinitamente grande era
preenchido pelo infinitamente complexo: o homem e sua vida, a natureza” (GHIRRI,

2012, p. 56).

Figura 1 - Blue marble

Fonte: NASA!

A exploracdo de Ghirri nasceria do desejo de traduzir o que fosse possivel desse
hieroglifo, o que s6 poderia ser feito numa escala muito pequena, de confronto direto com
o cotidiano dos espagos e dos simulacros, dos corpos, mas também, e sobretudo, com "o
pensamento, a memoria, a imaginagdo, o conteudo fantdstico ou alienado". Parte da
proposta de Ghirri ¢ dada pelo que ele ndo pretende e pela delimitagao daquilo que a ele

ndo interessa:

" Disponivel em https://www.nasa.gov/content/blue-marble-image-of-the-earth-from-apollo-17



11

Por isso ndo me interessam: as imagens e os instantes decisivos, o estudo ou a
analise da linguagem como fim em si mesmo, a estética, o conceito ou a ideia
totalizante, a emog¢do do poeta, a citagdo culta, a busca de um novo credo
estético, o uso de um estilo. (2012, p. 56)

O presente trabalho, em certa medida, também lida com maneiras de ver o mundo.
Apesar de isso ser feito, aqui, a partir de um método que provavelmente deixaria o
fotografo profundamente desinteressado, interessa-me sobretudo a sensibilidade que
subjaz ao seu tratamento das escalas, a essa fina dialética entre a historia que entra no
quadro e os hierdglifos do extra-campo.

As maneiras de fazer imagens do mundo aqui contrapostas sdo duas. A primeira
¢ algo parecida com a capacidade fotografica da Apollo 17: ¢ a imagem que se produz a
partir de uma técnica de composigao total. Ela representa o mundo e anuncia, de cima, a
decifracdo dos hieroglifos. Essa imagem do planeta, todavia, ¢ uma imagem um tanto
desértica. Como ndo hd um olhar que olhe de volta, mas tdo somente um olhar que vé,
ela implica num sentimento forte de que o espectador, aquele a quem ¢ dado ver, estd
isolado em sua excepcionalidade — quase divino, emancipado do objeto azul e estatico
que & visto.

A outra maneira, proxima a metodologia de Ghirri, parte de uma sugestdo da
imagem total®, mas entende que a partir dela ha uma infinidade de elementos indecifrados,
de arranjos materiais e imateriais que s6 podem ser vistos ou pensados de dentro, e ndo
de fora, do campo que ¢ visto, e que devera passar por tantos reenquadramentos e
reajustamentos de foco quantas forem as historias a contar desses hierdglifos vivos. Aqui,
quem vé ¢ também sempre visto.

O dispositivo Optico que me ajudard a interpretar essas duas formas de produzir
imagens do mundo nao ¢ o telescopio ou algum outro tipo de lente astrondmica, mas a
mdquina antropologica.

*

Uma exposi¢do da mdquina antropologica como presente no pensamento nao
daquele que a batizou, mas daquele que a ela deu uma forma particularmente interessante
para se pensar a biopolitica — isto ¢, Giorgio Agamben — serd objeto do primeiro capitulo,
o qual compreendera uma analise contextual da sua apari¢ao no livro L'aperto: l'uomo e
l'animale e a sua comunica¢do com o projeto Homo Sacer. Esta exposi¢do passard por

trés etapas: em primeiro lugar, veremos como o conceito se formula em L ’aperto,

? Em verdade ela descré das imagens totais: sabe que hé sempre uma face nio exposta.
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ressaltando a importancia que Agamben atribui a operatividade do transito entre os termos
animalidade e humanidade no pensamento politico ocidental. A mdquina antropologica
¢ o dispositivo — ou seja, ¢ um conjunto dindmico de praticas e discursos que molda
condutas e dirige processos de subjetivacdo — que institui essa polaridade e produz,
reflexamente, uma zona de indeterminagdo que € crucial a biopolitica agambeniana
(AGAMBEN, 2002). Isto nos levara ao segundo passo do capitulo: comunicar a maquina
antropologica a algumas consideracdes basilares do projeto Homo Sacer.

Aqui, passaremos pela exposicdo da compreensdo da biopolitica como o
fendomeno do deslocamento da vida, em sua acepcao biologica, ao centro dos calculos da
politica—um movimento que aproximaria gravemente regimes democraticos e totalitarios
numa época em que o paradigma politico por exceléncia ¢ aquele do estado de excegdo.
Esse fendmeno de politizagdo da vida — que é exposto a partir de uma fratura de
genealogia cléssica (marcada desde A Politica, de Aristoteles, por exemplo) passada no
interior do corpo humano, a compreender uma mera ou simples forma de vida, a zoé,
comum a todas os viventes, de um lado, e aquilo que seria exclusivo do homem, uma
forma de vida qualificada, a bios, que seria a forma de vida propriamente politica, de
outro — permite ao poder soberano a producdo de um corpo individual desvestido de
atributos, plenamente matavel (a vida nua), e um corpo social despolitizado
(AGAMBEN, 2018a). Percebe-se, assim, um paralelismo entre o funcionamento dos
dispositivos da antropogénese (ou da maquina antropologica) e da soberania (a produzir
a vida nua): ambos sdo polares, ambos mobilizam um par de termos associados a formas
de vida qualificadas para menos e outras qualificadas para mais, ambos estdo minados
de paradoxos e implicam na produ¢@o de uma zona de indeterminagdo de onde sai a vida
que sera capturada pelo mecanismo tanatologico do poder. O terceiro e ultimo passo
compreende uma breve consideracdo sobre o desafio langcado em L'aperto: como pensar
uma politica por vir que ndo enverede pelo caminho da fabricagdo de novas mdquinas,
pelo caminho da criagdo de uma mdquina contraposta a mdquina antropologica do
humanismo, mas que busque meios de torna-la inoperante?

Passado este primeiro momento expositivo, o restante do trabalho consistira no
movimento de voltar a maquina antropoldgica contra o proprio pensamento biopolitico
do filésofo italiano. Apesar de entendermos a importancia de sua contribui¢ao a filosofia
politica contemporanea, detectamos na énfase exclusiva sobre o elemento humano —
enquanto corpo individual e enquanto corpo social — um problema que limita

consideravelmente o alcance das analises de Agamben. Essa limitagdo problematica afeta
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tanto o aspecto especulativo sobre formas de resisténcia e a imaginacao de uma politica
por vir quanto o aspecto andlitico da descrigdo das dinamicas biopoliticas. Diremos,
entdo, que nossa discordancia passa por uma dimensao ético-politica, objeto do segundo
capitulo, e por uma dimensao critico-descritiva, objeto do terceiro capitulo.

O segundo capitulo ird introduzir uma leitura do que argumentamos ser o modo
tipico de manifestagdo do antropocentrismo humanista em Agamben. Lembrando Jacques
Derrida (1992) a propdsito de Heidegger e Levinas, mesmo aquele pensamento que
momentaneamante perturba o humanismo tradicional pode conter um humanismo
profundo. A questdo norteadora ¢ aquela da extensao e dos limites de um pensamento da
alteridade para além do humano e que tipo de pensamento critico e especulativo sobre o
fazer politico esse espectro expandido de consideragdo pode produzir. Essa discussdo sera
dada a partir de uma primeira consequéncia desse olhar discordante sobre a escrita
agambeniana - a consequéncia de natureza ético-politica, especulativa, relativa as ideias
de resisténcia e de outros modos de dizer ou fazer a politica, ocupando a nocao de politica
do vivente um lugar central. Assim, a politica do imaginario antropocéntrico
agambeniano, iremos contrapor as politicas do vivente atravessadas pelos animais de
Héléne Cixous e Jacques Derrida.

O capitulo ¢ estruturado da seguinte maneira: seu topico primeiro, divido em dois
subtopicos, delimita o sentido de antropocentrismo que utilizaremos para ler criticamente
o pensamento politico de Agamben. Nessa leitura critica, duas interpretacdes opostas
guiardo nossas consideracdes - a de Matthew Calarco, que argumenta que L'aperto
marcaria uma ruptura no pensamento agambeniano com o dogmatismo antropocéntrico
que conduzia o tratamento da questdo animal em seus escritos até entdo; e a de Juliana
Fausto, que inclui Agamben dentre os representantes contemporaneos de uma tradigdo de
pensamento que pensa a politica necessariamente fora do registro animal. O segundo
topico aborda, em contrapartida, alguns elementos de uma politica aberta ao vivente. Isso
sera feito através da leitura da questdo animal em Jacques Derrida, em correspondéncia
com a zoopoética de Hélene Cixous, uma leitura cruzada em que a pergunta pelo destino
do vivente frente a um poder soberano — seja em termos de um sujeito, um Eu soberano,
seja em termos da soberania politica exercida na forma do Estado moderno — demanda a
participagdo de seres humanos e outros-que-humanos. E, portanto, pensar a politica — e

as resisténcias — a partir de um lugar radicalmente aberto aos elementos que, na partilha
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do sensivel da politica - emprestando a expressdo de Jacques Ranciére’ - restaram
silenciados: ou melhor, que foram reduzidos ao siléncio (ndo apenas os animais outros-
que-humanos, mas também os humanos que, para a consecucdo de fins econdomicos e
politicos por parte das mil e uma faces e agentes do poder, foram colocados no terreno da
animalitas). Os animais aqui s3o pensados em sua materialidade, de corpo e de praticas,
das relagdes entre si e conosco. E importante ressaltar que isto ndo significa a
apresentacdo de um programa ou de uma cartilha — muito pelo contrério, ¢ uma via de
pensamento ndo-normativa. Neste sentido, corremos o risco de soar por demais
inconclusivos neste ultimo passo do capitulo, o que, para além das fontes mobilizadas
(muito das consideragdes provém de um projeto literdrio altamente hibrido e
experimental, aquele de Cixous) ¢ um reflexo do estado da arte ainda experimental nessas
discussdes. A inten¢do, todavia, €, apds a critica, pelo menos sinalizar uma alternativa,
apresentando como o pensamento sobre o animal, nesta outra mirada, se desenrola dentro
do terreno da alteridade radical e se situa no espectro de uma critica as consequéncias da
violéncia antropocentrista — algo que, como argumentaremos, ndo ¢ objeto de
consideragdo por parte de Agamben.

O terceiro capitulo trata da segunda consequéncia de se ler, desde a operatividade
da maquina antropologica, a obra de Agamben: a consequéncia de carater analitico ou
critico-descritivo da biopolitica. Aqui, argumentamos que se nos valermos de sua mirada
monoespecifica — que pensa a biopolitica como operagdo do humano sobre o humano
exclusivamente, nos processos de captura da vida e producdo de um corpo
individualizavel matavel e de um corpo politico despolitizado — sozinha, ndo daremos
conta de pensar inumeras dindmicas biopoliticas da contemporaneidade que se
desenvolvem como processos sobre a vida humana e vidas outras-que-humanas

igualmente. Utilizaremos o conjunto de textos de intervencao assinados por Agamben a

? Escreve Ranciére: "Denomino partilha do sensivel o sistema de evidéncias sensiveis que revela, a0 mesmo
tempo, a existéncia de um comum e dos recortes que nele definem lugares e partes respectivas. Uma partilha
do sensivel fixa portanto, ao mesmo tempo, um comum partilhado e partes exclusivas. Essa reparti¢do das
partes e dos lugares se funda numa partilha de espagos, tempos e tipos de atividades que determina
propriamente a maneira como um comum se presta a participagdo e como uns e outros tomam parte nessa
partilha. O cidadio, diz Aristoteles, ¢ quem toma parte no fato de governar e ser governado. Mas uma outra
forma de partilha precede esse tomar parte: aquela que determina os que tomam parte. O animal falante,
diz Aristoteles, ¢ um animal politico. Mas o escravo, se compreende a linguagem, ndo a "possui". Os
artesdos, diz Platdo, ndo podem participar das coisas comuns porque eles ndo tém tempo para se dedicar a
outra coisa que ndo seja o seu trabalho. Eles ndo podem estar em outro lugar porque o trabalho ndo espera.
(...) E um recorte dos tempos e dos espagos, do visivel e do invisivel, da palavra e do ruido que define ao
mesmo tempo o lugar e o que estd em jogo na politica como forma de experiéncia. A politica ocupa-se do
que se vé e do que se pode dizer sobre o que ¢ visto, de quem tem competéncia para ver e qualidade para
dizer, das propriedades do espaco e dos possiveis do tempo" (RANCIERE, 2009, pp. 15-17)



15

proposito da pandemia da Covid-19, primeiramente publicados em Quodlibet e
posteriormente reunidos no volume A che punto siamo? L'epidemia come politca, como
caso exemplar dos limites da aplicacdo desse corpo teorico (se tal aplicagdo se pretender
autossuficiente). O pano de fundo da critica sdo as discussdes a proposito das implicagdes
que o Antropoceno — ou a era da mutagdo climdtica -, conceito problematico e disputavel,
como veremos, traria para certas categorias do pensamento politico e filoséfico. A ideia
que resume esta proposta ¢ pensar a biopolitica ndo apenas como formadora e
reformadora do corpo individual ou coletivo humano, mas como formadora e
reformadora de paisagens, uma proposi¢ao fortemente tributdria do pensamento
antropologico®. Esta é uma relagdo que ndo se da por exclusdo, ja que as historias
humanas aqui estdo pressupostas — mas por conjun¢do, associando as historias da nossa
espécie as muitas histérias das espécies outras-que-humanas. A paisagem ¢ o termo
moével e dinamico que possibilita esse tratamento conjunto. A proposta, assim, consiste
em agregar aos estudos da biopolitica uma visada multiespécies.
*

Um bom uso das introdugdes, como visto no caso de Kodachrome, é aquele que
informa também o que um trabalho ndo é. Em primeiro lugar, aqui ndo hé a pretensao de
apresentar um julgamento ou apor um adjetivo a extensa obra de Agamben. Em segundo
lugar, as questdes com as quais nos defrontamos — o antropocentrismo, a politica do
vivente, a biopolitica multiespecifica — vém de uma leitura localizada e de uma recepgao
especifica, o que talvez faca com que o resultado final dialogue mais com aqueles que
leem Agamben a partir dos animal studies do que com aqueles que estudam Agamben
ponto. Obviamente, seria particularmente satisfatorio se esse resultado pudesse dialogar
com quem ainda ndo foi propriamente apresentado a nenhum desses dois campos de
estudo. Nesse sentido, esperamos que o esfor¢o de carater expositivo do trabalho receba

bem a eventual leitora ou leitor ndo familiarizados nem com os animal studies nem com

* Escrevendo a proposito das ciéncias sociais em geral, e da etnografia em particular, Felipe Siissekind, no
artigo Sobre a vida multiespécie, trata da formagdo historica de um campo de pensamento que se dita numa
gramatica predominantemente antropocéntrica. Isto se daria, de largada, pela definicdo monoespecifica de
vida que interessa as disciplinas que o compdem: a vida digna de ateng@o seria somente aquela tida como
qualificada — isto ¢, a vida social humana, politica (2018, p. 161). O artigo de Siissekind mapeia uma
tendéncia de exploragdo numa via diversa, que se desgarra, na medida do possivel, da trilha do
antropocentrismo. O sentido de vida que assume € multiespecifico. Assim, veriamos o amadurecimento dos
estudos multiespécies: "uma abordagem que leva esse nome seria aquela que ndo define a vida nos termos
exclusivistas da vida social humana, e ao tempo, ndo toma a natureza como uma realidade objetiva exterior
compartilhada por qualquer cultura ou por qualquer organismo" (2018, p. 162).
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Agamben. De qualquer modo, ¢ desde este lugar de ndo especializagdo em Agamben e de

interesse pelo outro-que-humano que falo.
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1. A MAQUINA ANTROPOLOGICA DO HUMANISMO: UMA
CONTEXTUALIZACAO NA OBRA DE GIORGIO AGAMBEN

O presente capitulo tem como objetivo apresentar e situar o conceito de maquina
antropologica do humanismo no interior da obra de Giorgio Agamben. Mais
especificamente, gostariamos de enfatizar o modo como o conceito, que sintetiza os
modos de producdo da ideia de humano/humanidade, por oposicdo a ideia
animal/animalidade (produzindo, também, uma zona de indiferenciacdo entre estes dois
polos) se aloca no interior do pensamento biopolitico de Agamben, ou seja, como a ideia
da maquina antropoldgica se articula ao paradigma filoséfico-politico que o italiano
apresenta como condutor dos destinos da politica na contemporaneidade, um paradigma
em tudo catastrofico.

Tal empreitada corresponderda ao cumprimento de trés etapas distintas:
primeiramente, proceder-se-a a leitura dos caminhos da formulag¢do do conceito no livro
L'aperto: ['uomo e l'animale; em seguida, procederemos a exposicao das vias de didlogo
que o conceito mantém com o projeto Homo Sacer, um corpus de pensamento politico
tdo notorio quanto controverso, que praticamente garantiu a Agamben uma posi¢ao de
referéncia quase que obrigatdria para se pensar a contemporaneidade; e como nota ultima
do capitulo, a introduzir as questdes que serdo enfrentadas nos capitulos subsequentes,
trataremos da inoperosidade como termo fundamental (caso se siga o autor) para
elaboracdo de respostas ou reagdes ao desafio langado em L'aperto: aquele que pretende
que o pensamento politico por vir ndo enverede pelo caminho da fabricagdao de novas
mdquinas, pelo caminho da criagdo de uma mdquina contraposta a madquina
antropologica do humanismo, mas que busque meios de torné-la inoperante. Dentro do
mesmo escopo de discussdo (os caminhos de resisténcia & maquina antropoldgica),
gostariamos igualmente de discutir a leitura de Paula Fleisner a propdsito de uma possivel
politica da indistin¢do entre homem e animal no pensamento agambeniano, cujos tragos
seriam encontrados esparsamente em textos menores do autor.

E preciso, todavia, antes de iniciada a exposi¢do, operar alguns ajustes, tentar um
fine-tuning do declarado objetivo. E evidente que condensar a ampla situagio de um
conceito que em si ¢ colocado como sintetizador de um complexo historico-discursivo
extremamente vasto e variado (a maquina antropologica, como veremos, ¢ um dispositivo
que amalgama em si discursos da Filosofia, da teologia, das ciéncias naturais...), dentro
de uma obra autoral que ¢ igualmente, em si, vasta e mobilizadora de uma variedade

consideravel de referéncias, ¢ tarefa por demais extensa e ampla para ser intentada em
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um unico capitulo de uma dissertagdo. Gostariamos, entdo, de especificar o recorte em
que pretendemos trabalhar esta contextualizacdo. No primeiro tdpico traremos a
discussdo apenas os capitulos que levam a formulacdo da ideia de maquina
antropologica. Apesar de o livro ndo ser formalmente dividido em partes, poder-se-ia
dizer que se trata de uma leitura sobre uma primeira secdo do mesmo, que vai até o seu
nono capitulo. Nao tocaremos, portanto, na leitura de Heidegger, a qual Agamben dedica
a maior parte dos capitulos subsequentes ao nosso ponto de delimitacdo. No segundo
topico, relacionaremos a maquina antropologica a uma das definicdes centrais do
primeiro volume do projeto Homo Sacer (Homo sacer: il potere sovrano e la nuda vita,
1995), no caso, a definigdo da relacao de exce¢ao como uma relagao de bando, recorrendo
a figura do homem-lobo analisada por Agamben, detendo-nos especificamente nos

capitulos §§1 e 4 da parte primeira, e no capitulo §6 da parte segunda.

1.1. AMAQUINA ANTROPOLOGICA NO PLANO GERAL DE L'APERTO.

Quando Giorgio Agamben publica L ‘aperto: ['uomo e l’animale, o “mundo” (o
ditado das poténcias globais) j& estava imerso no animo turbulento que iria desenhar os
contornos da geopolitica global nos primeiros passos do século XXI. A tendéncia de uma
ordem mundial marcada por um movimento de recrudescimento da violéncia e da anomia
que encontra sua expressdo maxima na ideia de estado de excegdo, ja sinalizada no
prefacio de Homo Sacer, sua obra seminal publicada em 1995, foi submetida a marcha
acelerada apos o atentado de 11 de setembro de 2001. A narrativa de uma “grande Guerra
ao Terror", tanto em nivel de ataque dirigido a células paraestatais consideradas terroristas
como contra Estados ditos financiadores de tais grupos, normalmente caracterizados
como regimes totalitarios, produziu duas grandes guerras — a do Afeganistdo, a partir de
2002, e a do Iraque, a partir de 2003, sob a alegagdo, posteriormente comprovada falsa,
de que o regime de Saddam Hussein fabricava e mantinha armamento quimico de
destrui¢do em massa — cujos desdobramentos sao até hoje ativos. Essa narrativa também
nos legou uma iconografia do corpo no espago de conflito que dificilmente ndo nos
remete, em retrospecto, visual e sinistramente, aqueles termos emblematicos mobilizados
pelo autor italiano em meados dos anos 1990 e no inicio dos anos 2000 — a vida nua, o
abandono, a animalizagdo do corpo humano (numa cultura marcada pela compreensao
do animal como objeto de sujeicdo e passivel de tortura); além de uma farta
documentacao relativa ao desenvolvimento e administragdo, sob a tutela de Estados ditos

democraticos, de praticas de tortura que se poderiam classificar como verdadeiras
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técnicas de desumanizacdo — e isto justamente como contraparte necessaria de uma
jornada que, para o publico, era pintada com as tintas da defesa dos valores democraticos
e dos direitos humanos. Hoje, as vésperas de entrarmos na segunda década do século,
visualizamos o estado critico em que essa grande narrativa nos colocou.

Nesse contexto, parece curioso que o0 mesmo autor que apontou tdo claramente os
fatos politicos na década de 1990 que mobilizaram o tom de sua escrita - a situagdo da
violenta dissolucao dos Estados no Leste europeu (AGAMBEN, 2018a, p. 47) - ndo tenha
de alguma forma sinalizado — com a mesma urgéncia, também no calor do momento —
este contexto germinal no seu primeiro livro publicado no século XXI. Este pequeno e
curioso livro, todavia, ¢ um livro decisivamente politico — decisivamente sobretudo se
considerarmos o fato de que o autor declara intentar defrontar nada menos do que a
“questdo politica decisiva”. E este texto que pretendemos abordar a partir de agora.

A questdo politica decisiva, segundo o filésofo italiano, ¢ aquela que toca a
maneira como classificamos, definimos e repartimos (hoje, mas também na antiguidade
e na modernidade) a atribuicao de dois termos: animalidade € humanidade. Iniciando sua
exposicao com a descri¢do e a analise de uma iluminura contida em uma Biblia hebraica
do século XIII, conservada na Biblioteca Ambrosiana di Milano, Agamben percorrerd um
consideravel territorio — em termos de discursos, areas de conhecimento e tempo — para
mapear o tratamento desse bindmio no pensamento que produz a politica no ocidente. O
que lhe chama atencdo, neste material com ricas figura¢des da animalidade - a exemplo
da presenca dos quatro animais escatoldgicos em uma pagina; dos trés animais da origem
(Ziz, Behemot, Leviatd), noutra — é a representacio do banquete messidnico dos justos’,
onde estes — e também dois instrumentistas vistos nas extremidades da cena - ostentam
cabecas de animais (ndo humanos). E a partir da inquietagdo diante desta "intrusio"
desconcertante da animalidade numa cena decisiva para a humanidade que se inicia

L'aperto, pois que uma interpretacao plausivel da cena seria que:

Portanto, ndo ¢ impossivel que, ao atribuir uma cabega animal ao resto de
Israel, o artista do manuscrito da Ambrosiana tenha tentado demonstrar que,
no ultimo dia, as relagdes entre os animais ¢ os homens serdo compostas de
uma nova forma e o préprio homem se reconciliard com a sua natureza animal.
(2017, p. 12)°

5 Cena que remete a [saias, 25, 6-7; 27.
% Exceto nos casos em que ha remissdo bibliografica a edigdes brasileiras (como este da edigdo brasileira
de L'aperto), todas as tradugdes sdo do autor.
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Assim, € justamente em uma cena do fim, "conclusiva da historia da humanidade",
que uma questdo que tradicionalmente nos pareceria inequivocamente remota, primitiva
ou perdida, aquela das relagdes entre os animais e os homens, reassume sua constante
atualidade e operatividade. No tltimo dia, o que emergiria no primeiro plano seria uma
nova forma da economia destas relagdes —que também fundam, mobilizam e articulam
um conjunto consideravel de outros bindmios simetricamente decisivos em nossas
relacdes de poder: natureza e cultura, racionalidade e irracionalidade -, uma nova forma
calcada na "reconciliacdo" do homem com a sua natureza animal, constante e
dogmaticamente negada.

Desse modo, o objeto do texto se desenha: ndo exatamente o ~zomem ou o animal,
mas um determinado modo do pensamento da relacdo entre estes dois polos — assim, a
investigacdo parte ndo de uma tentativa do pensamento totalizante ou definitivo de uma
esséncia do homem (onde o animal apareceria como oposto), mas a partir do
ressurgimento do animal e da animalidade do animal humano como elementos a serem
urgentemente (re)investigados no campo da filosofia contemporanea.

Como destaca Paula Fleisner, a discussdo a proposito da animalidade, no ambito
das filosofias francesa e italiana contemporaneas, ganhou tragao consideravel nos ultimos
vinte anos. De maneira diversa do tratamento usualmente conferido pela tradi¢do do
pensamento filosofico (da qual sem davidas poderiamos inventariar um rico bestiario),
aqui a "questdo animal” ou o “problema da animalidade” ¢ colocado no centro de
investigagdes diversas, e ndo as margens metaforicas do espelhamento autorreflexionante
do pensar o humano — ou seja, privilegia-se, neste momento, uma perspectiva que
pretende emancipar, na medida do possivel, o pensamento sobre o animal do pensamento
sobre o humano, abrindo-o a um pensamento do vivente (FLEISNER, 2010, p. 339).

Neste contexto, a autora aponta, grosso modo, duas diferentes trilhas de
elaboracao filosofica: uma primeira perspectiva que pensa o animal a partir de "seu lugar
estratégico na construgcdo discursiva da especificidade humana" e outra que o pensa a
partir de uma perspectiva ontogenética geral — a primeira, tradicional de leituras criticas
do humanismo, tem cardter descritivo e, "sem propor necessariamente novas
interpretagdes do animal" (este ponto serd importante para o tltimo topico deste capitulo),
promovem a escavagdo e recolhimento da histéria da separagdo radical, valorativa e
hierarquizada, da tradicdo humanista; a segunda, cujas fontes sdo variadas, com auxilio
do discurso cientifico e literario, teria como objetivo superar o antropomorfismo e

defender uma espécie de visdo monista basica — "um fundo comum de pura diferenga
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entre as espécies”: uma continuidade, € ndo uma cisdo, entre as espécies humana e outras
que humanas; uma diferenca de grau, e ndo de natureza. O trabalho de Agamben participa
da primeira classe, pois se trata de uma genealogia destas relagdes a partir de um conjunto
circunscrito de referéncias. Dessa forma, especifica-se mais ainda o tipo de relagdo a qual
nos referimos: ndo se fala, aqui, de relagdo entre humanos e animais outros que humanos
a partir da perspectiva da filosofia moral - ndo se trata de uma investigacao que argumente
por diregdes praticas relativas as condutas que deveriamos tomar visando um tratamento
justo a outros animais ndo pertencentes a nossa espécie, tampouco de um estudo que
pretenda fazer o inventario historico dessas relagdes praticas -, trata-se, na realidade, da
genealogia da relag@o entre esses termos — homem/animal, humanidade/animalidade —
enquanto termos mobilizados como constitutivos de uma ideia de homem na tradigdo do
pensamento ocidental, a permear diferentes campos discursivos, cujo arranjo e rearranjo
¢ produtor de uma determinada forma de fazer a politica: no caso, da politica calcada ndo
na promocdo da "dignidade do humano” (como se pretende crer) mas da constante
“animalizacdo do humano", praticada no transito ininterrupto entre os polos da
humanidade e da animalidade; da biopolitica que captura e dispde da vida indefinida entre
vida humana e vida animal assim produzida, a vida nua.

O livro ¢ dividido em 20 se¢des ou pequenos capitulos, em que, como de costume,
Agamben tece seu argumento de maneira ndo linear, através de sobreposi¢des tematicas
que por vezes sdo aparentemente dispares, mas cujos fios comunicativos reverberam no
decorrer da leitura. As representagdes teriomorficas da Biblia Hebraica da Biblioteca
Ambrosiana do primeiro capitulo fazem a ponte a célebre discussdo entre Bataille e
Kojeve a propodsito do fim da histdria, “quando o paciente processo do trabalho e da
negacdo, por meio do qual o animal se tornou humano, chegasse ao fim", sobretudo a
proposito de que tipo de humanidade (se alguma) seria produzida no contexto pos-
histérico. Também uma ilustrag@o de figuras humanas com cabegas animais teria afetado
Bataille — no caso, efigies gnosticas de arcontes que viu na Bibliothéque Nationale — e a
aporia contida nessa representagdo acompanharia, segundo Agamben, todo o projeto
batailliano. O tema que virou motivo de disputa entre os dois, tratado por Kojéve apenas
em uma nota do décima primeira conferéncia de seu curso sobre Hegel de 1938-1939 na
Ecole des Hautes FEtudes, dizia respeito justamente aquilo de humanidade que

sobreviveria ao fim da historia:
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O desaparecimento do Homem no fim da histéria ndo ¢ uma catéstrofe
coésmica: o mundo natural permanece aquilo que ¢ desde toda a eternidade.
Nao é nem mesmo uma catastrofe bioldgica: 0 Homem permanece vivo como
animal que se encontra de acordo com a Natureza ou com o Ser dado. O que
desaparece é o Homem propriamente dito, isto é, a A¢do negadora do dado, e
o Erro ou, em geral, o Sujeito oposto ao Objeto. De fato, o fim do Tempo
humano ou da Historia, isto é, o aniquilamento definitivo do Homem
propriamente dito ou do Individuo livre e historico significa simplesmente o
cessar da Acdo no sentido forte do termo. O que significa praticamente: o
desaparecimento das guerras e das revolugdes sangrentas. E ainda o
desaparecimento da Filosofia; a partir do momento em que o Homem n&o mais
se transforma a si proprio de modo essencial, ndo ha motivo para transformar
os principios (verdadeiros) que estdo na base do seu conhecimento de Mundo
e de si. Mas todo o resto pode manter-se indefinidamente; a arte, o amor, o
jogo etc.; em resumo, tudo o que torna o homem feliz. (KOJEVE, 1968, p.
435)

A consumacgao da histéria implica, portanto, no desaparecimento ndo literal,
fisico, ou bioldgico do homem, mas no desaparecimento do Homem histérico, do Sujeito
(oposto ao objeto), da A¢ao negadora do dado e do Erro. Nem tragédia césmica nem
bioldgica, ainda se conservaria como resto o conjunto de elementos que dizem respeito a
felicidade do homem. A manutencdo indefinida deste resto de humanidade — a arte, o
amor, 0 jogo, o riso, o éxtase — justamente aquilo que conduz a felicidade, ¢ o ponto de
discordancia de Bataille quanto a caracterizacdo do destino humano na pds-historia.
Bataille ndo admite que tais pontos pudessem ser devolvidos ao dominio de uma praxis
animal, pois que seriam “sobre-humanos, negativos e sagrados". A partir disso, Bataille
intui a ideia de uma "negatividade sem emprego” no horizonte pos-historico, e, numa
carta a Kojéve datada de 6 de dezembro de 1937, argumenta — reconhecendo ja naquele
ponto a consumacgao da historia - que o que se conserva, nesse momento, seria ainda uma

negatividade humana como "resto”:

O fim da histéria comporta, portanto, um "epilogo", no qual a negatividade
humana se conserva como “resto” na forma do erotismo, do riso, da alegria
diante da morte. Na luz incerta desse epilogo, o sabio, soberano e consciente
de si, vé ainda passar diante de seus olhos ndo cabegas de animais, mas a figura
acéfala de hommes farouchement religieux [homens ferozmente religiosos],
“amantes” ou "aprendizes de feiticeiros”. (AGAMBEN, 2017, p. 17)

A leitura de Kojeve continua no terceiro capitulo, dessa vez centrada na referéncia
a um adendo acrescentado a nota da primeira edicdo da Introducgdo a leitura de Hegel,
ocasido em que a interpretagdo do resto pos-histérico muda severamente de tom. Aqui ja
ndo se fala mais de uma manuten¢do indefinida daqueles caracteres que conduziriam a
felicidade e que seriam propriamente humanos — ou "sobre-humanos”, como preferiria

Bataille. No fim da histéria da segunda edi¢do da obra de Kojéve, "as artes, os amores e
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os jogos” do Homem (re)tornado animal ndo subsistem no seu status operativo anterior,
mas também se tornam "puramente naturais”’, de modo que ndo se falaria em felicidade,
mas em mero contentamento pela simples satisfagdo dessas tendéncias.

Neste mesmo sentido, outro trago "propriamente”" humano que desapareceria no
fim da histdria seria a linguagem, substituida por sinais sonoros ou mimicas. Poder-se-ia
dizer que o homem, neste quadro — se nos remetermos a distin¢ao classica da Politica de
Aristoteles — se tornaria um animal plenamente social, dotado dos mecanismos que
informam prazer e sofrimento, mas ndo mais um animal politico, pois que o
desaparecimento da linguagem — e por extensao, o desaparecimento da "sabedoria" — seria
o indice fulminante da despolitizagdo pos-histérica. Para Kojéve este processo de
reversdo do Homem ndo seria um evento por vir, mas algo ja consumado: o dominio
politico-econdmico e cultural dos Estados Unidos e a sovietizagdao da Russia apareceriam
como sinais desse processo que estaria apenas se alinhando em nivel mundial, de
animaliza¢do ou de retorno do homem a sua remota animalidade. Uma forma alternativa
de sobrevivéncia do humano na pos-histoéria seria identificada pelo autor (ndo sem ironia)
nas praticas do "esnobismo” japonés — ndo sé as praticas reservadas a uma certa nobreza,
como o Teatro NO, cerimonia do cha, arte dos buqués de flores, mas como aquelas que
seriam plenamente difundidas entre todas as classes sociais, ou seja, aquelas que ditam
um determinado encaminhamento da vida a partir de valores formalizados. A da leitura

kojéviana da figura do esnobe japonés, Agamben argumenta:

Antes de tudo, a sobrevivéncia da humanidade ao seu drama historico parece
insinuar — entre a historia e seu fim — uma margem de ultra-historia que remete
ao reino messianico de mil anos que, tanto na tradigdo judaica quanto na crista,
se instaurara sobre a terra entre o ultimo evento messidnico e a vida eterna (o
que ndo surpreende em um pensador que havia dedicado seu primeiro trabalho
a filosofia de Soloviev, impregnada de motivos messianicos e escatologicos).
Mas o decisivo, porém, ¢ que, nessa margem ultra-histdrica, o permanecer
humano do homem supde a sobrevivéncia dos animais da espécie Homo
sapiens que devem servir-lhe de suporte. Na leitura hegeliana de Kojéve, o
homem ndo ¢, de fato, uma espécie biologicamente definida nem uma
substancia dada por acabada: ¢, acima de tudo, um campo de tensdes dialéticas
sempre ja talhado por cortes que nele separam a cada vez — pelo menos
virtualmente — a animalidade "antropofora" e a humanidade que nela se
encarna. O homem existe historicamente apenas sob esta tensdo: ele pode ser
humano apenas na medida em que transcende e transforma o animal
antrop6foro que o sustenta, somente porque, por meio da acdo negadora, ¢
capaz de dominar e, eventualmente, destruir a sua propria animalidade (foi
nesse sentido que Kojéve pode escrever que o “homem ¢ uma doenga do
animal”) (2017, p. 24)

A reconstituicao do itinerdrio da leitura hegeliana de Kojéve (e da disputa com

Bataille) tracado por Agamben a propdsito do resto pos-historico se faz necessario neste
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capitulo por dois motivos. Em primeiro lugar porque aqui se introduz uma ideia
importante que serd conduzida por via de outras fontes no decorrer no livro, qual seja, a
ideia de que o homem nao seria nem "uma espécie biologicamente definida nem uma
substancia dada por acabada” mas sim "um campo de tensdes dialéticas" — um suporte
natural para o reconhecimento do humano no dispositivo que € o homo sapiens. Que o
animal da espécie homo sapiens seja um suporte para a fabricacdo dialética do humano,
e ndo um animal que corresponda a uma esséncia pré-determinada onto-teologicamente,
¢ o pressuposto basico para compreensdo do funcionamento do dispositivo
antropogenético que se encontra na base de nossa politica. Em segundo lugar, porque ¢
aqui também que Agamben introduz a discussdo propriamente biopolitca com todos os
termos, reprovando, de certa forma, a "desaten¢ao" de Kojéve a algada da vida animal ou
natural do homem ao centro dos calculos politicos em sua época: "...na relagdo entre o
homem e o animal antropdforo, Kojeve privilegia o aspecto da negac¢do e da morte e
parece ndo ver o processo pelo qual, na modernidade, o homem (ou o Estado em seu
lugar) comega em vez disso a cuidar da propria vida animal, e a vida natural se torna
entdo aquilo que Foucault chamou de biopoder” (2017, p. 24)

O capitulo quarto introduz uma problematica familiar aos leitores que
eventualmente ja acompanhavam os escritos de Agamben: a proliferacdo de cortes,
oposicdes e articulagdes que uma genealogia voltada ao conceito de vida na cultura
ocidental nos revela. Longe de se poder retragcar uma defini¢do lapidar do que tal conceito
significaria, o que vemos, em areas tio diversas como a filosofia, a teologia, a politica, a
medicina e a biologia, ¢ uma no¢ao constantemente reafirmada de maneira obliqua em
jogos de oposigdes e articulagdes. Se em Homo Sacer: 1l potere sovrano e la nuda vita,
Agamben se volta aos modos de dizer a vida no grego que ganham um vulto politico
notavel em Aristoteles — no caso, a distingdo entre zoé, enquanto a simples vida do
vivente, compartilhada entre animais, homens e deuses, e bios, enquanto vida qualificada
relativa a um individuo ou grupo, cujo espaco por exceléncia € a pdlis (2015, p. 1), aqui
a aten¢do ¢ voltada ao texto De anima, onde o filosofo grego distingue diferentes "modos"
do viver através do elenco das diferentes faculdades da alma, isolando o mais primordial,
aquele que diz respeito a poténcia nutritiva (que corresponde ao que, desde a antiguidade

se conhece como vida vegetativa):

Assim sendo, temos de nos referir, em primeiro lugar, & nutri¢do e a
reprodugdo, pois a alma nutritiva pertence também aos outros seres vivos e € a
primeira e mais comum faculdade da alma. Ela ¢, com efeito, aquela pela qual
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o viver pertence a todos os seres vivos. Sdo func¢des suas a reproducdo e a
assimilagdo dos alimentos. E que essa é a fun¢iio mais natural, para os seres
perfeitos — os ndo mutilados, nem de geragdo espontinea -, produzir outro da
mesma qualidade que a sua: o animal, um animal; a planta, uma planta. (2013,
p. 50)

A operacdo aristotélica tipica que Agamben detecta aqui, portanto, ¢ nunca
pretender definir o que seria vida, mas sim decompo6-la, “reformular cada questdo sobre
'o que €?' como uma questdo sobre 'através de que coisa algo pertence a outra coisa?"
(2017, p. 28). No caso especifico da decomposi¢do realizada em De anima, Agamben
detecta uma influéncia radical que irradia sobre nossos modos de compreensao da vida
nas praticas do dia-a-dia, na politica e também na ciéncia. Como exemplo, num salto de
séculos, o filésofo volta-se a pesquisa fisiologica de Marie Frangois Xavier Bichat no
tratado Recherches physiologiques sur la vie et la mort, de 1800, em que os organismos
superiores sdo retratados como morada de dois animais —um / ‘animal existant au-dedans,
sintetizando o complexo das funcdes organicas, dos processos corporais que
independeriam do trabalho ativo de uma consciéncia; e um animal vivant au-dehors, que,
como nota Agamben, seria para o fisiblogo o Unico verdadeiramente digno de ser
chamado animal, definido pela relagio com o mundo exterior. Neste ponto o debate
biopolitico novamente se impde: ¢ justamente o isolamento de um dos termos articulaveis
da vida decomponivel — no caso, a vida vegetativa — que estd na base do biopoder do
Estado moderno investigado por Foucault. Em suma, ¢ esta articulagdo constante dos
modos de dizer o viver do homem (que, como ja vimos, ndo dispde de esséncia e sim de
"uma fronteira movel" em seu interior) que opera sorrateiramente nos caminhos das
relagcdes entre humanos e ndo humanos (¢ humanos atirados ao dominio da sub-
humanidade) no Ocidente; ou seja, a fabricacdao de nossa politica sempre dependente do
transito entre humanidade e animalidade ¢ absolutamente dependente da proliferacao de

cisdo e isolamentos destes termos no interior do humano:

A divisdo da vida em vegetal e de relagdo, organica e animal, animal e humana
passa entdo, acima de tudo, no interior do vivente homem como fronteira
movel e, sem este corte intimo, a propria decisdo sobre o que € humano e o que
ndo ¢ provavelmente ndo seria possivel. Somente porque algo como uma vida
animal foi separada no intimo do homem, somente porque a distincia ¢ a
proximidade com o animal foram medidas e reconhecidas, sobretudo, no mais
intimo e proximo, ¢ possivel opor o homem aos outros viventes e, mais,
organizar a complexa — e nem sempre edificante — economia das relagdes entre
os homens e os animais. (2017, p. 31)
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Aqui compreendemos a inquietacdo de Agamben diante da iluminura que abre
L'aperto. A questdo definitiva ¢ que este deslocamento constante das fronteiras moveis
do corpo vivente, a possibilitar a identificagdo de um ~omem que se pode opor ao restante
dos animais - a decisdo sobre o humano (ser, licito, divino) e o inumano (nada, ilicito,
demoniaco) — ndo ¢ matéria "apenas da teologia e da filosofia”, “mas também a politica,
a ética e a jurisprudéncia estdo tensas e suspensas na diferenca entre o homem e o animal”
(2017, p. 41), sendo os campos de concentragdo um produto dessa politica experimental.

E no passo seguinte que enfim o vocabulario da maquina antropologica é
introduzido. No capitulo sétimo, Agamben se volta ao curioso dado que chama de
“anomalia taxondmica" - o fato de a classificacdo cientifica da espécie humana nao ser
determinada por uma caracteristica (nota characteristica) e sim por um imperativo, pela
sintese do adagio comhece-te a ti proprio. Desprovido de uma identidade especifica
(sendo classificado entre os Anthropomorpha, entre os semelhantes do homem) resta ao
homem fazer-se enquanto tal pela faculdade de (auto) reconhecimento que detém: este
seria o sentido da férmula — ou mais precisamente, do dispositivo de reconhecimento do
humano - Homo sapiens introduzida por Carolus Linnaeus (Carl von Linné¢) em 1758:
"Homo sapiens ndo ¢, portanto, nem uma substancia nem uma espécie claramente
definida: é, sobretudo, uma maquina ou um artificio para produzir o reconhecimento do
humano" (2017, p. 48).

Chegamos entdo a se¢do do livro em que o complexo de questdes anteriormente
destrinchadas ¢ colocado sob a formula da maquina: "A maquina antropoldgica do
humanismo ¢ um dispositivo irdnico, que verifica a auséncia para o Homo de uma
natureza propria, mantendo-o suspenso entre uma natureza celeste € uma terrena, entre o
animal e o humano — e, portanto, seu ser serd sempre menos € mais que ele proprio"
(2017, p. 51). Agamben define o que seria a maquina antropologica de maneira bastante
sucinta, de modo que se faz necessario quebrar a definicdo para retragar suas fontes e
aprofundar a compreensdo tanto de sua formula¢do quanto de seu funcionamento.
Comecemos, entdo, a sintetizar sua linhagem pelo proprio nome: maquina antropologica
ndo ¢ uma criacdo de Agamben, mas sim uma reutilizagdo - ou profanacio, como prefere
Prosperi (2015, p. 63) — do conceito cunhado por Furio Jesi, o que ¢ explicitado pelo
proprio filésofo no capitulo sétimo de L ‘aperto’. No ensaio Conoscibilita dela Festa, Jesi

€SCreve:

7 Lemos, no peniiltimo paragrafo: “Segundo o gosto da época, a maquina antropogénica (ou antropolégica,
como podemos chama-la recuperando uma expressdo de Furio Jesi) é uma maquina optica (tal como,
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A maquina antropolégica (renunciamos aqui neste momento as aspas para as
expressdes maquina mitologica, antropologica, gnosioldgica, etc, dando por
pressuposto o seu valor de designagdo de modelos) deve ser o mecanismo
complexo que produz imagens de homens, modelos antropologicos, referentes
ao eu e ao outro, com toda a variedade e diversidade possiveis (isto ¢, do
estranho ao eu). (1977, p. 15)

Prosperi, ao analisar a estrutura do conceito no pensamento de Jesi, anota que ¢
indispensavel determo-nos sobre os textos em que o pensador desenvolve outra categoria,
a de mdquina mitologica, sobretudo porque “a estrutura da maquina antropologica
reproduz, ao menos em parte, aquela da maquina mitologica” (2015, p. 69), se quisermos
apreender a extensdao do uso da mdquina no vocabuldrio agambeniano. Quais seriam as
principais caracteristicas da maquina mitoldgica? Segundo o autor platense, seriam pelo
menos quatro os seus principais tracos — sua funcionalidade (enquanto definidora da
categoria), seu automatismo (ela ¢ pré-subjetiva), sua produtividade (produz “fatos ou
produtos mitoldgicos”), seu potencial apaziguador de uma necessidade social (no caso, a

fome de mitos):

Ha varios elementos para se levar em considera¢do na defini¢do de maquina
mitologica apresentada por Jesi. Em primeiro lugar, a maquina mitologica se
define pelo seu funcionamento. E uma méquina, e nio uma substincia ou uma
esséncia, justamente porque funciona. Em segundo lugar, o funcionamento da
maquina ¢ automatico, ¢ dizer, ndo depende nem se funda em nenhuma
instancia subjetiva. Dito de outro modo: a maquina é pré-subjetiva e/ou pré-
pessoal. Em terceiro lugar, seu funcionamento e sua fungdo consistem em
produzir mitologias, ¢ dizer, fatos ou produtos mitologicos. Em quarto lugar,
permite satisfazer ou apaziguar, com seu funcionamento, a necessidade social
de mitos. (2015, p.67)

Outro traco importante destacado pelo autor ¢ a irrelevancia, para o
funcionamento da maquinaria jesiana, da existéncia de um algo pressuposto no seu
centro. E absolutamente indiferente que exista ou nio uma esséncia do mito por debaixo
das paredes da maquina produtora de mitos — “é dizer, o importante ¢ que a maquina
mitologica funcione, para além da existéncia ou inexisténcia de seu centro” (2015, p. 67)
— mesmo que seja exatamente a esse centro (vazio ou cheio, ndo importa), “a esse motor

imoével que, desde sua distancia infinita, desde sua provavel auséncia, exerce uma forga

segundo os estudos mais recentes, também o dispositivo descrito no Leviatd, de cuja introducdo talvez
Linnaeus tenha tirado seu mote: nosce te ipsum, read thy self, como Hobbes traduz esse saying not of late
understood [ditado que ultimamente tem sido muito usado]) constituida de uma série de espelhos nos quais
0 homem, olhando-se, vé a propria imagem desde sempre ja deformada com tragos de macaco.” (2017, p.
48).
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de gravitagdo notavel sobre a coletividade” (2015, p. 67) que se faca constante remissao.
Desse modo, abordar o mito desde a categoria da maquina mitologica teria a vantagem
de evitar com que o pesquisador recaia em “pressupostos metafisicos e metodologicos”,

justamente porque esta se trabalha como um modelo gnosiolédgico:

Essa possibilidade proporcionada pelo modelo da maquina assenta-se, como
vimos, ndo em supor uma substidncia ou uma esséncia do mito, mas em
considerar como objetos de estudo s6 os produtos mitologicos da maquina, ou,
como disse Jesi seguindo Kerényi, as epifanias de mitos: “... para definir a
forma de um dispositivo que produz epifanias de mitos e que, em seu interior,
para além de de todas suas paredes impenetraveis, poderia conter os proprios
mitos— o mito -, mas poderia também estar vazio, podemos utilizar a imagem
da maquina mitologica "(JESI, 1980, p. 105) (2015, p. 67)

Estruturalmente falando, a maquina jesiana se constroi fundada em dois
principios: a circularidade (seu ntcleo ou centro inacessivel exercendo uma forca de
fascinacdo quase hipnotica sobre o espago social circundante) e a demarcagdo dentro/fora:
“a maquina funciona erigindo ao redor de seu centro paredes impenetraveis, mas que
justamente por serem impenetraveis mantém viva a fome de mito e a for¢a hipnotica”
(2015, p. 68). Aqui ja se percebe a mudanga operada por Agamben. A maquina
agambeniana introduz dois polos que sdo constantemente articulados e rearticulados (no
caso da maquina antropolégica, os polos correspondentes as figuras da animalidade e da
humanidade), e seu centro ¢ necessariamente vazio (porque se esta falando de categorias
que ndo possuem esséncia). Dessa forma, se as maquinas mitologica e antropologica de
Jesi sdo circulares, a maquina antropologica de Agamben ¢ eliptica. Prosperi atribui a
influéncia das leituras de Aby Warburg, para quem a polaridade constituia um lugar
primordial a partir do qual estudar a cultura europeia, esta adicao de Agamben.

O passo seguinte para retracarmos a linhagem da maquina antropologica
agambeniana ¢ olhar para o seu predicado: a méaquina antropologica é um dispositivo
ironico. O uso do termo dispositivo, evidentemente, ndo ¢ fortuito ou ingénuo, mas
diretamente informado pelo termo técnico foucaultiano — o que ¢ refor¢ado pela
qualificagdo de ser iromico, ecoando explicitamente, como aponta Fleisner, o tltimo
paragrafo de La volonté de savoir a propdsito do dispositivo da sexualidade: "Ironia desse
dispositivo: € preciso acreditarmos que nisso esta nossa ‘libertagao™ (FOUCAULT, 2017,
p. 174).

A maquina agambeniana ¢ assim diretamente aproximada da ideia de dispositivo,
uma aproximagao importante se quisermos buscar no proprio autor um desenvolvimento

mais detido do conceito, uma vez que, como salienta Edgardo Castro, embora o fil6sofo
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ndo tenha se demorado tanto em uma conceituacdo minuciosa sobre a maquina, dedicou
um ensaio bastante elucidativo a respeito do dispositivo. Assim, poderiamos falar em
mdquina como falamos de dispositivo nos moldes propostos na genealogia do termo em
Foucault realizada pelo proprio fildsofo italiano, sendo aquela, em realidade, "um dos
sentidos do termo ‘dispositivo’” (CASTRO, 2013, p. 104). Lembremos que, neste estudo
de Agamben a propodsito do termo técnico de Foucault, o dispositivo ¢ “toda e qualquer
coisa que tenha de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar,
interceptar, modelar, controlar e assegurar os gestos, as condutas, as opinides e 0s
discursos dos seres viventes" (2014, p. 39) — ou seja, trata-se do complexo enredamento
de elementos linguisticos e ndo-linguisticos (o dito e o ndo dito) que governa o(s)
processo(s) de subjetivacdo dos seres viventes (2014, p. 40). A disseminacdo e a
dominagdo desses enredamentos que fabricam gestos, corpos e discursos, chega a tal
ponto que ja ndo ha qualquer correspondéncia subjetivante - "as sociedades
contemporaneas se apresentam assim como corpos inertes atravessados por gigantescos
processos de dessubjetivagdo que ndo correspondem a nenhuma subjetivagdo real” (2014,

p- 49) -, um movimento direto rumo a catastrofe:

No lugar do anunciado fim da histdria, assiste-se, com efeito, ao incessante
girar em vdo da maquina, que, numa espécie de desmedida parddia da
oikonomia teoldgica, assumiu sobre si a heranga de um governo providencial
do mundo que, ao invés de salva-lo, o conduz — fiel, nisso a originaria vocagdo
escatologica da providéncia — a catastrofe. (2014, p. 51)

Neste mesmo ensaio, Agamben reitera a fraternidade gemelar dos conceitos ao
recuperar a cena primeva do processo de hominizagao — a fabricagdo do humano depende
dos dispositivos; a diferenciacdo do humano ndo corresponde a presenca de uma esséncia
apenas a ele confiada, mas sim a um trabalho de reconhecimento operado pela maquinaria
antropogenética: "O fato ¢ que, segundo toda evidéncia, os dispositivos ndo sao um
acidente em que os homens cairam por caso, mas tém a sua raiz no mesmo processo de
'hominizagdo' que tornou 'humanos' os animais que classificamos sob a rubrica homo

sapiens" (AGAMBEN, 2014, p. 42). Eis o apontamento de Fleisner:

Ao definir esta maquina, Agamben ndo apenas faz uso do termo técnico
foucaultiano “dispositivo”, mas também o qualifica como irdnico, quem sabe
evocando a fulminante frase com que se conclui La volonté de savoir:

“Ironia do dispositivo: fazer-nos crer que nele reside nossa libera¢ao". Assim
como o dispositivo da sexualidade astutamente logrou submeter-nos a “austera
monarquia do sexo”, destinando-nos a tarefa indefinida de forgar seu segredo
e arrancar dessa sombra as confessdes mais verdadeiras prometendo uma
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liberagdo impossivel; a maquina antropologica funciona instalando
(produzino) uma zona de indiferenga absolutamente vazia em que se supde
uma separagdo entre o verdadeiramente humano e o animal, mas na realidade
apenas se separa a vida de si mesma, e, ironicamente, substitui seu produto, a
desarticulagdo pratica e politica entre corpo/alma, vivente/logos,
natural/social, pelo indcuo mistério metafisico da unido entre esses elementos
(2010, p. 347)

E justamente aqui se verifica a ironia: a mdquina antropologica produtora do
homem, a funcionar bipolarmente entre animalidade a humanidade, aponta sempre e
insistentemente para um centro vazio e suspende o homem entre dois termos, entre “uma
natureza celeste e uma terrena". Nao € por acaso que Agamben se volta a um dos textos
mais emblematicos do pensamento humanista — a oragdo de hominis dignitate de Pico
della Mirandola — para nela encontrar um sentido insuspeitado pelas interpretagdes por
demais entusiasmadas pela evocacdo de uma "liberdade" particularmente humana.
Agamben argumenta de largada que o titulo atribuido a oragdo de Pico ¢ incorreto, haja
vista a auséncia de qualquer mencao a dignitas (que no italiano corresponderia rango, ou
condigao social) do humano, direta ou indiretamente - este teria sido criado num momento
posterior ao esgotamento das formas da criagdo divina, carecendo, portanto, de uma
propriedade essencial identificavel. Relativizando bastante o tom do elogio, o filésofo vé
aqui um paradigma “tudo menos edificante” — o homem ¢ inconsistente e inclassificavel,
hospedeiro de uma natureza bestial ou quase-divina, carente até mesmo de um rosto
proprio, dispondo apenas da plasticidade de uma face ora aterradora, ora angelical. E este
mesmo paradigma que Agamben identifica, por exemplo, na anomalia taxonomica de
Linnaeus e na inclusdo do homem entre os Anthropomorpha — ou seja, o homem estd ndo
entre os homens mas entre os semelhantes do homem. Descobrindo a falta irredutivel do
homem a si proprio, o que o humanismo produz ¢ a imagem de um homem que,
constitutivamente falando, deve ser continuamente humanizado num mecanismo que, ao
mesmo tempo em que afirma este cardter humano — produz — porque isola — a
animalizagdo. Ser humano ndo corresponde a uma esséncia, mas a uma produgdo, um

trabalho, ao modelamento de uma técnica: resumidamente, vestir uma mascara.

Enquanto ndo ha nem esséncia nem vocagdo especifica, Homo ¢
constitutivamente ndo-humano, e pode receber todas as naturezas e todas as
faces (nascenti homini omnifaria semina et omnifenae vitae germina indidit
Pater), e Pico pode afirmar ironicamente a inconsisténcia e
inclassificabilidade, definindo-o “nosso camaledo" (Quis hunc nostrum
chamaeleonta non admiretur). A descoberta humanistica do homem ¢ a
descoberta da sua falta a si mesmo, de sua irremediavel caréncia de dignitas.
(2013, p. 52)
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A defini¢do da maquina antropoldgica agambeniana ndo se encerra aqui, todavia.
No capitulo nono de L ‘aperto Agamben introduz uma distingdo no conceito a partir de
consequéncias extraidas de um olhar sobre as ciéncias biologicas e a linguistica do século
XIX: historicamente falando, teriamos dois paradigmas simétricos de operagdo da
maquina, um classico (ou antigo) e um moderno.

Como imagem emblematica do espaco de passagem entre animal e humano,
Agamben recupera um breve historico da busca pelo missing link, o "homem-macaco
desprovido de linguagem" no contexto das ciéncias naturais do século XIX, para tratar da
aporia fundante de sua defini¢do: trata-se de um achado primordialmente anatémico e
paleontolégico, que, todavia, ¢ definido pura e simplesmente pela subtracdo de um
elemento que ¢ dado como pressuposto “proprio do homem": a linguagem. Nessa
operacgao, realizada pelo bidlogo alemao Ernst Haeckel, "o homem falante pde para fora
de si, como j& ndo mais humano, o proprio mutismo" (2017, p. 58). O estudo da ideia
deste estagio pré-linguistico da humanidade ja era desenvolvido pelo linguista Heymann
Steinthal, que, posteriormente as descobertas de Haeckel, encaminhou-se para um
caminho critico que reconhecia aporias inerentes a esta narrativa antropogenética calcada

na linguagem:

A contradi¢do que Steinthal assume aqui ¢ a mesma que define a maquina
antropologica que — em suas duas variantes, antiga e moderna — estd em
operagdo em nossa cultura. Enquanto nesta estd em jogo a produgdo do
humano, por meio da oposi¢do homem/animal, humano/inumano, a maquina
funciona necessariamente por meio de uma exclusdo (que € ja, também e
sempre, uma captura) e uma inclusdo (que é também uma exclusdo).
Justamente porque o humano ja é, com efeito, pressuposto, a maquina produz
na realidade um tipo de estado de exceg@o, uma zona de indeterminagdo na
qual o fora ndo ¢é a exclus@o de um dentro e o dentro, por sua vez, tampouco é
a inclusdo de um fora. (2017, p. 61)

Essa exposicdo prévia, a aporia dos caminhos que produzem uma animalizagdo
do homem ou uma humanizagdo do animal irredutiveis, serve para introduzir a distingao
entre a maquina antropologica dos antigos e dos modernos. A maquina dos modernos
funciona excluindo de si como ndo-humano um ja-humano. Ela produz o fora a partir de
dentro, isolando o ndo-humano no homem (animalizando o humano): as figuras
exemplares deste tipo de operagdo seriam o homo alalus, o judeu, o paciente em estado
de coma profundo. A maquina dos antigos tem funcionamento simétrico, produzindo o

dentro a partir da inclusdo de um fora, ou seja, humanizando o animal. As figuras
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emblematicas seriam o barbaro, o escravo, o estrangeiro, o enfant sauvage, que aparecem
como figuras de animais com forma humana.

O que a maquina antropoldgica produz, entdo, ¢ a exce¢do, uma zona de
indefini¢do onde habita a vida que ndo pertence de direito nem ao humano nem ao animal,
a vida nua, o ndo humano gestado da costela do humano - "isso que deveria assim ser
obtido nao é semelhante nem a uma vida animal nem a uma vida humana, mas somente
uma vida separada e excluida de si mesma — apenas uma nuda vita" (AGAMBEN, 2017,

p. 62):

A 'maquina antropoldgica' onde se situam o humano e o ndo humano
(Agamben) associa e separa polaridades, permite a exclusdo e a repeticdo a
separacdo ¢ a continuidade. Mas conduz também a resolu¢do do mysterium
conjunctionis, a dissolu¢do ou desactivagdo do que separa o humano do néo
humano. Porém, importa situd-la na sua radicalidade e de recusar sua vocagdo
de servir a dominagdo. Deve procurar-se ndo apenas quebrar as polaridades
supostas na constitui¢do do humano e o vislumbre da inscrigdo arcaica da vida
nua na esfera politica, mas a dissolugdo da inscri¢do do ndo humano do
humano com a finalidade de perpetuar a dominagdo pressuposta na relacdo
soberana. As formas mitigadas de dominacdo expressas na excecao
contemporanea parecem ndo incluir a animalizagdo do humano, mas quando
deparamos com qualquer evento social ou politico radicalizado, essa incluséo
acaba por emergir. Ornamentada por pretextos acidentais ou simplesmente
assumida na sua crueza é a face de um produto da actualizagdo do bestiario
que enfrentamos. Se a vida se encontra originariamente ameagada pela decisdo
soberana e pela lei (Agamben, Mezzi senza fine), a animalidade oferece-se
como via de mediagdo dessa ameaga ou de um risco que a sinaliza como alvo
especifico. Potencial, actualizada ou reactualizada, essa ameaga comparece na
figura da subjugac@o através da animalizagdo e do uso negativo da
animalidade. (CASELAS, 2016, p. 55-56).

Daniel Arruda Nascimento, em sua leitura do itinerdrio genealdgico e
argumentativo de Agamben, sintetiza em trés passos os pontos nodais que poderiam
resumir esta exposi¢do: a) nossa cultura seria definitivamente marcada pela cisdo entre
homem e animal; b) a despeito dessa cisdo, a animalizagdo ¢ inerente ao funcionamento
das tecnologias de producdo do humano; c) referida animalizagdo precede a
despotilizagdo e "rasga o veio que leva a biopolitica” (NASCIMENTO, 2013, p. 20). E ¢
aqui, depois de exposto o desenho conceitual da maquina antropoldgica, indicada a sua
centralidade na dindmica biopolitica, e introduzida a sua simetria com o dispositivo da

soberania, que se passa ao dialogo com alguns pontos do projeto Homo Sacer.

1.2. A MAQUINA ANTROPOLOGICA NO QUADRO BIOPOLITICO DE HOMO
SACER.
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Ler conjuntamente L aperto e Homo Sacer (tanto o projeto, em termos gerais,
quanto o primeiro volume, individualmente), argumentando pela pertinéncia das
diferentes oOticas de leitura complementares sobre as temadticas tratadas, ndo ¢ algo
exatamente inusitado ou inédito, mas um movimento logico e inevitavel. Daniel Arruda
do Nascimento relata como o proprio filésofo lhe confidenciara, no ano de 2009, que

pondera incluir referido livro no corpus do projeto Homo Sacer:

O filosofo italiano parecia ter chegado a um ponto em que um segundo
olhar reflexivo sobre sua propria producdo ndo deixava de lhe causar
duvidas, justamente no momento em que era preciso escrever o livro
definitivo para a série que havia iniciado ha pouco mais de uma década. A
entrevista realizada em 2005 por Flavia Costa, uma tradutora argentina das
obras do filosofo italiano, que havia sido transmitia ate nos pela divulgagao
eletronica da Revista do Departamento de Psicologia da Universidade
Federal Fluminense, havia revelado a sua inten¢do na época. O plano da
obra consistia entdo de quatro fases. Uma primeira fase em que figurava o
livro Homo sacer: il potere sovrano e la nuda vita, publicado pela primeira
vez em 1995 e que serviria de balizamento das principais questdes e
conceitos mobilizados. Uma segunda fase, composta de uma sequéncia de
diversas investigacdes genealdgicas sobre paradigmas influentes no
desenvolvimento e na politica das sociedades ocidentais. Dessa segunda
fase seriam Stato di eccezione, ja publicado em 2003, e Il regno e la gloria:
per una genealogia teologica dell ’economia e del governo e Il sacramento
del linguaggio: archeologia del giuramento, publicados posteriormente,
em 2007 e 2008. A terceira fase seria composta de Quel che resta di
Auschwitz: I’archivio e il testimone, publicado em 1998. Apenas a quarta
fase estava inteiramente presa nas anotagdes pessoais € no intelecto do
filésofo, embora tenha ele admitido que mesmo para sia coisa ainda se
mostrava bastante nebulosa, uma vez que era dificil individualizar um
ambito de investigagcdo adequado. Em 2009, em uma das inimeras pragas
de Veneza, ele me explicava que L aperto: ['uomo e l'animale podia ser
incluido sem problemas na segunda fase do programa, como um livro que
girava em torno do conceito de vida (2013, p. 21)

A indefinibilidade filoséfica da vida em si, € seu tratamento marcadamente
funcional-descritivo e disjuntivo nos textos classicos — aspecto ja tratado no tdépico
precedente quando da exposicdo relativa a vida vegetativa no De Anima —, um dos
argumentos fundamentais de L ‘aperto, tem em uma de suas manifestacdes o ponto de
largada tedrico as investigagdes biopoliticas de Agamben. Em Homo Sacer: il potere
sovrano e la nuda vita, Agamben se volta para outra distingdo no pensamento politico
classico — na verdade, uma distingdo 1éxica corriqueira do grego que, muito além de ser
objeto de analise meramente filoldgico, tem consequéncias fortemente politicas e seria
uma das chaves para compreensao de um paradigma biopolitico —no caso, a diferenciagao

entre zoé e bios, a partir da andlise de A Politica de Aristoteles.
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A biopolitica nestes termos ¢ sustentada essencialmente pela fratura, passada no
interior do corpo humano, entre aquilo que ¢ comum a todos os viventes - uma forma de
vida qualificada para menos, a zoé, aquela matéria que o homem compartilharia com toda
forma organica animada e com os outros animais que podem ser sociais em sua
irracionalidade - e aquilo que seria exclusivo do homem — uma forma de vida qualificada
para mais, ou vida qualificada tout court, a bios, cultivada na palavra que funda a moral
e excepciona a existéncia de animais que podem ser politicos em sua racionalidade.
Quando a poténcia caracteristica da bios, sua plasticidade multiplicadora de formas-de-
vida politicas, cede espago a reduzida zoé no palco da politica - ou seja, quando o objeto
primordial no computo das estratégias politicas do Ocidente passa a ser a mera existéncia
bioldgica do homem, temos a producdo de um corpo desvestido de qualquer tipo de
qualificacdo ou adorno institucional, juridico ou metafisico; um corpo abandonado
engendrado pelo poder soberano, plenamente matavel — temos o surgimento do
paradigma biopolitico®.

Assim, a vocagdo do corpo humano — este suporte natural de reconhecimento do
humano - em Agamben, ¢ sua capacidade de se constituir enquanto um espago de cisdes
e disjungdes. Se no panorama historico-cultural do Ocidente o homem ¢ articulagdo -
"articula¢do e conjuncao de um corpo e de uma alma, de um vivente e de um logos, de
um elemento natural (ou animal) e de um elemento sobrenatural, social ou divino”, a
Agamben interessa pensar o0 homem “como aquilo que resulta da desconexao destes dois
elementos e investigar ndo o mistério metafisico da conjun¢@o, mas o pratico e politico
da separac¢ao" (AGAMBEN, 2002, p. 21).

Esta cisdo ndo ¢ s6 matéria de génese, mas também de constante processo: a
biopolitica, neste contexto, ndo apenas nasce de uma anomalia gestada no interior da
citada disjun¢@o (no caso, a anomalia da captura, pelo politico, daquela fracdo de vida
que se tornara vida nua e constituira sua matéria primordial, tanto em regimes totalitarios
quanto em regimes democraticos); enquanto opera¢do do poder soberano, ela ¢ também
um trabalho posterior sobre o corpo, um trabalho constante de formacdo de um corpo
especifico, seja a nivel individual, seja a nivel coletivo. Em O que ¢ um povo?, Agamben

€SCreve:

Mas isso significa, também, que a constitui¢do da espécie humana num corpo
bl 2
politico passa por uma cis@o fundamental e que, no conceito de povo, podemos

¥ E importante ressaltar que Agamben sublinha que a intrusdo da zoé na politica nio é uma excepcionalidade
da modernidade — a extensdo da gravidade advinda da sua presenga como matéria primordial das estratégias
politicas de nosso tempo € que configura uma mudanga particular e preocupante.
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reconhecer sem dificuldade os pares categoriais que vimos definir a estrutura
da politica original: vida nua (povo) e existéncia politica (Povo), exclusdo e
inclusdo, zoé e bios. Ou seja, o povo ja traz sempre em si a fratura biopolitica
Sfundamental. Ele é aquilo que ndo pode ser incluido no todo do qual faz parte
e ndo pode pertencer ao conjunto no qual ja esta desde sempre incluido.

(...) Ele é aquilo que ja é desde sempre e que precisa, no entanto, realizar-se; ¢
a fonte pura de toda identidade e deve, porém, redefinir-se e purificar-se
continuamente através da exclusdo, da lingua, do sangue e do territdrio.

(--r)

Nessa perspectiva, o nosso tempo ndo é sendo a tentativa — implacavel e
metddica — de atestar a cisdo que divide o povo, eliminando radicalmente o
povo dos excluidos. (2013, p. 37-39)

No presente momento, pretendemos abordar sucintamente duas questdes
coligadas a discussdo iniciada no toépico precedente como forma de 1) explicitar a
comunicagdo da genealogia antropogenética sintetizada no conceito de maquina
antropologica com o paradigma politico da contemporaneidade desenhado por Agamben
em Homo Sacer — o estado de excecdo -, ou seja, como o corpo do Homo sapiens
produzido pela maquinaria antropogenética 1é-se hoje sobretudo como aquele corpo
potencialmente matavel, banido ou abandonado produzido pelo poder soberano no estado
de excecdo e 2) iniciar a delimitagcdo mais clara do ponto em relagdo ao qual iremos nos
distanciar criticamente nos capitulos subsequentes - aquele que diz respeito a participacao
exclusiva do corpo humano na abordagem da biopolitica.

Comecemos entdo pelo corpo abandonado. Seguiremos com apoio em trés
capitulos de Homo Sacer: Il potere sovrano e la nuda vita: os capitulos §§1 e 4 da parte
primeira, e o capitulo §6 da parte segunda.

Na ultima secdo (1.7) do capitulo §1 da primeira parte de Homo Sacer: Il potere
sovrano e la nuda vita, apds uma minuciosa consideragdo a proposito do paradoxo
constitutivo da soberania (o fato de que a ideia de um poder soberano se erige sobre uma
indefini¢do topoldgica irredutivel com relagdo a ordem juridica, pois que estd sempre ao
mesmo tempo dentro e fora desta), a partir da leitura de Carl Schmitt (onde tal paradoxo
seria a propria estrutura da excegdo), e de introduzir a dindmica que sera definitiva para
a compreensao do mecanismo da captura da vida nua - “O estado de exce¢do ndo € o caos
que precede a ordem, mas a situagdo que resulta da sua suspensdo, Agamben declara que
a “relacdo de excecdo ¢ uma relagdo de bando”. Em que exatamente isto implica?

No capitulo §4 da parte I, esta breve passagem final ¢ expandida com a exposigao
da estrutura desse conceito, o que € realizado em trés movimentos dentro do capitulo: um
primeiro movimento que compreende uma leitura do texto "Diante da lei”, de Katka - ou

melhor, um recorte de diferentes leituras, no caso, aquelas realizadas por Jacques Derrida,
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Massimo Cacciari, Gershom Scholem e Walter Benjamin; o segundo ponto ¢ uma andlise
a proposito da nogdo de simples forma da lei contida na Critica da Razdo Pratica, de
Kant; e o terceiro, enfim, dedica-se a leitura do texto L 'étre abandonné, de Jean-Luc
Nancy, fonte de sua compreensao da relacdo de excecao.

Na narrativa kafkiana, um homem do campo chega a porta da lei.
Surpreendentemente, a porta estd aberta, mas ¢ guardada por um porteiro que
reiteradamente nega acesso ao interior da lei. Nao ha imposicdo de nenhuma ameaca
fisica direta: o unico motor dissuasivo ¢ a simples adverténcia de que o homem do campo
ainda encontraria muitos outros porteiros pela frente. O desafortunado protagonista,
entdo, passa anos e anos sentado num banquinho ao lado porta, até atingir a velhice. Antes

de morrer, ele lanca a pergunta:

- Todos aspiram a lei — diz 0 homem. — Como se explica que em tantos anos
ninguém além de mim pediu para entrar?

O porteiro percebe que o homem ja estd no fim e para ainda alcangar sua
audicdo em declinio ele berra:

- Aqui ninguém mais podia ser admitido, pois esta entrada estava destinada s6
a vocé. Agora eu vou embora e fecho-a. (KAFKA, 1999, p. 29)

O texto captura, entdo, densa e sinteticamente, a estrutura do bando, a forga que
emana da lei que nada prescreve, e que justamente por isso o retém na sua complexa
topologia que o "inclui excluindo-o e o exclui incluindo-0” — j& que a porta esta aberta,
de fora o homem nada vé, e ndo ha nenhum comando dai emanado. Derrida e Cacciari
argumentam que o que impede o homem do campo de adentrar a lei ¢ justamente o fato
de a porta estar aberta e a Lei nada prescrever. Indo um pouco além nessa chave
interpretativa, Agamben cita a nocdo de vigéncia sem significado (Geltung ohne
Bedeutung, que o filésofo traduz como vigenza senza significato) de Scholem, que define
esta relacdo com a Lei kafkiana (através da analise de O Processo) como um “Nada da
Revelacdo”, um estigio em que se atinge um grau zero, uma redugdo do
significado/conteudo da Lei, sem que esta efetivamente desapareca, dando lugar ao
aparecimento de um nada. A Lei, portanto, vigora, manifesta-se em sua for¢a e poténcia,
mas nao significa— o que ficaria claro na crise de legitimidade que se observaria hoje "em
todas as sociedades e todas as culturas”, sejam elas democraticas ou totalitarias. E neste
ponto que o texto retorna a no¢do kantiana de simples forma da Lei, que €, segundo
Agamben, a primeira manifestacio da pura forma da lei enquanto vigéncia sem

significado na modernidade, uma espécie de prentincio da condicdo de quem se acha
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vivendo sob um regime totalitario do século XX. Assim como o carater puramente formal
da lei moral fundamenta para Kant a sua pretensao ao universal de aplicacdo pratica em
qualquer circunstancia, do mesmo modo, na aldeia kafkiana, a poténcia vazia da lei vigora
a tal ponto que se torna indiscernivel da vida. Como aponta a interpretagdo de Benjamin
— em oposicao a de Scholem — citada por Agamben, uma Lei que perdeu todo conteudo
deixa de existir e se torna indistinguivel da vida. Uma pura forma de lei é apenas a forma
vazia da rela¢do; mas a forma vazia da relacdo ndo ¢ mais uma lei, e sim uma zona de
indiscernibilidade entre lei e vida, ou seja, um estado de excecao.

Finalmente, o terceiro movimento consiste na consideragao a propdsito das nogdes
de bando (ban) e abandono (abandon) no texto L étre abandonné, de Jean-Luc Nancy’.
Esse € o texto ao qual Agamben diretamente recorre, no capitulo §1, para definir a relagao
como uma relacdo de bando. Nesta ocasido, Agamben ja delimita o significado duplo do
termo: de um lado, devemos ter em mente a no¢do de uma expulsdo, ou seja, de
banimento; em segundo lugar, o de uma proclamagdo, ou seja, de um dito de autoridade.

Assim lemos em I/ paradosso della sovranita:

Se a excecdo ¢ a estrutura da soberania, a soberania ndo €, entdo, nem um
conceito exclusivamente politico, nem uma categoria exclusivamente juridica,
nem uma poténcia externa ao direito (Schmitt), nem a norma suprema do
ordenamento juridico (Kelsen): ela é a estrutura originaria em que o direito se
refere a vida e a inclui em si através de sua propria suspensdo. Seguindo a
sugestdo de J.-L. Nancy, chamamos de bando (do antigo termo germanico que
designa tanto a exclus@o da comunidade quanto o comendo do soberano) esta
poténcia (no sentido propria da dynamis aristotélica, que é sempre dynamis me
energhein, poténcia de ndo passar ao ato) da lei de manter-se na sua propria
privacdo, de aplicar-se desaplicando-se. A relagdo de excec¢do é uma relagdo
de bando. Aquele que ¢ colocado sob o bando ndo é, em verdade, simplesmente
posto para fora da lei e tornado indiferente a esta, mas ¢ abandonado nesta, isto
¢, exposto na fronteira em que a vida e o direito, externo e interno, se
confundem (2018a, p. 39).

Apesar de ndo citado, conforme aponta Oswaldo Giacoia Jr. (2018), a analise do
banimento (Bann) como figura do direito germanico € rastredvel também ao Nietzsche da

segunda dissertagdo de Para a genealogia da moral, que contrapde a vida em comunidade

’"A qué entdo se deixar abandonar? sendo aquilo que o abandono abandona. A origem do “abandono”, é
colocar sob o bando. O bando (bandum, band, bannen) é a ordem, a prescri¢@o, o decreto, a permissdo, e o
poder que detém a livre disposi¢@o. Abandonar ser remeter, confiar ou entregar a um tal poder soberano, e
remeter, confiar ou entregar ao seu bando, ¢ dizer, a sua proclamagao, a sua convocagdo, a sua sentenga.
Abandona-se sempre a uma lei. (...) E dizer — ser banido ndo ¢é estar sob uma disposigdo de lei, mas estar
sob a disposigdo da lei por inteiro. Entregue ao absoluto da lei, o banido é também abandonado do lado de
fora de toda sua jurisdigdo. A lei do abandono quer que a lei se aplique retirando-se. A lei do abandono ¢ o
outro da lei, que faz a lei". (NANCY, p. 149, 1983)
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sob o cuidado, a prote¢do e a paz gozada por seus membros a vida exposta a hostilidades

e abusos do homem sem-paz e do estrangeiro (NIETZSCHE, 1998, p. 60):

Para Nietzsche, o banimento germanico constitui a expulsdo do infrator das
esferas de protegdo garantidas pelo ordenamento juridico-politico
consuetudinario.

O banimento seria um desligamento subsequente ao rompimento da obligatio,
que vincula os membros de uma sociedade a obediéncia a seus usos e
costumes; ele tem, portanto, o sentido de uma expulséo da esfera dos costumes,
na qual reinam a ordem e a paz; o bando corresponde a Friedlosigkeit, como a
condi¢do do sem paz, a qual se reduz o infrator, exposto a violéncia e ao
arbitrio de forgas naturais ou humanas. (2018, p. 122)

Retomando a defini¢do de Agamben, dos dois significados possiveis (banimento
e dito de autoridade) tanto na forma francesa ban quanto na forma italiana bando, o
portugués bando retém apenas o segundo (a ideia de um ato de proclamacgao), que esta
em franco desuso, entretanto. Neste sentido pensamos que devemos ter certa cautela na
leitura contra uma eventual interpretagdo que passaria por cima da delimitagdo inscrita
por Agamben e que toma, em portugués, o termo bhando na sua acep¢do comum
(agrupamento de pessoas), e, indo além, apoiada na leitura do capitulo §6 da parte 2 (I/
bando e il lupo) faz uma associacdo direta entre esta no¢ao de bando e o banditismo,
associando este ultimo a condi¢do genérica, dentro de uma 6tica contemporanea, de ser
um infrator ou um criminoso comum. A leitura produzida a partir desta composi¢do chega
mais ou menos a seguinte conclusdo: o que a relacao de excecdo produziria ¢ basicamente
um corpo social “fora-da-lei”, dispensando da visada o complexo horizonte da estrutura
do dispositivo de excegdo, retendo apenas um sentido fraco de que todos poderiam ser
tratados como potencialmente transgressores da lei. Cremos que tal leitura demandaria
ajustes.

Neste ponto nos voltamos (ndo por acaso) para uma breve leitura do capitulo §6
da parte 2 de HS, em que Agamben trata de uma figura-irma, pode-se dizer assim, do
homo sacer: 0 homem-lobo, uma figura que sintetiza de maneira profunda tanto o produto
do funcionamento da maquina antropologica — a producdo de um corpo indiscernivel
entre corpo animal e corpo humano — quanto o funcionamento social e politico do
dispositivo de excegdo — atirar o corpo tornado indiscernivel na condi¢ao de abandono,
desprotegé-lo das garantias da vida em comunidade e expd-lo aos riscos da vida “sem

paz”, sem que isso signifique efetivamente um corte total para com a Lei e o espaco da
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Lei (o homem-lobo ndo pertencerd ao campo) : antes, a Lei o mantém retido em sua
vigéncia através de sua propria suspensdo. Tanto o homo sacer quanto o wargus, na sua
condi¢do excepcional, ilustram o mecanismo de exce¢do, como vemos salientado no final

do §3 da parte segunda do livro, La vita sacra:

As culpas as quais segue-se a sacratio (como o cancelamento dos confins
- terminum exarare-, a violéncia exercitada pelo filho sobre o genitor -
verberatio parentis- ou a fraude do patrono em relagdo ao cliente) ndo
teriam, entdo, simplesmente o carater da transgressao de uma norma, a qual
se segue a relativa sang¢do; elas constituiriam, antes, a exce¢do originaria,
na qual a vida humana, exposta a uma matabilidade incondicionada, vem a
ser incluida na ordem politica. (2018a, p. 84)

E importante ter em mente a situagdo temporal da relagio profunda que Agamben
estabelece entre a figura do homo sacer — aquele que no direito romano pode ser morto
sem que o fato seja tomado como um homicidio ou um sacrificio (AGAMBEN, 2018a,
p. 73), ou seja, alguém efetivamente fora das tutelas do direito divino ou do direito
positivo — e esta figura “fora-da-lei" que transita no terreno do banditismo, 0 homem-lobo
(wargus). Aqui, Agamben estd tratando de uma cole¢do de leis de origem germanica do
século VII — onde a figura do bandido assume um carater liminar entre homem e animal
(portanto fabricada e capturada pela maquinaria antropogenética que produz também a
indiscernibilidade entre seus dois polos relativos), a lei promove sua expulsdo da
comunidade (seu banimento) e sanciona a possibilidade de este ser assassinado sem que
isso importe — do ponto de vista de quem mata — uma transgressao ou um sacrificio. Nao
se trata do bandido ou do fora-da-lei do nosso vocabulario comum contemporaneo, que
mobiliza um outro imagindrio e um outro discurso institucional. O transgressor da lei
penal moderna ¢, nas doutrinas juridicas e nos textos legais, caracterizado como um
sujeito de direitos, alguém que tem apenas alguns de seus direitos temporariamente
suspensos, € também como um objeto de tutela do Estado, que fica responsavel por sua
incolumidade fisica e psiquica. Mesmo o sistema carcerario brasileiro — que dispensa

apresentacdes — ¢ mantido a partir de uma nocao de pretensa tutela de direitos: enquanto

19" Aquilo que devia permanecer no inconsciente coletivo como um hibrido entre o humano e a fera, entre
a selva e a cidade — o lupo mannaro — ¢, entdo, em sua origem, a figura daquele que foi banido da
comunidade. Que seja definido como homem-lobo e nido simplesmente lobo (a expressdo caput lupinum
tem a forma de um estatuto juridico) ¢ aqui decisivo. A vida do banido — como aquela do homem sacro —
ndo ¢ um pedaco de natureza ferina sem relagdo com o direito e com a vida; €, ao contrario, uma fronteira
de indiferenga e de passagem entre o animal e o humano, a physis e o nomos, a exclusio e a inclusdo: loup
garou, lupo mannaro, nem homem nem besta, que habita paradoxalmente entre os mundos sem pertencer
a nenhum deles". (2018, p. 101)
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aparato fisico e institucional, ¢ acompanhado por uma estrutura "transinstitucional"
fiscalizatoria, para além de seus mecanismos internos de fiscalizagdo, que mobilizam a
maquina estatal para "ajustar” irregularidades; enquanto coletivo de sujeitos, a populagao
carceraria ¢ dita pela Lei protegida constitucional e infraconstitucionalmente em seus
direitos fundamentais (a morte do encarcerado, por exemplo, implica a priori a
responsabilizacdo do Estado e o dever de indenizar a familia). Citar o caso brasileiro para
pensar este ponto especifico talvez ndo seja a melhor estratégia, porque demandaria uma
analise da complexa (e extrema) dindmica entre a lei penal e as suas condi¢cdes de
aplicabilidade tendo em vista a politica real (de morte) no pais, mas pode ser pelo menos
sugestivo quanto a cautela de devemos ter na transposi¢ao de certas formulagdes tedricas
a analise de nossa realidade social: devemos nos lembrar que tratamos sempre de analises
situadas historica e geograficamente, sem pretensao de validade atemporal e totalizante.
Pode-se argumentar, sem sombra de duvidas, que aquele que recebe a marca do bandido
comum no Brasil € efetivamente o nosso homo sacer € que as nossas prisdes sao campos,
mas Agamben ndo escreve pensando no Brasil. Agamben traga — a partir do contexto
europeu - um caminho que chega na contemporaneidade, e na contemporaneidade, a partir
de sua perspectiva, as figuras por exceléncia da excec¢do sdo ndo o bandido comum, e o
seu locus moderno, a prisdo, mas o banido, o desterrado, o refugiado, e o espaco
paradigmatico ¢ o campo de concentracdo. Neste sentido, tomando como referéncia as
variagoes historicas, politicas e sociais ao redor do mundo, nem todo transgressor (no
sentido da contemporanea dogmatica penal) ¢ homo sacer e nem toda prisdo ¢ campo.
Isto fica ainda mais claro ja no inicio do segundo (ndo cronologicamente) livro do projeto
Homo Sacer, Estado de Excegdo, publicado em 2003, em que a figura juridica comparavel
ao hebreu no Lager ¢ o meramente detido (defainee) — e ndo o acusado, o prisioneiro de

guerra, ou o criminoso - da military order americana de 13 de novembro de 2001:

O significado imediatamente biopolitico do estado de excepgdo como estrutura
original na qual o direito integra em si o vivente através da sua propria
suspensdo emerge com nitidez na military order exarada pelo presidente dos
Estados Unidos, em 13 de Novembro, que autoriza a indefinite detention e o
julgamento por military comissions (ndo confundir com os tribunais militares
que as leis da guerra preveem) de ndo cidaddos norte-americanos suspeitos de
envolvimento em actividades terroristas.

Ja o USA Patriot Act, emitido pelo Senado em 26 de Outubro, autorizava o
Attorney General a deter qualquer estrangeiro (alien) que fosse suspeito de
actividades susceptiveis de por em perigo “a seguranga nacional dos Estados
Unidos"(...). A novidade da "ordem” do presidente Bush ¢ cancelar
radicalmente todo e qualquer estatuto juridico de determinado individuo,
produzindo assim um ser juridicamente inominavel e inclassificavel. (...) Nem
prisioneiros nem acusados, mas apenas detainees, sdo objecto de um puro
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senhorio de facto, de uma detengéo indefinida ndo s6 no sentido temporal mas
também quanto a sua propria natureza, pois completamente subtraida as leis e
ao controlo judicial. (2015, p. 15)

Para finalizar estas breves consideragdes a respeito das formulagdes concentradas
sobretudo nestes momentos primeiros do pensamento biopolitico de Agamben,
gostariamos de ressaltar o ponto a partir do qual nos distanciaremos do autor nas etapas
seguintes do presente trabalho: o fato de que na biopolitica agambeniana a vida outra-
que-humana ndo cabe. Nao ¢ por acaso que escolhemos a categoria da mdquina
antropologica como ponto de partida. Este conceito demonstra de maneira esclarecedora
a centralidade da relacdo entre homem/humanidade e animal/animalidade nos caminhos
tomados pela (bio)politica. O filésofo, todavia, toma apenas um desses termos como
seriamente relevante para o debate politico. Como assinala Juliana Fausto, para Agamben
“sendo a raga humana a Unica que existe a0 mesmo tempo enquanto zoé e bios, diz
respeito apenas a ela o 'conflito politico decisivo, que governa todos os demais conflitos’
(Agamben, 2007, p. 146), que faz com que a politica ocidental seja 'co-originariamente

biopolitica™ (2017, p. 36). Se poderiamos inferir isto pelos préprios termos de Homo
Sacer: il potere sovrano e la nuda vita, sobretudo se pensarmos no lastro semantico da
nuda vita", a resposta de Agamben a pergunta se haveria aplicabilidade do conceito de
vida nua aos animais ndo-humanos, através de comunicagao pessoal por e-mail registrada
na tese de doutoramento de Fausto, deixa isto bem claro: "a vida nua ¢ algo produzido
pelo poder e, na sua perspectiva, deveriamos pensar em uma ac¢do do poder sobre os
animais, o que ¢ talvez concebivel. Mas ndo existe uma vida politica dos animais, entdo,

neste sentido, a vida nua ndo parece possivel para eles" (AGAMBEN apud FAUSTO,

2017, p. 42). O que tentaremos, nos capitulos seguintes, ¢ apresentar tanto uma leitura

"' A nuda vita é uma tradugdo da blofie Leben benjaminiana. Sobre a ideia, Leland de la Durantaye escreve:
"Embora Benjamin nio ofereca mais dire¢des a propdsito de como deva ser entendida, esta claro que a vida
nua (bare life) ndo é um estado inicial, mas aquilo que se torna visivel depois de uma retirada de predicados
e atributos, e a este respeito Geulen oferece uma excelente parafrase quando nota que 'mera vida ou vida
nua ndo ¢ uma substancia prévia, mas o que resta depois da subtracdo de todas as formas' (Geulen 2005,
82)" (2009, p. 2003). No mesmo sentido, o comentario de Ernani Chaves em nota a sua traducéo do ensaio
Para a critica da violéncia: “Ha uma nuance entre nackt, que designa a nudez de uma crianga que sai do
corpo de sua mae, e bloss, que designa o “nu” no sentido de “despido”, em oposi¢do a "coberto" com roupa
ou roupagem (retorica, por exemplo). Neste contexto, ¢ discutivel a aproximagdo instigante, mas talvez
apressada, que Giorgio Agamben estabelece entre este ensaio de Benjamin e o conceito de “vida nua”, base
da biopolitica contemporanea, isto ¢, da intervengdo da dimenséo politica e juridica sobre a vida organica
natural (em grego, zoé) de cada cidaddo, enquanto a dimensdo propriamente politica, para o pensamento
grego classico, s6 podia interferir na vida social e comum (bios) dos homens" (2013, p. 151) e Oswaldo
Giacdia Jr: "A vida nua também ndo ¢ simplesmente a vida natural, um fato bioldgico, mas um evento
politico: vida nua € o resultado politico da exceptio da vida no Bann da soberania, isto é, da inclusdo
excludente da vida no interior dos calculos e estratégias de poder e soberania" (2018, p. 132)
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critica a esta visada que cremos ser demasiadamente antropocéntrica, quanto uma
formulagdo alternativa de enquadramento da biopolitica, de foco multiespecifico, como

uma outra chave de leitura possivel da politica contemporanea.

1.3. INOPEROSIDADE OU POLITICA DE INDISTINCAQ?

Na abertura do curso de Filosofia Teorética 2006-2007, na Faculdade de Arte e
Design de Veneza, Agamben profere uma comunicacdo que posteriormente seria
compilada no livro Nudita, de 2009, sob o titulo Che cos'e il contemporaneo?. Este
pequeno texto, bastante elucidativo e que convida a reflexdo que ird conduzir tanto as
consideragdes deste breve e ultimo tdpico quanto os capitulos seguintes, ndo ¢ uma
resposta ocasional a uma questdo isolada. Ele lida com uma compreensdo da experiéncia
do tempo que ¢ absolutamente crucial no pensamento politico do autor, de modo que ¢
importante trazé-1o a tona antes de tratarmos daquele desafio proposto em L aperto: como
pensar uma politica para além dos mecanismos da maquina antropologica.

O texto gira ao redor de uma pergunta aparentemente simples e vai se desdobrar
a partir de uma primeira resposta (nietzschiana) indicada: “o contemporaneo ¢ o
intempestivo” (2014, p. 21), ou seja, o contemporaneo ¢ aquele que vive o seu tempo mas
a ele ndo adere integralmente. O contemporaneo ndo ¢ um nostalgico, mas um nao-
entusiasta do presente, que se coloca numa espécie de deslocamento qualitativo em
relacdo a sua época, possibilitando assim um espaco de elaboragdo sobre a mesma, por
oposic¢do ao viver movimentando-se atordoada e irrefletidamente nela. Essa ndo adesdo
integral ao presente permite que aquele ou aquela que ¢ contemporadneo ou
contemporanea possa proceder ao gesto da segunda sugestdo de resposta:
"contemporaneo ¢ aquele que mantém fixo o olhar no seu tempo, para perceber nao as
suas luzes, mas a escuridao” (2014, p. 25).

Se ha um motivo para se ser contemporaneo, para se colocar nessa condicao de
deslocamento qualitativo em relagdo ao tempo presente ¢ justamente para ndo se deixar
engolir ou seduzir por uma narrativa triunfalista do presente: ¢ para ver as falhas, as
fissuras dessa narrativa, apontar a violéncia insuspeitada que ela esconde. Esta narrativa
ndo existe por acaso, ela ¢ mobilizada sobretudo pela maquinaria do Poder.

Para fazer avancar essa perspectiva qualitativa e ndo cronoldgica do
contemporaneo, Agamben elege duas figuras exemplares: o filésofo e o poeta. Isso pode
dar a entender, numa primeira leitura, que o autor poderia estar propondo uma espécie de

delimitagdo dos campos discursivos tipicos e acolhedores da postura contemporanea - de
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um lado, o campo da especulacdo intelectual-filoséfica, e do outro, o da expressividade
sintética da criacdo artistica. E mais, para além da delimitacdo dos campos, uma leitura
isolada ou apressada pode também tomar essa formulacdo como que fundamentada numa
espécie de ideia de eletividade: ou seja, como se, dentro desses campos pré-delimitados -
da especulacdo filosofica e das artes - s alguns individuos seriam agraciados com essa
qualidade especial e poderiam aceder a uma visdo compreensiva € nao-reconciliada com
o presente. Assim, poder-se-ia ler a resposta de Agamben como uma aproximacao
atualizada do termo vanguarda.

O ponto talvez seja outro, entretanto. A resposta — se lida contextualmente- nao
parece indicar uma postura restrita a uma vanguarda do intelecto ou da sensibilidade. Na
verdade, o trabalho de ser contemporineo - porque se trata de um trabalho, de um
processo, se trata de responder a uma determinada tarefa ndo s6 intelectual mas também
politica - ¢ algo potencialmente compartilhado por todos, e colocar em movimento essa
potencialidade ¢ crucial para se colocar numa posi¢do de resisténcia ao presente. Se
considerarmos, com o autor, o paradigma do presente como catastréfico, temos clara,
entdo, a importancia dessa ndo-reconciliagdo. Subjacente ao seu trabalho de genealogia
da politica, da teologia politica e da teologia econdmica, extremamente complexo e rico,
ha o apontamento do desafio de se fazer frente as maquinarias do poder, e a preocupagao
de se pensar também uma politica por vir. Este esfor¢o de imaginag¢ao politica - no melhor
dos sentidos — deve ser reconhecido, mesmo que muitos autores divirjam dos
apontamentos de Agamben.

Resistir "revolucionariamente” as maquinas ndo ¢ necessariamente algo como um
grande evento capitaneado por forgas coletivas pré-determinadas e/ou institucionalizadas,
como um partido politico ou um movimento homogéneo. Pensar a revolugdo na
contemporaneidade ¢ pensa-la também fora da logica de uma ruptura abrupta com uma
ordem estabelecida - pensar a revolu¢do na contemporaneidade ¢ pensa-la a partir de uma
ideia de elasticidade temporal e plasticidade formal, na ordem dos pequenos
deslocamentos, dos pequenos rearranjos, diante da maquinaria do Poder. E uma das
formas de operar esses rearranjos ¢ a reconfiguragdo da experiéncia com o tempo. Em

Infanzia e storia, o autor escreve:

Toda concepcdo de histéria acompanha sempre uma certa experiéncia do
tempo que nela esta implicita, que a condiciona, e que trata precisamente de
levar a luz. Igualmente, toda cultura ¢é antes de tudo uma certa experiéncia do
tempo e uma nova cultura ndo é possivel sem uma mutagdo dessa experiéncia.
O dever original de uma auténtica revolugdo ndo é, portanto, simplesmente
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“mudar o mundo”, mas, antes de qualquer coisa, “mudar o tempo”. O
pensamento politico moderno, que concentrou sua atengdo sobre a histdria, ndo
elaborou uma concepgao correspondente do tempo (2001, p. 95)

Neste ponto, ¢ preciso demarcar a diferenca entre os sentidos atribuidos a
vivéncia do tempo presente na argumentacdo agambeniana: aquela entre simplesmente
viver o presente no sentido do tempo cronoldgico e aquela que constitui o viver o
contemporaneo como uma relacdo qualificada. Em sentido corrente, o contemporaneo ¢é
lido a partir da perspectiva do tempo cronologico, e, cronologicamente falando, o
contemporaneo € o presente. Agamben, em contrapartida, trata o contempordneo fora do
apontamento cronoldgico, transformando-o num termo qualitativo e relacional. Viver o
contemporaneo ¢ estabelecer uma relacdo de deslocamento e suspeita especifica com o
tempo. Viver simplesmente o presente, em contrapartida, ¢ viver o tempo cronologico. E
o tempo cronoldgico ¢ o tempo disciplinar, ¢ o tempo da despotencializagdo da politica.
Aderir integralmente a ordem do tempo cronologico, portanto, ¢ viver sob a disciplina
dos imperativos da biopolitica - da efetividade e da produtividade, por exemplo, em que
ndo cabe qualquer tipo de resisténcia. Experenciar a relagdo particular com o tempo que
¢ da ordem do se tornar um contemporaneo, ¢ estabelecer uma relagdo com o tempo fora
do imperativo cronolédgico, ou seja, deslocada do tempo da maquinaria do poder. Essa ¢
uma perspectiva politica de se relacionar com o tempo (quando se faz essa leitura e se diz
que ser contemporaneo ¢ estabelecer uma relagdo com o tempo que ndo ¢ a cronoldgica,
naturalmente ndo se quer dizer com isso que ser contemporaneo ¢ adotar um calendario
alternativo ou rearranjar o sistema que dispomos para dividir as fatias de tempo - segundo,
minuto, hora, a quantidade de horas um dia tem — por exemplo).

E na chave dessa compreensio do deslocamento e do rearranjo — e nio da ruptura
e da destruicdo - diante das maquinas que operam na sustentacdo da biopolitica
contemporanea, que gostariamos de tocar brevemente a sugestdo de Agamben diante do
desafio de neutralizar a violéncia produzida pela maquina antropoldgica: ndo imaginar
sua destruicdo, mas meios de tornd-la inoperante.

Como a atenta leitura de Arruda Nascimento j4 nos indicou, o conceito de
inoperosidade como lugar do pensamento de uma alternativa a catastrofe biopolitica faz
uma primeira apari¢ao no prefacio de La communita che viene (2001), mas ganha seus
contornos numa analise mais detida somente em 2007, na densa investigagdo da teologia
politica que realiza o filésofo italiano, com a publicacdo de Il regno e la gloria e,

posteriormente, com dois textos compilados no livro Nudita, em 2009: O corpo glorioso
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e Uma fome de boi. Consideracoes sobre o sdbado, a festa e a inoperosidade
(NASCIMENTO, 2010, p. 81). Em I/ regno e la gloria (HS 11, 4), a formulagao da ideia
de inoperosidade se verifica no contexto da analise da disputa entre Carl Schmitt e Erich
Peterson, mais especificamente uma analise a proposito dos estudos deste tltimo acerca
do problema teoldgico (politico) de conciliar uma diversidade de fungdes com um
imperativo de unidade (a questdo da economia trinitaria), culminando na defesa historica
da formagdo do poder monarquico como garantia de harmonia e unidade de governo,
imune a contradi¢do conflitiva, a partir do tedlogo Eusébio de Cesareia e do historiador

cristdo Paulo Oso6rio. Assim sintetiza o autor:

Temos entdo na monarquia, o poder emanado de uma unica fonte, o modelo
de perfeicdo. A imagem de um poder capaz de ser e de agir sem contradic@o,
sem que suas partes ou suas ordens sejam viciadas por uma crise de oposicao,
habita o senso comum popular de um periodo que se inicia em tempos
imemoriais, tanto no ambito teoldgico quanto no politico, desde a proclamagéo
do monoteismo a consagragdo dos grandes reis e a complicagdes promovidas
pelos Coédigos de Hamurabi e Ur-Nammu, e viceja até os nossos dias. (2010,

p. 83)

Em seguida, Agamben situa a centralidade da no¢do de inoperosidade nesta
formulacdo do poder monarquico. A influéncia aristotélica sobre o pensamento teoldgico
medieval ¢ o objeto de interesse neste passo, especificamente a problemadtica da
causalidade na natureza a partir da ideia do primeiro motor imovel como explicagdo da
passagem da imobilidade a mobilidade e da transcendéncia a imanéncia, que ird informar
a ideia de que o poder — mundano ou divino — deve conservar em si uma polaridade entre
norma transcendente e ordem imanente.

Mas o passo decisivo ¢ dado quando da analise da inoperosidade como a pedra-
de-toque do paradigma subjacente a gloria da tradicdo cristd, visualizada em dois
momentos: como condi¢do posterior a criacdo, em que o sabado aparece como “revelagdo
da inoperosidade como a dimensdo mais propria de Deus e dos homens que a ele se
dirigem” (NASCIMENTO, 2010, p. 90) e também enquanto promessa aqueles destinados
a ingressar no reino de Deus. Neste sentido, Agamben chega nos termos conclusivos que
irdo explicitar o sentido de sua apropria¢do do termo inoperosidade no debate de uma

politica por vir. Neste sentido, Nascimento conclui:

1l regno e la gloria termina portanto com a escalagdo de um legado, um terreno
de agdo e uma tarefa: a interven¢do do conceito de inoperosidade abre aos
viventes novas possibilidades; o corte ai seccionado os porta a dimensdo que
chamamos de politica; compete aos viventes, liberados das praticas que
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atrofiam e enviados ao espago fértil da politica, incluir a inoperosidade nos
dispositivos, tornar inoperosos os dispositivos que o dominam. (2010, p. 91)

Posteriormente, a inoperosidade constard na oitava se¢do do capitulo terceiro de
L'uso dei corpi (HS 1V, 2), intitulada Opera e inoperosita, a partir de uma leitura do curso
L'herméneutique du sujet, de Foucault. A questdo ¢ situada na relacdo entre obra e vida
na arte moderna e contemporanea, uma relagdo circular, co-implicada ou de coincidéncia:
"a obra ¢ vida, e a vida nada mais ¢ do que obra; mas, nessa coincidéncia, ao invés de se
transformarem e cairem juntas, elas continuam se perseguindo numa fuga sem fim”
(2018, p. 1250).

Essa relacdo — obra, vida - seria irremediavelmente paradoxal, e aqui interessa a
Agamben pensa-la a partir da vida do artista porque este lhe parece o lugar privilegiado
"em que essa identificagdo conhece uma crise duradoura", porque aqui onde uma vida
quer se definir pela obra, ndo haveria forma-de-vida, que s6 se articula em termos de
poténcia (potenza - dynamis) e inoperosidade (inoperosita). A constituicdo da forma-de-
vida, aqui, demandaria a desativa¢cdo da obra tornada inoperosa (2018, p. 1250-1251).

A ideia de algo que cai na atividade do artista nos aponta uma manifestacao
anterior, de 1998, da figura da inoperosidade, mas em outros termos: a decreagdo
(decreazione). Em Bellezza che cade, um pequeno texto escrito por ocasido de uma
exposicao do artista americano Cy Twombly em Roma, Agamben fala de um gesto que
se encontra "na fronteira entre o fazer e o nao fazer": “¢ o ponto da decreacdo, quando o
artista a sua maneira sem paralelos ndo cria mais, mas decria", um atimo messianico e
sem titulo (1995, p. 5). O termo, encontrado por Agamben nos diarios de Simone Weil
(DURANTAYE, 2009, p. 22) aparece j4 na parte final do ensaio Bartleby o della
contingenza, publicado pela primeira vez em 1993: a decreacdo, na imagem do voo imovel
sustentado sobre a asa negra do arcanjo Gabriel, ¢ aquilo que reconduz o mundo atual ao
seu “direito de ndo ser" e os mundos possiveis ao seu “direito de existir” (1998, p. 85).

E este desafio que é explicitamente colocado em L aperto, dirigido ao
funcionamento mutante e constante da maquina antropologica. Enquanto um dispositivo
que ndo apenas cria o humano claudicante e sem face, mas que também serve a captura
da vida transmutada em vida nua, a questdo principal para o filoésofo ¢ a seguinte: como
torna-lo inoperante? Antes de buscar outras articulagcdes dos termos polares da maquina
— 0 que geraria outras formas de encaminhamento da politica calcadas no mesmissimo

principio, e, portanto, produtoras de "novas" ja conhecidas desastrosas consequéncias
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politicas - ¢€ preciso ndo exatamente nega-la, destrui-la e substitui-la, mas introduzir a

inoperosidade em seu mecanismo:

Esta potencialidade considerada em termos de impoténcia ndo ¢
definida por um fim a ser realizado, por uma atualiza¢do, nem por um
tornar-se obra. Por isso, ¢ uma impoténcia que suspende a relacdo
instrumental entre meios e fins e, assim, se erige como paradigma da
inoperosidade. Em O reino e a Gloria, Agamben toma o poema como
exemplo da relacdo entre inoperosidade e poténcia: "a poesia ¢
precisamente aquela operacdo linguistica que torna inoperosa a lingua
— ou, nos termos de Spinoza, o ponto em que a lingua, que desativou
suas fun¢des comunicativas e informativas, descansa em si mesma,
contempla sua poténcia de dizer e se abre, deste modo, a um novo uso
possivel". No campo da filosofia e da politica, esta desativagdo tem que
ser lograda para a poténcia de fazer obra. Agamben considera, entdo,
que para deter a maquina antropoldgica, para torna-la inoperante, ¢é
necessario devolver "a politica a sua inoperosidade central, ¢ dizer,
aquela operacdo que consiste em tornar inoperosas todas as obas
humanas e divinas”. (GOICOCHEA, 2012, p. 208)

J& Paula Fleisner (2014) encontra uma outra possibilidade de resposta — ndo
indicada em L'aperto — ao desafio no proprio pensamento de Agamben. Essa
possibilidade seria entrevista em A4 poténcia do pensamento, que contaria com outra
dimensdo de tratamento da animalidade, vista desta vez ndo sob a oOtica de uma
investigacdo genealdgica das diversas mutacdes simétricas dos processos e narrativas de
hominizac¢do que a historia do pensamento ocidental conheceu, mas sob a dtica de um
pensamento da vida como “poténcia que ndo se esgota na passagem ao ato de alguma das
formas que adota”- ou seja, como movimento continuo. Fora da delimitacdo da
investigacdo dos meandros da producao da vida nua, seria possivel estender o alcance a
vida outra-que-humana.

Residiria aqui uma politica-poética de indistingdo do vivente. Neste sentido, a
autora propoe que ha na filosofia de Agamben uma preocupagao que ultrapassa o humano,
uma preocupacao para com o vivente. A autora interpreta a creatura que habita o centro
da preocupacdo biopolitica do filosofo italiano ndo apenas como criatura humana, mas
como possibilidade de abordagem do vivente em geral. Neste sentido, a constatacdo de
que a vida nua ndo corresponde a vida animal, ja destacada anteriormente, ganha
importancia renovada justamente porque abriria uma possibilidade de ver nesta um lugar
para o pensamento da resisténcia politica.

Apesar de ser uma leitura extremamente atenta e criativa, discordamos da autora

neste ponto. Assim como a propria biopolitica para Agamben tem um carater
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marcadamente negativo (ndo ha conotacdo positiva ou apropriagdo do termo em chaves
de interpretacdo que levem a uma politica outra que tanatopolitica), as no¢des que giram
em torno da ideia de animalidade — fundamentais a lubrificacdo das engrenagens da
maquinaria antropogenética — dificilmente se poderiam ler como portadoras desse
particular potencial de resisténcia. Agamben aponta como, na cultura politica das
sociedades ocidentais, seguindo o estabelecimento de um abismo a separar o (animal)
humano do animal (outro que humano), “tanto humanidade quanto animalidade sdo
instrumentos dispositivos manejados para fins politicos" (NASCIMENTO, 2013, p. 8) e,
a partir dai, como a "animaliza¢do do homem" seria o passo que precede a despolitizacdo.
Parece-nos, neste sentido, que Agamben ndo apenas nao estd interessado em suspeitar de
maneira mais radical desta distin¢do (dai que ndo se preocupe em abordar, mesmo que
superficialmente, o carater multiforme das diferentes formas de violéncia — administradas
sobre diferentes formas de vida para além da vida do animal humano — produzidas por
aquilo que chama mdaquina antropologica), como também nega qualquer possibilidade
de se pensar a politica para fora do humano — justamente porque, para o autor, nao
existiria politica fora desse dominio.

Ao fim e ao cabo, na politica por vir, poder-se-ia argumentar pela possibilidade
de uma reconsideragdo criativa da "animalidade" do homem - ou seja, reconciliar o
homem consigo mesmo, com o que sempre foi e jamais deixou de ser, uma alianga do
fora do homem com o subterraneo do homem — mas ndo uma aliang¢a do animal humano
com o animal outro-que-humano. Acreditamos que a presenga de uma critica ao
antropocentrismo seria condicdo sine qua non para sustentar a interpretacdo de Fleisner
— 0 que, todavia, ndo conseguimos vislumbrar no pensamento de Agamben (muito pelo
contrario). Acreditamos também na necessidade de algumas perguntas: serd que
precisamos necessariamente assumir todo vocabuldrio e estrutura de pensamento
agambenianos e admitir que sO6 a inoperosidade ¢ resisténcia? E que estarmos em
deslocamento no presente seria, de fato, a unica maneira de cultivar nossa atengao critica?
A tnica forma de estar imerso e ser afetado pelo "presente” seria o atordoamento acritico
diante dos "ditados" do poder?

Neste sentido, talvez seja o caso de também procurarmos perseguir outras fontes
de estudo — aquelas que pertencem ao segundo encaminhamento que Fleisner identifica

no tratamento da questdo (politica) do animal na filosofia contemporanea.
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2. PROFANANDO"” A MAQUINA ANTROPOLOGICA: UMA LEITURA
CRITICA.

No man is an Illand, intire of itselfe; every
man

is a peece of the Continent, a part of the
maine

John Donne

A phrase tupi é enphatica e esta mal
escripta. O narrador quiz dizer "Yawara
s . 13
iché!" — que se traduz — “sou onga!"

Na introduc¢ao de seu How forests think, trabalho etnografico resultado da vivéncia
com os Runa da aldeia de Avila, na alta Amazonia equatoriana, Eduardo Kohn relata um
conselho recebido de seu amigo Juanicu: se o antropologo quisesse evitar problemas (para
si) com alguns dos outros habitantes da floresta, ndo deveria dormir de brugos. Dormir de
peito para cima garantiria que um jaguar que eventualmente passasse a noite pelo
acampamento de cacga pudesse reconhecer em Kohn um olhar que o olhasse de volta,
deixando-o em paz. Caso contrario, seria confundido com aicha — presa, ou carne, em
quichua — e seria devorado (2013, p. 1).

Se Linnaeus sugere que Descartes provavelmente nunca teria visto um macaco —
Cartesius certe non vidit simios - ao propor a ideia de que os animais seriam automota
mechanica (AGAMBEN, 2002, p. 30), o presente capitulo pretende abordar, a partir do
levantamento de algumas discussdes no contexto do poés-humanismo, determinadas linhas
de investigagdo de um pensamento filoséfico que segue o conselho de Juanicu e, para
além de olhar o animal, reconhece nele um olhar, e, neste olhar, uma poténcia que afeta
ou reformula o que se entende por ser humano. Diz respeito, portanto, a questdo da

extensdo e dos limites de um pensamento da alteridade para além do humano e que tipo

12 Agamben dedica um pequeno volume a ideia de profanacdo. Em Profanazioni, publicado em 2005, o
filésofo a define como o gesto que restitui ao uso comum dos homens aquilo que fora consagrado aos
deuses, a0 dominio do sagrado: um deslocamento forte, que “neutraliza o que profana”, ndo se confundindo
com a secularizagdo, que ndo faria outra coisa sendo “deslocar a monarquia celeste em monarquia terrestre,
deixando intacto o poder” (2005, p. 88). O termo assumiria uma particular importancia politica hoje pois,
seguindo Benjamin na compreensdo do capitalismo como religido (e ndo simplesmente como um fendémeno
de secularizag@o de categorias propriamente teoldgicas), Agamben argumenta que estariamos diante de
uma forma de poder que “na sua fase extrema, visa a criagdo de um absolutamente Improfanavel”
(AGAMBEN, 2005, p. 94). Aqui, jogamos com o termo para deslocar a maquina antropoldgica de um
enquadramento tedrico dogmaticamente antropocéntrico para colocé-la a servigo de uma perspectiva aberta
ao vivente ou multiespécies.

1 Beatriz Azevedo (2012) nos traz, em Antropofagia — palimpsesto selvagem, esta nota de rodapé de
Theodoro Sampaio em comentario a traducdo das Viagens de Hans Staden feita por Alberto Lofgren, que
vertera a frase como sou um tigre.
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de pensamento critico e especulativo sobre o fazer politico esse espectro expandido de
consideracdo produz. O pano de fundo desse debate ¢ uma andlise sobre a ideia de
antropocentrismo, ¢ mais especificamente sobre a questdo do antropocentrismo no
pensamento politico de Giorgio Agamben. Como ficara claro a leitora e ao leitor, nosso
argumento ¢ que, num passeio imaginario pela Amazdnia, o filosofo italiano
provavelmente ndo se daria muito bem com os jaguares.

O capitulo ¢ estruturado da seguinte maneira: o topico 2.1, divido em dois
subtopicos, compreende uma delimitacio do sentido de antropocentrismo que
utilizaremos para ler criticamente o pensamento politico de Agamben (2.1.1), ocasido
posterior em que apresentaremos duas leituras da questdo: a de Matthew Calarco, que
argumenta que L'aperto marca uma ruptura no pensamento agambeniano com o
dogmatismo antropocéntrico que conduzia seu tratamento da questdo animal nos escritos
das décadas de 1970, 1980, até meados de 1990; e a segunda, de Juliana Fausto, que inclui
Agamben dentre os representantes contemporaneos de uma tradicdo de pensamento que
pensa a politica necessariamente fora do dominio animal (2.1.2).

O segundo topico, em contrapartida, ¢ dedicado ao tratamento de algumas
questdes que entendo importantes numa abordagem da politica aberta ao vivente. 1sso
sera feito através da leitura de alguns aspectos da guestdo animal em Jacques Derrida, em
correspondéncia com a zoopoética de Hélene Cixous. Perguntar-se qual seria o destino
do vivente frente a um poder soberano — seja em termos de um sujeito, um Eu soberano,
seja em termos da soberania politica exercida na forma do Estado moderno — convida a
participacdo de seres humanos e outros-que-humanos, e esta pergunta me parece central
em ambos.

Se os caminhos do primeiro capitulo foram dirigidos pela leitura de um dispositivo
Optico binario, aqui nos interessa reconduzir o olhar a sua dimensdo corporea, material,
relacional e multipla: grande parte das consideragdes aqui apresentadas € tributaria da
troca de olhares ¢ das transacoes entre fildsofas(os) e animais domésticos: o convivio de
Juliana Fausto, Bruxo, Nausicaa e Batatinha, como contado em A cosmopolitica dos
animais; os impasses ¢ afetos entre Héléne Cixous e sua gata Thessie, em L '‘amour du
loup et autres remords; o olhar langado pela gata sobre Jacques Derrida em L ‘animal que
donc je suis. Além dos gatos, outras criaturas menos familiares contardo suas histérias: o
axolotl e 0 homem-lobo. Quase escondida, mas ndo menos importante, a serpente astuta

também auxilia nesse caminho.
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2.1. O ANTROPOCENTRISMO
2.1.1. O que chamamos de antropocentrismo?

A atitude intelectual predominante diante dos animais no que costumamos
chamar, de maneira homogeneizadora, pensamento ocidental, percorrendo suas diversas
encarnagdes e modulagcdes, da antiguidade até a modernidade, atravessando a
contemporaneidade, parece de fato ser aquela que os vé como seres destituidos de
qualquer complexidade ou sofisticagdo nas suas formas de vivéncia: simples organismos
que, mesmo dotados de sociabilidade, ndo adentram sequer no campo das consideragdes
morais - se ndo sdo sujeitos, ndo seriam destinatarios dessa "tdo humana" forma de
relacdo. Essa atitude comec¢a com uma fabula - era uma vez, um animal que se fez muito
especial..., sempre readaptada. Encarnada com radicalidade, a fabula induz a uma
convicgdo — a de que o animal é aquela figura cuja dominacao constitui uma das proprias
condi¢des de realizagdo do Homem na ordem das coisas do mundo. Para que o homem
possa ocupar seu pretenso lugar de direito aqui — isto €, para que possa se retratar ao
centro de tudo — essa dominagdo deve ser total, interna e externa. Ele deve cultivar a
aniquilacao do animal de dentro e praticar a aniquilagdo da animalidade (como termo que
se confunde com tudo aquilo que € vida natural) de fora. Esta atitude em filosofia, dita
antropocéntrica, tem no antropocentrismo cosmolédgico e no antropomorfismo teoldgico
presentes no judaismo, no cristianismo e no islamismo, grandes fontes para renovagao de
suas fabulas (BUTCHVAROV, 2015, p. 9).

Casos de nomes que fogem desse modo de ver os animais normalmente aparecem
como precursores solitarios, ilhas do pensamento nao-antropocéntrico, empatico ou pelo
menos minimamente atencioso para com as formas de viver dos seres outros que
humanos. E o caso do cio que exibe a todos 0 homem de Platdo, Didgenes de Sinope; é
o caso de Montaigne em sua Apologia de Raymond Sebond; e o caso de Jeremy Bentham
que, deslocando a pergunta fundamental para afericdo do status do destinatario de
considera¢do moral de can they speak? para can they suffer? preparou o caminho para
grande parte da tradi¢@o anglo-saxa da filosofia moral relativa aos tratamento dos animais
com forte orientagdo na linguagem dos direitos (rights based).

Mas no man is an island, e se aquelas atitudes e discursos que planificam as
vivéncias outras-que-humanas e justificam a violéncia contra elas dirigida, reduzindo a
pluralidade de modos de relagdo entre os animais humanos € os animais outros-que-
humanos, sdo de fato predominantes ou majoritarias, parece apressado considerar que

sejam assimiladas de maneira uniforme — isso porque o mundo das praticas ndo costuma
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ser exatamente tdo monolitico quanto se possa crer. Como aponta Mario Perniola, em
oposicao aqueles “que julgaram a condi¢do animal como infeliz e pobre, ndo faltaram,
desde a antiguidade, filésofos que consideraram os animais como modelos para o
comportamento humano" (2016, p. 5). Essa presenca filos6fica, modesta, mas de certa
forma constante, deve ter tido, portanto, contato com algum terreno arado e preparado
minimamente favoravel a sua germinagao.

Isso de modo algum compromete o argumento subjacente a este capitulo e ao
préximo — no caso, o argumento de que ha algo, que chamamos de antropocentrismo, que
compromete em larga escala o pensamento filosofico especulativo de um outro fazer
politico e a abrangéncia e profundidade critico-descritiva sobre certas dindmicas de poder
na contemporaneidade. O que se quer dizer com isto ¢ apenas que ndo precisamos ir tao
longe assim para encontrar subsidios teoricos ou praticos, dentro da nossa propria heranga
cultural do ocidente, que colocam em questdo o trabalho da mdquina antropolégica. E
dizer: mesmo dentro de paradigmas de pensamento que parecem absolutamente
sedimentados, universalmente ordenadores e insuperaveis na composi¢ao de acdes e das
relagdes, correm sempre contemporaneamente praticas a contrario sensu.

Tratar deste algo ¢ uma tarefa dificil, porque falar em antropocentrismo ¢, em
primeiro lugar, dirigir um olhar sobre o antropos. Em segundo lugar, ¢ dirigir um olhar
sobre o hiato que um avatar particular do antropos inscreve entre si € o vivente outro, ou
entre si e o ndo-vivente. Mesmo que o alcance seja direcionado somente as proposi¢des
ditas modernas, j4 nos veriamos diante de um conjunto consideravel de registros de
identidade e relatos de fraturas. Para conseguirmos nos orientar na cartografia
antropogenética da modernidade, Richie Nimmo sugere entendermos modernidade nao
como um periodo mais ou menos bem delimitado, um guando mais ou menos claro para
varios eventos isolados, mas como "uma espécie de ordem, como uma formagdo
ontologica e epistemologica, um conjunto de maneiras correlacionadas de ver, conhecer
e ser no tempo e no espago” (2011, p. 59).

A resposta primordial que a modernidade nos teria fornecido a esse respeito ¢
aquela que encontramos na doutrina humanista, expressa em diferentes contornos: a ideia
ndo apenas de que o Homem est4 no "centro" do mundo, mas que ¢ também a "medida
de todas as coisas” em sua excepcionalidade. Nimmo se concentra em termos de uma
exposicao sobre o humanismo enquanto doutrina, € ndo do antropocentrismo enquanto
enquadramento intelectual, porque mesmo que no fundo esta doutrina toque a mesma

dimensdao em negativo da convic¢do antropocéntrica tradicionalmente associada ao
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pensamento ocidental (a fabricagdo essencialista de um Outro, o ndo-humano, imagem
invertida do Homem, que ¢ apropriavel, espoliavel, dominével, rearticulada no dualismo
sujeito — objeto, na cisdo entre natureza € cultura, etc.), o humanismo se pretende um
projeto positivo: ele propde uma visao do humano que pensa fundamentada e justificada
(2011, p. 60). Por isso se pode dizer, com convic¢do, algo como sou humanista, mas nao
algo como sou antropocentrista: uma coincidéncia, todavia, marca ambos neste processo
de fabricagcdo do ndo-humano e da politica que lhe acompanha.

Muito ja se apontou que a ideia de rejeitar o antropocentrismo ou a proposta de se
tentar falar em outros termos para além do antropos sdo movimentos no minimo minados
de paradoxos e provavelmente destinados a um retumbante fracasso. A plasticidade e o
alcance do antropos sdo, diz-se, abrangentes demais. Seria impossivel desfazer o n6 que
ata os significados bioldgicos, morais, teologicos, metafisicos, sociais, poéticos e legais,
dos diversos avatares humanos. Nesse sentido, dizer o antropos é sempre sé-lo: o
antropocentrismo seria mais uma experiéncia ou um modo necessario de habitar e se
orientar no mundo do que propriamente um conceito. Autores como Rob Boddice pedem,
entdo, por uma leitura mais nuangada do que antropocentrismo quereria dizer. Segundo
o autor, o "antropocentrismo pode ser esvaziado de seus tons de dominagdo, enquanto
retém algo do excepcional": isto €, seria ndo apenas possivel, mas desejavel, distinguir o
antropocentrista do antropocéntrico, distinguir entre um termo que diz respeito
primordialmente a uma orientagdo politica e outro que aponta para uma condi¢do
ontologica e espistemoldgica intransponivel (2011, p. 7).

O quanto ¢ possivel distinguir os dois, todavia? Seguindo Rajagopalan
Radhakrishnan, Boddice fala em termos de uma diferenga entre uma postura
antropocéntrica candnica e outra auto-reflexiva. Segundo o autor, falar em fins do
antropocentrismo carrega sempre uma tensao, tensdo esta expressa no fato de o termo
carregar tanto sua conhecida conotacdo de fomento do chauvinismo humanista (seu
elemento problematico, criticavel) quanto de expressar o reconhecimento dos limites em
que nosso conhecimento do mundo se d& (seu elemento ontologica e
epistemologicamente necessario e eticamente desejavel). Fins, portanto, em termos de
critica ao primeiro e defesa de uma razdo de ser no segundo. Pensar em sair das fronteiras
do segundo fim, ou seja, ir para além dos limites demasiadamente humanos, seria
necessariamente entrar no dominio do apolitico (2011, p. 3) e pretender ultrapassar o
“dado" de que “toda visdo de mundo embasada na ética, no valor, no direito, e na

sociedade ¢ inerente e irremediavelmente antropocéntrica” (2011, p. 7). Isto &, pode-se
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avancar uma critica a convic¢do antropocentrista, mas seu embasamento sera
necessariamente antropocéntrico (2011, p. 13). E verdadeiramente dificil discordar da
ideia de que noés, formados que somos numa determinada tradicdo de pensamento e
cultivando um determinado olhar sobre o mundo e suas praticas, seremos sempre 0s
humanos muito fieis desse vantage point. Nao ¢ exatamente este o ponto que gostaria de
disputar. A disputa recai sobre as narrativas que a partir disso se constroem sobre a
vizinhanga do humano e sobre a impossibilidade de visitacdo: ou seja, sobre o argumento
de que o animal, o nao-humano, o outro-que-humano, como se queira chamar, ¢ uma
presenga indesejada no banquete da politica. O fato, me parece, € que ele sempre esteve
e ainda estd 14 em presen¢a, mas ndo como convidado, e sim como elemento que serve
ou ¢ devorado (0 que na maquina de catering capitalista quer dizer quase a mesma
coisa)'*.

De qualquer modo, a ideia de que o lado de fora da circunscri¢do do antropos ¢é
necessariamente apolitico ja nos ¢ familiar (no capitulo precedente, chamamos ateng¢ao
para o fato de que ¢ dificil sustentar algo como a no¢ao de uma politica do vivente em
Agamben porque o autor retém a convic¢do de que mobilizar os termos associados a
condi¢do ndo-humana ¢ falar em termos de uma despolitizacdo). E aqui chegamos no
outro ponto de problematiza¢do do antropos do antropocentrismo, que € o hiato (ou o
abismo, nos termos da fabula heideggeriana), aquilo que pretensamente separa o antropos
do ndo-humano. Aqui nos defrontariamos com a mesma questdo inicial: isso porque hé
tantas propostas desse hiato quanto ha propostas do que seja o humano.

Ficaremos com a sugestdo de Sabrina Tonutti, que investiga a histéria do hiato
instituido pelo conceito de cultura, como este se desenvolve nas Humanidades e
sobretudo no pensamento antropologico, € como ele funciona historicamente como o
termo que por exceléncia instaura uma divisdo intransponivel entre dois dominios — o
cultural e o natural. Necessaria a formulagdo de um pensamento sobre a dicotomia
naturezal/cultura ¢ a base bipartida de um pensamento sobre a dicotomia humano/animal.
Aqui, os animais atuam sempre como '"representacdes poliss€émicas no processo de
autopoiesis humana" (TONUTTI, 2011, p. 184). Cientificamente falando (nos termos das

ciéncias da natureza), esse tipo de biparticdo essencialista, que singulariza o homo

'* E mesmo onde se possa querer imaginar uma outra politica a partir da imagem dos convivas com cabegas
animais, lembremos que o evento do banquete é a devorag@o do corpo monstruoso punido pela espada de
lahweh: a serpente escorregadia, a serpente tortuosa, leviata (Isaias, 27, 1). O Homem reconciliado nio
convive com o outro-que-humano.
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sapiens com seu ethos (humanidade), contrapondo-o a animalidade (tudo o que nao-¢-
humano com a sua falta de ethos) ¢ insustentavel, o que ndo impede sua reiteragdo como

dispositivo retorico que opera segundo o seguinte esquema:

- v& os tragos culturais humanos sob uma lente de aumento, enquanto reduz
todos os tragos animais numa unica categoria, sem levar em consideragdo
diferencas filogenéticas;

- ignora/nega elementos de continuidade entre humanos e outras espécies
animais, classificando sinais de cultura em outros animais como “proto-

n o<

cultura", “pré-cultura", dentre outras expressdes, com o objetivo de sublinhar
a superioridade e excepcionalidade da espécie humana, enquanto ignora que
cada espécie ¢ Uinica e diferenciada;

- ignora conexdes filogenéticas entre nossa espécie e outros animais (sobretudo
primatas), as quais a evolug@o dos padrdes comportamentais humanos devem
fazer referéncia (2011, p. 185)

A autora passa entdo a analisar as manifesta¢des dessa figuracdo incomunicével
entre humanitas e animalitas (ou feritas), entre imanéncia e transcendéncia, em quatro
pilares fundamentais do pensamento antropolégico moderno: no trabalho de Johann
Gottfried Herder, em que a cultura seria um “segundo nascimento" da humanidade; no
pensamento de Edward Burnett Tylor, que formulou uma defini¢do "cientifica" de
cultura, dando-lhe os contornos especificos de uma defini¢do antropologica ao enfatizar
o aspecto adquirido (e ndo inato) da cultura, abarcando, desse modo, os ditos povos
"primitivos"; e no paradigma da cultura como dominio oposto ao instinto e a natureza, o
que demarca as diferengas entre o estudo da antropologia e da biologia, em Franz Boas.
O que estas teorias compartilhariam ¢ a necessidade de afirmar o dominio do cultural
como "independente”, completamente separado do bioldgico. Tonutti assinala também o
caso de Lewis Henry Morgan como exemplo de uma voz a contrario sensu. Seu trabalho
firma uma oposi¢ao ao apagamento das formas de inteligéncia e sociabilidade animal que
a homogeneizagdo imposta pela etiqueta do instinto produz. "Esse termo", escreve
Morgan referindo-se a cultura, em The American Beaver, ¢ "uma invengdo dos
metafisicos" (MORGAN apud TONUTTI, 2011, p. 190).

Uma revisdo compreensiva dessa divisdo ndo tardaria a ser apresentada. Um
exemplo ¢ aquele constante desde o prefacio da segunda edicao francesa de Les structures
elementaires de la parenté, de Claude Lévi-Strauss. Escrevendo em 1966, o antropodlogo,
referindo-se as evidéncias do conhecimento cientifico acumulado e ao proprio estado de
sua reflexdo etnologica, argumenta que a oposi¢do entre natureza e cultura admite uma
considerag¢do cada vez mais paradoxal — a linha de demarcacao, se ndo ¢ “menos real”,

seria pelo menos mais "ténue e tortuosa" do que se imaginaria, diante da constata¢do da
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presenca de processos de comunicagdo complexos — e simbolicos — entre insetos,
passaros, e outros mamiferos além do humano. Interrogar-se novamente sobre o

cabimento dessa oposicao deixa de ser uma tarefa periférica:

A sua simplicidade seria ilusoria se, em larga medida, ela fosse obra dessa
espécie do género Homos dita por antifrase sapiens, empregada ferozmente
para eliminar formas ambiguas julgadas proximas do animal; inspirada ja ha
centenas de milhares de anos pelo mesmo espirito obtuso e destruidor que a
utiliza hoje para negar outras formas viventes, depois de tantas sociedades
humanas terem sido falsamente rejeitadas para o lado da natureza porque elas
mesmas nio a repudiavam (Naturvélkern) (LEVI-STRAUSS, 2002, XVI).

Nesse contexto, a dicotomia natureza/cultura ndo ¢ nem um dado primitivo nem
um trago objetivo da realidade, mas uma “criagdo artificial da cultura", uma operagdo
defensiva “cravada ao redor de si porque ela ndo se sentia capaz de afirmar sua existéncia
e sua originalidade sendo desfazendo todas as passagens que atestariam sua conivéncia
original com outras manifestagcdes da vida” (LEVI-STRAUSS, 2002, XVII). Esse debate,
desde entdo, floresce numa intensa revisao da metafisica e das epistemologias ocidentais,
e tem na producdo etnografica um lugar de destaque por um motivo claro: a constatacio
de que o paradigma dualista ndo da conta de descrever, de maneira apropriada, os modos
de interacdo entre humanos e outros-que-humanos em outros povos e coletivos
(DESCOLA, 1996, p. 82), sendo o caso do traco que Tania Stolze Lima e Eduardo
Viveiros de Castro detectaram no perspectivismo amerindio um exemplo notdrio. A ideia
de que o antropocentrismo — e aqui estou me referindo ao nosso tipo particular de
antropocentrismo, pois ¢ dele que Boddice trata no texto citado acima — ¢ a unica
experiéncia disponivel de contato com o mundo parece ndo se sustentar diante das
ciéncias, praticas e vivéncias amerindias.

Afirmar isso € mais uma constatacao do que a sugestao de um modelo de conduta:
¢ registrar, contra uma narrativa totalizante, que hé outros mundos neste mundo - e nesses
mundos outras politicas —, que sdo traduzidos para nds no gesto diplomatico da escrita
etnografica. Naturalmente, esta constatacdo ndo ¢ uma exortacdo pela imitacdo, ja que
para além de questiondvel (algo como um saque ou apropriagdo intelectual, a partir de
uma idealiza¢do ou romantizagdo), isto seria — nos diz Descola — impossivel. No nosso
modo particular de fazer o mundo, isto €, no naturalismo, a aspiragdo a "uma relacao de
reciprocidade entre a humanidade e natureza ¢ um sonho". Como o naturalismo s6 adquire
seu sentido predicativo a partir da clivagem ontoldgica entre o social e o natural, uma

dialética da reciprocidade s6 € possivel como metafora: ndo hé, na cosmologia naturalista,
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uma base comum para ambos. O que ndo significa, obviamente, que algo ndo nasga do
cultivo dessa escuta e do contato atento: a poténcia criativa da fric¢do do pensamento
pode certamente nos agucar a atencdo critica e apontar outros rumos e desvios da
sensibilidade.

O retrato da cosmologia naturalista deve ser observado a partir de uma ecologia
simbdlica, dos modos de identificacdo particulares que definem a fronteira entre o eu € o
outro, entre humanos e ndo-humanos. Os grandes sistemas de distribui¢do das identidades
relacionais, segundo Descola, sdo o animismo, o totemismo — entre estes dois ha uma
relacdo de inversdao simbolica - e o naturalismo. O totemismo se organiza em unidades
sociais segmentarias, determinadas conceitualmente através de descontinuidades
empiricas observaveis entre espécies; o animismo atribui aos seres naturais disposicoes
humanas e atributos de sociabilidade - "em sistemas totémicos, 0s ndo humanos sdo
tratados como signos, em sistemas animistas, eles sdo tratados como termos de uma
relacdo" (DESCOLA, 1996, p. 88); e o naturalismo, que ¢ o nosso proprio modo de
identificagdo, cria um dominio ontoldgico fundado na ordem e na necessidade, onde para
tudo ha uma causa — seja transcendente ou imanente — ou seja, onde para nada (além do
humano) ha agéncia'.

Descola se vale de um retrato bastante comum da defesa da causa animal como
ilustrativo dos limites que esse modo particular de ver e o organizar o mundo — portanto,
esse modo de ser afetado, também, pelo mundo outro que humano — impdem a formagao
de uma sensibilidade ecolégica. Muito da pratica da defesa dos animais seria ordenada a
partir de uma escala de valor — mesmo que inconsciente — que teria em seu apice aquelas
espécies que sdo mais proximas do homem: “em funcdo de seus comportamentos
fisioldgicos, faculdades cognitivas ou da capacidade que lhes ¢ atribuida de sentir

emocdes" (DESCOLA, 1998, p. 23), algo que com frequéncia privilegia os mamiferos e

' A antropéloga Nurit Bird-David, em “Animism" revisited: personhood, environment, and relational
epistemology, inclui Descola dentre os que empregam, sem uma revisdo critica, o enquadramento do
animismo proposto em Primitive Culture (1871), de Tylor. Disso resultaria que o "animismo, uma
representagdo oitocentista de uma pratica etnograficamente investigavel, particularmente frequente entre
povos indigenas mas de modo algum a eles restrita, ¢ retratada como um ‘objeto’ no mundo. A
sobrevivéncia da representagdo tyloriana é enigmatica porque a logica que lhe subjaz é, hoje, questionavel”
(1999, pp. 67-68). Posteriormente, em Par-dela nature et culture, Descola tratara do naturalismo e do
animismo como sistemas simetricamente inversos, e introduzird o analogismo como o “complemento
l6gico" do totemismo (2005, p. 351), atraindo a atengdo critica de Tim Ingold, que, em 4 naturalist abroad
in the museum of ontology, comentario a tradugdo para o inglés da obra, apontara os problemas do que
entende ser a filiag8o integral e convicta de Descola ao naturalismo. Esse texto, por sua vez, gerou uma
réplica (Biolatry: a surrender of urderstanding, de Descola) e uma tréplica. Toda essa correspondéncia
critica entre Ingold e Descola pode ser consultada no periddico Anthropological Forum, vol. 26, n. 3, 2016.
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em particular os primatas. Essa identificagdo com o outro-que-humano em fungdo de sua
proximidade formaria também um tipo de antropocentrismo'®, que informa "diversas
sensibilidades ecoldgicas contemporaneas, inclusive entre aqueles que professam as
teorias mais radicalmente anti-humanistas" (1998, p. 24). Essa formag¢ao intelectual e
sensivel também impossibilitaria a compreensdo de arranjos entre humanos e outros que
humanos em sistemas de identificacdo diferentes: torna profundamente dificil
compreender, por exemplo, o que significa a pratica da caca para coletividades em que
existe mais horizontalidade do que verticalidade, mais continuidade do que cisdo, entre o
dominio humano e o dominio natural — onde a propria ideia dessa cisdo e as
consequéncias ontologico-politicas dela advindas, em verdade, ndo fazem sentido.

As cosmologias amazdnicas, por exemplo, diferentes do dualismo moderno que
distribui humanos e ndo-humanos em dois dominios ontoldégicos mais ou menos
estanques, estabelecem uma diferenca de grau, e ndo de natureza, entre plantas, homens
e animais. Descola cita o caso dos Achuar, povo com o qual viveu, em que humanos,
plantas e animais sdo dotados de alma (sdo “pessoas” — aents), e, se hd uma escala de
diferenciagdo, esta ndo ¢ composta pela definicdo arbitraria de graus de perfei¢do ou
aptiddo genérica do ser, mas relacionada a niveis de comunicacao e troca de informagao
possiveis. A propria definicao identitaria, nesse contexto, ¢ relacional e horizontal e ndo
estanque e vertical: ndo ha atribuicdo de esséncia abstrata ou faculdade particular como
régua para medicdo da dignidade dos seres no cosmo, e as identidades — pontos de vista
- se definem de maneira mobil pelas posicdes que os seres ocupam uns em relagdo aos
outros, dependendo de um enredamento de percepg¢des reciprocas entre humanos e nao-
humanos.

No cosmocentrismo da vida na Amazonia antropizada, a relacdo predominante,
resumidamente, ¢ de tipo sujeito-sujeito (PARDINI, 2020, p. 4). Esta ¢, segundo Patrick

Pardini, uma relacdo ética e também poética. Se no nosso modo civilizado de habitar o

' Outros autores diriam que, em tal caso, seria mais correto falar em especismo. O especismo se caracteriza
a) pela discriminagdo sistematica contra membros de certas espécies e b) pelo favorecimento injustificado
de membros de outras espécies. Nesse sentido, o antropocentrismo ¢ uma manifestagdo mais restrita, que
pressupde desde ja a centralidade moral do humano na distribuigdo ontologica de poder. O especismo
alargaria, em niveis diferentes, a possibilidade de consideracdo de algumas espécies em detrimento de
outras. De todo modo, diz-se que o fundo do especismo ¢é antropocéntrico porque a) sempre pressupde o
humano enquanto aquele que concede a benesse e justifica a violéncia reflexa e b) na maioria das vezes ¢
estabelecido a partir de projeg¢des que identificam os supostos “tracos especificos" dos humanos em outros
animais (NAVARRO, 2016). De qualquer modo, é importante ressaltar que desde a publicagéo do texto de
Descola, na década de 1990, o debate em torno dessas questdes na teoria e na pratica da defesa (melhor
falando, das defesas) dos animais avangou consideravelmente.
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mundo o que prevalece sdo relagdes sujeito-objeto, marcadas pela assimetria,
autoritarismo, poder e dominacdo, instaurando uma negagdo total do outro, onde “o
sujeito antropocéntrico (o Ocidente, sujeito da Conquista) precisa do outro para se afirmar
como sujeito, eu ‘soberano’ e onde "o mundo, ndo sendo um sujeito, 0s europeus nao
dialogam com ele" (2020, p. 5); aqui teriamos um modo dialdgico de habitar o mundo,
marcado pela troca, simetria e reciprocidade.

E aqui, com estes termos em maos — negacao do outro v necessidade do outro, eu
soberano v eu multiplo, verticalidade v horizontalidade, dominacdo v reciprocidade -
chegamos ao ponto em que gostaria de delimitar, enfim, o sentido particular de
antropocentrismo adotado no presente trabalho. Isso porque um dos principais temas no
que se convenciona chamar pés-humanismo, a partir de uma concepcao reflexiva da
identidade que se vai estabelecendo a partir dos anos 1970, num modelo dialético-
integrativo, ¢ justamente a alteridade ndo-humana (MARCHESINI, 2010). Num
tratamento alargado de suas fronteiras, a alteridade ¢ "interna e externa a identidade", e
consequentemente integrada e dialética. O outro ponto da relacdo, a entidade que constitui
uma base de comparacgao e um ponto de orientacdo dialético a construcao da identidade,
aqui, inclui o outro-que-humano, tudo aquilo que a vocacdo dogmaticamente

antropocéntrica do humanismo expurga:

De acordo com esse esquema, a identidade humanista ndo € nada mais que um
processo de emergéncia. A identidade deve se destacar incisivamente do seu
pano de fundo, distinguir-se de tudo o mais, e demarcar um limite
intransponivel entre si e a alteridade. Essa emergéncia é um ato de
emancipacdo, e alguns podem dizer que a identidade humanista liberta das
amarras da confusio. E um gesto dramatico de expulsdo e disrrupgio, que
deixa para tras um passado cheio de fragmentos e ambiguidades; ¢ um salto
quantico de diferencia¢do que ndo pode ser medido em termos quantitativos.
Para conseguir isso, o humanismo inaugura uma dialética baseada na
dicotomia entre identidade e alteridade, comprimindo, assim, uma pluralidade
de alteridades em uma ideia singular e universal de alteridade. Além disso,
caso identidades distintas surjam dai, ndo sdo lidas como uma pluralidade de
entidades, mas como aspectos da identidade e, consequentemente, tornadas
triviais. Desse jeito, o humanismo cria um horizonte do ndo-humano que ¢
caracterizado pela universalidade, que ndo ¢ considerado nem como uma
multiplicidade nem como portador de caracteristicas individuais, em oposi¢éo
a categoria de humanidade, a qual ¢ intrinsicamente pluralista.
(MARCHESINI, 2010, p. 93)

Assim, por antropocentrismo, aqui entendemos: a) uma proposi¢ao
epistemologica, b) que informa uma posi¢ao ética, ¢) que sustenta uma ordenagao politica
e organiza formas particulares de habitar o planeta pautadas na afirmacdo dogmatica da

excepcionalidade da experiéncia humana coligada a afirmacdo da necessidade da
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dominagdo e da administracdo violenta do outro-que-humano, seja vivente ou nao-
vivente. Evidentemente, esta ndo ¢ uma proposta de defini¢do geral de antropocentrismo,
mas € a que pautard os argumentos e a exposicao dos proximos topicos e do proximo
capitulo. "Ou n6és — ndés humanos — aceitamos que nossa ética nos torna os seres
excepcionais (make us the exceptional being), ou temos que suspender a ética"
(BODDICE, 2011, p. 12): nos parece que escolher este tipo de enquadramento —
mobilizando necessidade e universalismo um tanto quanto etnocéntricos - o nos dessa
construcdo ¢ um, O ser excepcional — nos coloca diante de um falso dilema. Espera-se,

com o restante do trabalho, apontar para possibilidades outras de enquadramento.

2.1.2. E se o axolotl respondesse''? Animalidade e antropocentrismo em Agamben
As palavras foram na infdncia os seus
brinquedos / e ndo compreendeu mais tarde
a sua propria linguagem / cheia de
estranhos sinais

Paulo Plinio Abreu

A cidade do México, uma das maiores cidades do mundo, tem observado taxas de
crescimento populacional decrescentes desde os anos 1980 — uma tendéncia que ndo se
manifesta, todavia, de maneira proporcional na totalidade de seu territorio. Regides
periféricas tendem a registrar um aumento na densidade populacional, inclusive naquelas
areas ao sul do Distrito Federal que a Secretaria de Medio Ambiente (SMA), através do
Programa General de Ordienamento Ecologico del Distrito Federal (PGOE), destina a
conservagdo ambiental, os suelos de conservacion. A ocupagdo, que seria legalmente
irregular, por fragmentar a area protegida, denuncia a inacessibilidade de moradia no
centro urbano (WIGLE, 2010).

O Distrito Federal ¢ divido em duas zonas — suelo urbano, que corresponde a
aproximadamente 41% do seu territorio, e suelo de conservacion, que corresponde a 59%.
No inicio da década de 2010, havia aproximadamente 836 assentamentos irregulares em
2.747ha de suelo de conservacion. 37% dessa ocupagdo se da na regido de Xochimilco,
no contexto de uma das faixas de pobreza mais agudas ao sudeste e ao leste do Distrito

Federal. A area esta entre as Areas Naturales Protegidas (ANP) desde 1992, recebendo

70 titulo é um aceno ao terceiro capitulo de L animal que donc je suis, de Jacques Derrida, intitulado Et
si l'animal répontait?.
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uma regulamentacdo mais intensa, sendo classificada como area de protecdo natural
dedicada a preservacao ecoldgica. Essa por¢do de terra se chama Ejides de Xochimilco y
San Gregorio Atlapulco.

Respondendo a pressdo social, o poder publico, que através da Secretaria de
Desarollo Urbano y Vivienda (SEDUVI) elabora o Programa General de Desarollo
Urbano del Distrito Federal (PGOE), implantou um modelo de gestdo baseado na
distribuicdo de trés zonas diferenciadas: zonas de regulacdo especial, zonas que
demandam estudos especificos, e zonas de controle. El Asientamento, uma comunidade
dentre as mais pobres na regido, se encontra no primeiro modelo, onde o foco nao ¢
romper ou desfazer o assentamento, mas, através de negociagdo num procedimento
normativo, mitigar o impacto ambiental. Em meados dos anos 2000, os moradores de E/
Asientamento conseguiram, ap6s inumeras idas e vindas, o atendimento de uma das suas
demandas: a desincorporagdo da ANP, em 2006. Essa vitoria administrativa trouxe novos
impasses, entretanto, por colocar a populagdo numa espécie de limbo juridico. Por ser
uma area residencial juridicamente destacada - mas que materialmente faz parte - de um
suelo de conservacion, diz-se que se transformou numa zona juridicamente nebulosa,
ganhando a alcunha de cinta blanca (WIGLE, 2010).

Xochimilco ¢ uma palavra nahuatl que significa na terra cultivada das flores. A
designagdo vem de um sistema de agricultura conhecido como chinampas, uma espécie
caracteristica de exuberantes jardins flutuantes que conheceu nas maos dos astecas da
antiga Tendchtitlan seu aperfeigoamento. Em 1987, Xochimilco e suas chinampas foram
designadas Patrimonio da Humanidade pela UNESCO. No lago que lhe d4 vida, as
chinampas foram criadas visando a produc¢do agricola e o assentamento. A preservagao
lacustre se dava através da constru¢do de canais, que também serviam de comunicacao
entre os povos da dgua, nas suas relagdes comerciais e produtivas. Além disso, o sistema
de canais compds uma nova configuragao ecossistémica.

E dificil contar uma histéria compreensiva de Xochimilco. A falta de fontes
primarias disponiveis para estudo torna a tarefa particularmente problematica para os
historiadores, segundo Maria Eugenia Terrones Lopez (2006). Os processos de
centralizagdo politica e administrativa que se impuseram no México implicaram em larga
medida num desaparecimento da memoria, pois muitos arquivos locais foram perdidos,
inclusive nesta regido que foi cendrio da luta revoluciondria e que comunga com a cidade
do México uma experiéncia ancestral definida a partir de uma profunda relagdo com a

vida lacustre. "Atualmente, ambas as realidades, a urbana e a lacustre, parecem estar



62

imersas em uma espécie de antinomia, em que impera a contradi¢do entre a cidade e suas
condigdes geograficas" (LOPEZ, 2006, s.p): o diagnostico de um ja longo presente,
todavia, ¢ aparentemente facil de se esbogar.

Que populacdes empobrecidas sejam empurradas para a regido certamente ndo ¢é
a causa dessa antinomia, mas um de seus sinfomas. A integracao de Xochimilco a Zona
Metropolitana da Cidade do México foi tardia — remonta a década de 1970 - mas intensa.
Um divisor de aguas nesse processo acelerado foi a edicao de 1968 dos Jogos Olimpicos
de Verao, as XIX Olimpiadas - a mesma edi¢ao que ficou marcada pelos punhos fechados
calcados em luvas pretas, pelas cabecas abaixadas e pelos pés descalgos de Tommie Smith
e John Carlos, em protesto contra a opressao racial durante a premiacao dos 200m rasos.
Aqueles que acompanharam os meandros politicos do processo de sediar um evento
esportivo dessa magnitude, como foi o caso da Copa do Mundo de 2014 no Brasil, devem
se lembrar o que isso significa para a vida em cidades ja marcadas por profundos
contrastes sociais. Debaixo de todo o ufanismo publicitario que anuncia melhorias, a
realidade ndo ¢ agradavel. Varias obras de infraestrutura urbana foram os detonadores
que impuseram um crescimento desordenado e atrairam a atencdo da especulacio
imobilidria. A histéria de Xochimilco na segunda metade do século XX ¢, entdo, a historia
de uma apropriacdo, de uma demanda citadina que engole a margem — as haciendas, 0s
ranchos, os povos da dgua e comunidades agrarias foram submetidos a logica das
necessidades da cidade em diversos niveis, acompanhando a politica de industrializagao

fomentada pelo Estado Mexicano desde a década de 1940 (LOPEZ, 2006):

Desde essa perspectiva, a agua xochimilca, em suas distintas
representagdes, estruturava a histéria da localidade fazia séculos. Durante
as ultimas décadas, todavia, esta historia se tece sobre uma dupla
contradi¢do: prevalece a imagem de uma regido lacustre, fértil como
nenhuma outra, dotada de abundantes mananciais, com canais navegaveis
e uma paisagem digna de contemplag@o, enquanto ocorre um processo de
seca do lago, desmatamento acelerado, intensa urbanizacdo e deterioracao
ambiental de profundas consequéncias negativas. (CORDOBA, 2004, p.
102)

Nessas aguas perturbadas, turvas de historia, vive o axolotl. Este pequeno anfibio
de coloracdo rosa, quase transliicido, de maos pequenas e guelras que se prolongam do
corpo como falanges de um boa erigado, ¢ caracterizado hoje como um paradoxo da
conservagdo. Ele esta a beira da extingdo em seu habitat natural - o lago de Xochimilco

¢ o unico lugar no mundo onde pode ser avistado (sua antiga segunda casa, o lago de
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Chalco, foi drenado hé tempos), e isso muito elusivamente. Em janeiro de 2014, depois
de uma pesquisa de trés meses conduzida por Luis Zambrano, diretor do Laboratorio de
Restauracion Ecologica da Universidade Auténoma do México, que resultou em
absolutamente nenhum avistamento, acreditou-se entdo que se selava, em definitivo, a
extingdo do axolotl em seu ambiente originario'™. Cerca de um més depois, todavia, o
bidlogo Armando Tovar Garza, da mesma institui¢ao, documentou, em nova visita ao
lago, a tenaz e rara presenga do axolot]',

De alguma forma, entretanto, a existéncia da espécie se prolonga nos laboratorios
e lojas de pet ao redor do mundo. Costuma-se apontar algumas caracteristicas que fazem
do axolotl um animal curioso. A primeira delas ¢ a neotenia, a propriedade de retencao
de caracteristicas juvenis ou larvais em fase adulta, no pleno desenvolvimento de suas
capacidades reprodutivas, ndo passando por metamorfose. Ele também tem em si a
poténcia da passagem no dominio sexual, podendo ser induzido a transitar do macho a
fémea e vice-versa sem grandes dificuldades. Se estes sdo tragos bioldgicos que agradam
o gosto pela metafora, ndo sdo exatamente os que garantem o investimento de recursos
para manter a espécie entre nds. O que mantém o axolotl vivo, como espécie modelo, é
uma outra caracteristica peculiar, a sua notavel capacidade regenerativa, que compreende
a possibilidade de reconstituicdo de qualquer membro do corpo — inclusive a
recomposi¢do do seu sistema nervoso central. Esses espécimes de laboratério, todavia,
diferem daqueles de Xochimilco. Para servir como modelo, o corpo do axolotl no
laboratorio passou por inimeras transformagdes — estandardizagdo, comodificagao,
simplificagdo - através de praticas que produziram uma populagdo com pouca diversidade
genética, colocando em xeque a ldgica da conservagdo, que busca preservar, justamente,
a diversidade génica das espécies (WANDERER, 2018, p. 653).

Se a acdo antropica hoje sela seu destino nas aguas que lhe abrigam ha
aproximadamente 10.000 anos, foi a agdo antropica, também, mas em outro padrio, que
historicamente promoveu sua preservacao. Foi a configuracdo ecossistémica dos canais
da chinamperia que possibilitou ao axolotl ser o axolotl que conhecemos hoje. Ao
contrario do que certa imaginacdo pretende, o axolotl ndo ¢ uma derrota da evolugdo

(AGAMBEN, 1985). Stephen J. Gould afirma que “sua morfologia est4 de acordo com

" Um relato do episédio pode ser lido em https://www.smithsonianmag.com/science-nature/saving-
paradoxical-axolotl-180967734/

" https://www.independent.co.uk/environment/axolotl-found-in-mexico-city-lake-after-scientists-feared-
it-only-survived-in-captivity-9148775.html
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os requerimentos da vida no ambiente estdvel que a engenharia agricola produziu em
Xochimilco” (GOULD apud WANDERER, 2018). A transformagao seria uma péssima
troca: significaria trocar "o lago favoravel pela terra dura". Hoje, o axolotl ¢ uma espécie
sentinela: isso significa que seu proprio corpo, sua propria vida, € um indice, um marcador
vivo, do estado do ambiente.

Axolot! ¢ um nome que vem do ndhuatl e quer dizer algo como monstro aquatico,
cachorro da agua, ou gémeo da dagua. A mobilidade da tradugdo ¢ atestado de sua
genealogia mitica, sendo proximo de Xolotl, o cdo gémeo de Quetzacoatl (WANDERER,
2018, p. 656). Talvez seja isso, de fato, o que deixou aquele duplo de Cortézar, o visitante
assiduo do aquério do Jardin des Plantes, tao fascinado, a ponto de atirar-se num devir-
axolotl: o axolotl ¢ a noticia viva de um passado ndo trespassado pela brutalidade da
empresa colonial. Sorrindo, no fundo do lago de Xochimilco, entre a vegetagao aquatica,
por entre os pés das chinampas entrelagados as raizes dos salgueiros, o axolotl se esconde,
arisco a simplificacdo da predacdo metafdrica. Ele sai a noite.

%

Em Idea della prosa, Agamben evoca o axolotl como contra-imagem de uma outra
figura, o infante (humano) abandonado a sua infincia, uma figura que “ndo simplesmente
se limita, como o axolotl, a fixar-se no proprio ambiente larval e nas proprias formas
recebidas" e teria a faculdade de declinar qualquer no¢do de destino especifico ou
ambiente determinado. Independentemente do erro descritivo que informa a comparagao
— a Ambystoma mexicanum nao induzida a metamorfose ndo ¢ uma forma larvar da
Ambystoma tigrinum — gostaria de tratar brevemente deste texto por me parecer exemplar
na exibi¢do dos procedimentos retorico-estilisticos da maquina antropoldgica da escrita
agambeniana — ndo a maquina antropoldgica que o filésofo denuncia, mas a que
reiteradamente sua propria escrita opera.

O procedimento da se¢do Idea dell'infanzia passa por um primeiro momento de
sugestdo de proximidade inusitada — o axolotl poderia dizer algo diferente sobre a
evolucao dos humanos, a neotenia sendo a chave interpretativa que instauraria esse olhar
renovado (AGAMBEN, 1985, p. 68) e de alguma forma arranjaria um terreno comum
para ambos. Em seguida, o recurso a outra personagem conceitual, o infante neoténico
(infante neotenico) aciona a maquina antropologica que fere a terra e forma um abismo
radical entre o atordoado avatar da animalitas e o incondicionado avatar da humanitas.
Do lado de 14, o gérmen, lado que € pura terra e pedra, ambiente — do lado de cé, o mundo,

metade terra, metade céu. Quer dizer, natureza e cultura: um, axolotl (avatar do animal),
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automato da inscricdo genética; do outro, o shadato fanciulo, o rapazinho (avatar do
uomo, leia-se: Homem) que “transcende todo destino especifico”, que esta "a escuta do
ser” (1985, p. 69). Talvez seja sobretudo por esse movimento primeiro de aproximacao
ou analogia que Paula Fleisner veja aqui alguns termos precursores da exposi¢do de
L’aperto, especificamente ligados a sugestdo da tarefa de tornar a maquina antropologica
inoperante, argumentando por um "substrato comum do vivente em que homens e animais
entram num umbral de indistingdo € um shabbat improdutivo se abre a ambos"
(FLEISNER, 2014, p. 30) e indicio lateral de um pensamento da politica do vivente em
Agamben. O passo seguinte, a caracterizagdo do rapazinho a escuta do ser — passo nao
ignorado pela autora, que demarca a possivel semelhanca de fundo em dois niveis, a zona
de indiscernibilidade (semelhanga axolotl/homem) ¢ a “transcendéncia humana de toda
vocagdo genética" (diferenca homem/resto dos animais) - nos faz discordar da filésofa
quando propde que aqui encontrariamos um gesto nesta outra direcdo da politica.

Na sec¢do intitulada Natura e cultura. Ovvero la doppia eredita, na parte IV do
ensaio Infanzia e storia. Saggio sulla distruzione dell esperienza, Agamben afirma uma
forma de tornar “clara” a oposi¢ao entre natureza e cultura. Para isso, remete-se as nogdes
de hereditariedade endossomadtica e hereditariedade exossomatica. Natureza seria o
patrimonio hereditario transmitido através do cddigo genético (¢ o endossomatico),
enquanto cultura seria o patrimonio hereditdrio transmitido através de veiculos nao
genéticos (€ o exossomatico), “dos quais o mais importante ¢ certamente a linguagem"
(2001, p. 59). Se nao se trata de se falar, entre esses dois polos, de uma "simples
oposi¢do", também nao se trata, aqui, de nada além de uma reconfiguracdo da relagao de
duas esferas ainda apartadas e estranhas, e que ¢ definida a partir dos termos de uma
projecdo ainda muito tributdria do pensamento metafisico-dualista que ¢ a base de
interlocugao filosofica e teologica de Agamben, a despeito do que o uso de um Iéxico das
ciéncias bioldgicas poderia sugerir. O humano disporia de uma separagdo entre uma
disposi¢do a linguagem e o andamento de um processo de atualizacdo de uma
virtualidade, ou seja, s6 o homem de fato estaria exposto e por isso, aberto a possibilidade
de um mundo. O animal seria um repertorio comunicativo inscrito na jaula do codigo
genético. Nesse sentido, o animal seria sempre 0 mesmo - as espécies seriam sempre a
repeti¢do de esemplari, "exemplares" fungiveis. S6 o homem seria capaz de transitar entre
uma e outra. O rapazinho saltita entre a clausura da sua heranca endossomatica e a

abertura da sua heranga exossomatica, o que lhe transforma num rapazinho politico.
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Claro, aqui se pressente uma presenca muito forte: ¢ possivel ver a cabana, o
sombreado das arvores, o jardim de fantasias antropogenéticas de Le Thor. Como aponta
Philippe Mesnard, Agamben, ¢ claro, estd longe de ser o unico filosofo que se engajou
num diadlogo constante com o legado heideggeriano, mas diferente de Levinas, Arendt e
Ricoeur, ele ndo se emancipa, “toma o pensamento de Heidegger e o radicaliza
construindo um aparato heuristico que ¢ tanto binario quanto polarizado" (2004, p.141) —
algo que se entrevé mesmo nos momentos em que Agamben parece se afastar do "mentor"
que conduzia seus discipulos entre as oliveiras. Nao ¢ o caso de discutir, no presente
momento, se a critica incisiva de Mesnard se sustenta ainda hoje. O texto foi escrito em
2004, e deve ser lido temporalmente, levando-se em consideracdo o que Agamben tinha
publicado até entdo e a diferenca no foco da recepgdo francesa - que, como sugerem
Rabinow e Rose (2006), centrou-se, a época, sobretudo nas figuras polémicas do campo
e do muselmann. Mas o autor levanta duas questdes que acredito importantes, € que se
mantém atuais. A primeira diz respeito a tenacidade da persisténcia de todo esse
vocabulério e estruturagdo metafisico-dualista — mesmo que a ele se atribua a rubrica de
pés-metafisico ou pos-humanista — no pensamento agambeniano; a segunda, aos
dispositivos retdricos tipicos do filésofo, caminhos da escrita que devem ser lidos com a
mesma atencdo que se devota ao argumento. Onde ndo ha proposta de sistema, o que
molda o tratamento da substancia ¢ sobretudo o estilo.

De qualquer modo, a distingdo humano/animal é um fopos constante na obra do
filosofo italiano. Matthew Calarco nos lembra que os primeiros textos de Agamben se
langavam no esfor¢o declarado de pensar o humano para além da negatividade
heideggeriana e da metafisica tradicional. O /ocus dessa base afirmativa do humano ¢ o
conceito de infdancia, que se formula enquanto abertura para a concep¢do do humano
como um ser €tico e politico (2008, p. 146). Na revisitagdo da distingdo classica entre
phoné (marca de uma sociabilidade minima) e /ogos (marca da politica), o que interessa
a Agamben ¢ pensar o ndo-dito, aquilo que ficou de fora da reflexdo aristotélica: o espaco
de transicdo entre a voz animal e a palavra humana. Seria a incapacidade de formular de
maneira substancial a relagdo entre linguagem articulada e vida politica o que confere a
metafisica tradicional seu carater de obscuridade e de negatividade, porque esse espacgo
de transicdo ¢ pensado em termos misticos - como se a passagem da animalidade a
humanidade fosse algo como achar uma voz mistica (2008, p.148). A questdo nao € tanto
se limitar a evidenciar esse ponto critico, mas a partir disso elaborar um pensamento

positivo acerca desse liame.
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Agamben ndo afirma que os animais ndo-humanos seriam seres sem linguagem:
eles sdo em tudo seres linguisticos. A questdo ndo esta situada no apontamento de
presenca ou auséncia, mas no modo de habitar a linguagem. Na topografia linguistica
humana haveria uma fissura entre o codigo animal e a fala articulada, uma faixa isolada
onde s6 o transito humano ¢ possivel, por enquanto que os animais viveriam imersos em
sua linguagem e coincidiriam, por assim dizer, com ela. O trago distintivo do humano nao
seria a presenca da linguagem, mas a auséncia primeira do discurso, que recebe do
exterior.

A infancia é o lugar dessa excepcionalidade, o estado de se ter linguagem, mas
ndo discurso articulado: € justamente esse estado que permitiria a abertura do humano a
alteridade, na forma da cultura, da histéria e da politica (2008, p. 155). Em contrapartida,
por faltar esta falta ao animal, o seu atordoamento ¢ deslocado para a imanéncia da e na
linguagem, e consequentemente, para a clausura no reino do dado da necessidade, da
impossibilidade de invencdo e da incapacidade de representagdo da alteridade. E um
corpo linguistico no interior da linguagem sem reflexividade - um corpo, que por isso, se
abstrai: vira sempre o elemento de um bando incapaz de ser afetado por aquilo que
constitui a politica.

A aproximagdo talvez seja um tanto apressada e superficial, mas ¢ dificil ndo
lembrar da animalidade como imediatez e imanéncia de Teoria da Religido, texto
publicado postumamente, em 1973, de Georges Bataille. E verdade que, aqui, a cifra da
imanéncia € outra — estar no mundo como “dgua no interior da agua" (2015, p. 23-24) ¢
estar no mundo sem linguagem, um estado que para nds so seria de alguma forma
acessivel através do poético — mas desta aproximagdo quero reter apenas uma zona de
coincidéncia: isto €, a imaginacdo de uma continuidade do ser animal na ordem do ser
sempre idéntico ao outro. Em Bataille, pode-se dizer que um animal ndo subordina ou
atribui a outro a condi¢do de coisa a partir de uma projecdo transcendente e, assim, o
animal devorado ndo ¢ posto como objeto por aquele que devora, mas coincide com ele.
Nessa leitura, o0 homem se desprende da imanéncia ao converter este elemento no qual
remotamente participava em objeto, um instrumento sob seu dominio, cujo unico valor
entdo remonta a finalidade que com ele sera perseguida. A inutilidade — aquilo que quebra
o dominio do utilitario, como a arte - surge aqui como uma fissura aberta que interrompe
o império do util. De um lado, sendo dgua no interior da dgua, predador e devorado sdo

um. De outro, sendo aquele a quem falta a falta, o animal ndo pode nunca se reconhecer
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e reconhecer efetivamente um outro — ndo seria essa uma outra forma de afirmar uma
“pobreza de mundo™?

Parece que a revisdo de mitologemas nao implica necessariamente o abandono de
uma estrutura de pensamento de fundo. No caso de Agamben, trata-se mais de uma
questdo de rearticulagdo ou recomposi¢do — mesmo que se fale em termos de auséncia de
discurso como o proprio do homem, ¢ de se pensar até que ponto esse deslocamento
implica numa outra 16gica da maquinaria antropogenética. Resta sempre a ideia de uma
poténcia exclusiva do Homem, que na metanarrativa teologico-politica de Agamben s6
deixa entrever um porvir que ¢ sempre plasmado na ideia dessa propriedade, mesmo que
seja uma propriedade desobrada. E a remontagem do artefato homo sapiens no giro da
maquina antropoldgica.

Como se trata de um padrao, ¢ possivel recuperar aqui a critica que Calarco faz a
outro texto de Agamben, I/ volto, publicado em Mezzi senza fine, de 1995, onde se fala
em exposi¢do como o lugar da politica e se afirma a inexisténcia da politica animal®,

numa retorica que reitera o dogmatismo heideggeriano:

Esta passagem contém todos os elementos dogmaticos que vimos nos discursos
de Heidegger ¢ Levinas sobre os animais: uma distingdo simples entre
humano-animal; desatengdo ao conhecimento empirico existente sobre
animais (aqui a desatengdo se refere a afirmagdo falsa de que os animais
enquanto tais “ndo se interessam por espelhos™); e a preocupacdo invariante
de determinar a supostamente exclusiva relagdo que o humano mantém com a
palavra e a histoéria — como se o que constitui um modo supostamente Unico da
existéncia humana fosse o exclusivo (ou mesmo primario) problema do
pensamento filosofico (2008, p. 245)

Segundo Calarco, um tratamento significativo da questao filosofica e politica do
animal demanda pelo menos duas coisas: "¢ necessario no minimo abordar tanto uma
ontologia da vida animal nos seus proprios termos quanto as relagdes ético-politicas
obtidas entre esses seres ditos "humanos' e 'animais’” (2008, p. 162). Haveria dois motivos
pelos quais a abordagem pds-humanista necessariamente deve se deter desse modo sobre
a animalidade e abrir-se a0 ndo-humano: o primeiro diz respeito a propria razao de ser
investigativa dessa perspectiva — ou seja, a investigacdo critica sobre as condig¢des de
possibilidade da subjetividade humana, e como esta ¢ composta por um atravessamento

de forgas materiais — sejam elas econdmicas, historicas, linguisticas e sociais — de maneira

0 Agamben escreve: "A exposicdo ¢ o lugar da politica. Se nio ha, talvez, uma politica animal, isso ocorre
porque os animais, que estdo sempre ja no aberto, ndo acabam por apropriar-se de sua exposi¢do. Por isso
ndo se ineressam por espelhos, pelas imagens enquanto imagens" (1996, p. 75)
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similar ao que se passa na composicdo subjetiva da vida outra-que-humana — o
conhecimento empirico hoje nos indica que ambos estdo atirados numa rede de arranjos
e relagdes complexas (2008, p. 163). O segundo motivo ¢ ético-politico — no coragdo da
empreitada, mesmo que ndo declaradamente, ha um argumento politico — ndo normativo
nem programatico, certamente — de que uma forma menos destrutiva de politica so seria
concebivel se ndo articuldssemos insistentemente as concep¢des do humanismo
tradicional.

Calarco defende que L ’aperto seria a introducdo de Agamben neste campo de
investigacdo, o ponto em sua obra onde haveria uma ruptura com o dogmatismo
antropocéntrico até entdo expresso. Aqui, Agamben faria algo mais do que reiterar a
clivagem entre animalitas e humanitas no homem, ou seja, algo mais do pensar em termos
de zoé e bios. A quebra se daria desde ja na primeira se¢dao do livro que, como vimos,
trata da representacdo do banquete dos justos com cabegas de animais. A cena ilustra uma
dupla sugestdo: a) a reconciliag@o entre o humano e sua natureza animal, o que produziria
uma forma de vida politica que ndo estéd calcada na clivagem de zoé e bios, e que desativa,
portanto, a maquinaria biopolitica como a conhecemos, o que implicaria em b) uma
transmutacao das relagdes entre humanos e animais.

Entendo que essa ndo ¢ uma forma de recuperar o animal, mas de reafirmar de
maneira mais categérica ainda a excepcionalidade da vida politica humana a partir de um
movimento que parece mais um recurso tipico da retérica agambeniana do que uma cena
mobilizada para se falar seriamente em termos de uma politica em que a sua "questdo
primordial" - isto é, a relagdo entre humanidade e animalidade, segundo o proprio
Agamben - seja pensada para além da animalidade humana. A cena ¢ forte, evocativa,
mas ¢ também um en passant estilistico, uma imagem que serve para colocar a escrita em
movimento. Creio que seja interessante distinguir o que esta a servigo da escrita € o que,
na pregnancia de significado politico, estd a disposi¢do para elaboracdo posterior.
Quando Agamben argumenta pela urgéncia de se falar em animalidade quando se fala
em politica, ele ndo estd nem convidando a se pensar a politica com os animais, nem se
referindo & materialidade da economia das relagdes entre humanos e outros-que-humanos
€ a4 economia politica que com ela se comunica: o fildsofo estd falando de animalidade
enquanto animalidade humana como entendida dentro da tradicdo metafisica com a qual
dialoga, que ¢ a mesma base que informa as leituras por vezes erraticas da producdo de
outros campos do conhecimento — do campo das "ciéncias naturais", por exemplo - que

pontuam sua obra. Se esta ¢ uma reconciliagdo, ¢ uma modalidade de reconciliagdo
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curiosa ao significar justamente o apagamento total da animalidade em detrimento de uma
politica demasiadamente — em sua poténcia total — humana, mas agora com o nome

suprimido. Neste sentido, Juliana Fausto afirma que:

Isto ¢é, para Agamben a biopolitica envolve a questdo animal apenas na medida
em que os humanos participam deste tipo de vida. Exclusiva possuidora de
qualificadores, somente a vida humana, quando roubada destes, tornar-se-ia
vida nua. Que a vida dos animais outros que humanos seja sempre zoé nio
poderia ser para eles nenhuma tragédia: ao contrario da antropogénese — o
“tornar-se humano do vivente”, que “completa e custodia a superagdo da physis
animal em dire¢do a histéria humana” (idem, p. 145) —, ndo haveria nenhuma

LEINNT3 LEINNT3

“ailurogénese”, “caninogénese”, “porcinogénese” ou qualquer operagdo que
fizesse sair gatos, cdes, porcos ou outros animais da pura vida natural que
experimentam. (FAUSTO, 2017, p.36)

Me parece muito mais coerente seguir a leitura de Fausto, que localiza Agamben
numa linhagem tradicional do pensamento sobre o animal, como um de seus
representantes contemporaneos, que ndo da conta de um tratamento mustiespecifico da
politica (2017, p. 15). L'aperto, ndo se afastando em momento algum da reiteragdo da
categoria de vida nua e da logica estruturante do pensamento biopolitico do filosofo,
participa também dessa linhagem, vedando uma possivel extensdo de seu olhar aos
viventes em geral (2017, p. 36). Os impasses e paradoxos — tdo familiares a leitora e ao
leitor de Agamben — operam aqui pela mesma estrutura bindria calcada na légica do
terceiro excluido que perpassa a grade da sua leitura biopolitica do mundo. Como
resposta, a filosofa contrapde a sua zona de indistin¢do, produtora da vida nua e termo da
despolitizacdo, a zona de indiscernibilidade de Deleuze e Guattari, ponto de instauragao
de uma coincidéncia e zona de passagem que pode instaurar uma outra elaboracio
politica. Um exemplo, nos termos de Brian Massumi, seria o pensamento de uma politica
animal que, em sentido contrario ao engessamento da ldgica do terceiro excluido, afirma
uma logica diferente, que opera enquanto pragmatica: a mutua inclusdo, “a logica
paradoxal daquele que interpenetra sem perder sua distingdo — ¢ projetada para evitar a
escolha infernal entre identidade e indiferenciagdo" (MASSUMI, 2017, p. 98).

Para finalizar, gostaria apenas de remeter, muito resumidamente, a uma passagem
de A cosmopolitica dos animais onde Fausto, no movimento de olhar para os gatos que
vivem consigo — Bruxo, Nausicaa e Batatinha — e pensar na economia de afetos e nos
espacos constituidos ("através de negociagdes assimétricas") entre eles (2017, p. 44),
recupera a leitura que Agamben faz, no ensaio L'amico, do passo 1170b da Etica a

Nicomacos. Aqui, onde a vida animal ¢ definida a partir da capacidade de sentir, em
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contraposi¢do a vida humana definida pela capacidade de sentir e de pensar, a amizade
implica num reconhecimento da existéncia do amigo (enquanto heteros autos) que “se
concretizard em sua convivéncia € em sua comunhdo nas palavras e no pensamento"
(pensa-se junto, divide-se o proprio existir), o que ¢ totalmente distinto da relacdo animal,
onde o que se divide é a comida e o lugar de se comer (come-se junto) (ARISTOTELES,
1985, p. 187). A amizade, "tdo estreitamente ligada a definicdo da filosofia"
(AGAMBEN, 2007, p. 5), enquanto con-divisdo da existéncia e ndo a divisao de uma

coisa qualquer, ¢ sempre monoespecifica:

A originariedade da condivisdo ¢ ela mesma o nascimento da politica: “aquilo
que ha para repartir é o proprio fato de existir [de ser], a propria vida” (idem).
Um companheiro, assim, ndo dividiria o pdo, como pensa Haraway, mas o
proprio ser, possibilidade unicamente humana que esta, no texto aristotélico,
relacionada com o discurso e o pensamento, pois é por esse meio que vem a
ser. Agamben, assim, através de Aristdteles, de uma so tacada impede a
amizade multiespecifica e barra ontologicamente os animais da politica.

Ha ainda uma outra questdo que emerge dessa interpretacdo, a do privilégio
ontolégico da amizade na filosofia e na politica, que se tornam um affair entre
amigos. (FAUSTO, 2017, p. 45)

A filosofia como affair entre amigos ¢ uma filosofia imunizada da presenca
daquele que Monica Cragnolini chama de outro mais outro que todo outro: o animal.
Aqui, mesmo a ideia de estrangereidade ¢ pensada como condicdo de abertura e
fechamento — se ha uma abertura da subjetividade que permite um contégio pelo outro,
atestando-se sua presenga dialogal ja desde sempre, ha também um fechamento ao outro
mais outro que todo outro. Nessa chave, poderiamos dizer que uma filosofia com o animal
ndo nega a amizade, mas a situa num gesto aberto a estrangereidade radical - a
estrangereidade que demanda, de passagem, hospitalidade: como a serpente do poema
Snake, de D.H. Lawrence, lido por Jacques Derrida (2008) em seu ltimo semindrio, a
serpente dourada que faz o narrador vacilar entre o mandamento de sua educacdo
(esmagda-la com um pedago de lenha, porque venenosa) e o desejo, fruto do misto de
espanto, respeito e fascinacdo, de deixa-la beber a d4gua de seu pogo e depois vé-la partir
como chegou — sem convite -,pressionando as muralhas imunitarias da subjetividade
frente ao outro que sdo erigidas naquela clivagem biopolitica da dignidade (muito)
especifica: proteger a vida digna, abrir-se até os limites do outro que ¢ digno; fechar-se
frente ao outro que é mais outro — o animal mas também o humano colocado no campo
da vida indigna — para assumir “sem culpa” a “necessidade de sua desapari¢ao" (2016, p.

35).
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Nelle acque dolci del Messico vive una specie di salamandra albina...
(AGAMBEN, 1985, p.67) € o0 era uma vez... de uma fabula imunitaria. A histéria do

axolotl ¢ mais complicada do que isso.

2.2 (DES)CONSTRUCAO DO HUMANO POR OUTRAS VIAS: POLITICAS DO
VIVENTE ENTRE JACQUES DERRIDA E HELENE CIXOUS
E durante a noite que os animais surgem

Pierre Clastres

Someone was before me at my water-trough,
And 1, like a second-comer, waiting.

D.H. Lawrence

"Falemos de casas, do sagaz exercicio de um poder/tdo firme e silencioso como
s6 houve/no tempo mais antigo” (HELDER, 2014, p. 9). Viajar nos leva a pensar em
casas. Em agosto de 2019, eu e um grupo de colegas do Programa de Pés-Graduagdo em
Filosofia da Universidade Federal do Paréd viajdvamos para Sao Paulo para participar do
IV Encontro de Pos-Graduagdo em Filosofia da USP, que teve como tema Impasses da
Racionalidade. Levava comigo o texto pronto de uma comunicagdo que trataria do sonho
e do animal na obra literaria de Hélene Cixous —um texto que tinha como foco uma breve
analise de estratégias de composicao do livro Amour du loup et autres remords, dirigido
a pensar uma forma de escrita animada por uma racionalidade narrativa peculiar,
mobilizada pela inversdo de sentidos das ideias normalmente associadas a [uz
(esclarecimento) e as trevas (obscurantismo). Eu chegaria no dia de abertura do evento,
19 de agosto, segunda-feira, num voo do inicio da tarde. Para me encontrar com os
colegas que tinham ido antes e ja estavam na Universidade, segui direto do aeroporto ao
campus, quase uma caricatura do estar em transito, atordoado com uma malinha de mao.
No intervalo da programacado, enquanto caminhdvamos, o clima da tarde nos chamou a
atencao.

Muito repentinamente o fempo fechou, como se costuma dizer, mas de uma
maneira atipica. A tarde, que nem chegava perto de seu fim, ficou carregada de um negror
que ndo era aquele de um sinal de chuva: era, de fato, como se um pedaco da noite, um
tanto pulverizado, um tanto disperso, tivesse caido antecipadamente no dia. Encerrada a

programacao (ja dentro da “noite verdadeira”), chegando onde ficaria hospedado, vi que
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a tarde escura fora um sinal de fumaga que ndo tardou a ganhar formas concretas: horas
depois do registro do estranhamento, inimeras imagens de queimadas mais ao norte do
pais mostravam o fogo que se alastrava por grandes extensdes de mata e que consumia e
desabrigava animais em fuga: "assim se esgotara cada casa, esbulhada de um fogo"
(HELDER, 2014, p. 10). Por uma coincidéncia meteorolédgica, o sinal chegou a capital
paulista. Diante da imagem dos corpos animais outros-que-humanos sem vida ou em
desabrigo, uma imagem que também necessariamente nos remete ao desabrigo da vida
humana que queima lentamente ao ser suprimida ou abandonada, deslocada ou saqueada,
para que um processo produtivo incendidrio seja possivel no pais - diante da imagem
dessas muitas casas em chamas, a consciéncia do deslocamento, do estar fora de casa,
me veio como "alguém [que] chegara do estrangeiro, coberto de p6" (HELDER, 2014, p.
10). Essa noite estranha dentro do dia motivou uma mudanga na énfase da leitura que eu
faria de Cixous, levando-me a produzir um texto mais ou menos improvisado (sobretudo
pela distancia dos livros), mais ou menos coberto de po, onde a énfase deveria ser
claramente politica, dirigida as implicagdes éticas subjacentes a escrita animal da autora.
Uma parte dessa leitura inicial ¢ desenvolvida neste topico.

Dito isto, um esclarecimento € necessario. Ele diz respeito a este deslocamento de
se pensar a politica desde um movimento de volta ou de voltar-se ao animal. E um
esclarecimento dividido em dois pontos — o primeiro, a propésito da origem, tocando o
de onde esse movimento parte; o segundo, a respeito dos rumos, pensando para onde ele
ndo nos leva. O primeiro ponto ¢ uma contextualizacdo —na verdade a afirmac¢do de um
certo contexto que orienta esse movimento de voltar-se ao animal — tanto no sentido de
voltar o olhar e — sobretudo — deixar-se ser olhado pelo animal; quanto no sentido de
voltar a certos textos, certos discursos, certas praticas, de voltar as palavras animal,
animalidade e reinterpreta-las, torcé-las, recupera-las de um siléncio imposto ou resgata-
las do exilio da desconfian¢a e do escarnio.

Essa contextualizacdo ndo ¢ nada mais do que a montagem de um cendrio: situar,
dizer o espago em que esse animal habita. Este ¢ um espago cada vez mais quente, mais
fechado, mais simplificado e reduzido e vendido, atravessado de pragas, mais dado a
extingdes. Nao ¢ propriamente um cendrio: mas para sustentar a natureza dessa
caracterizacdo mantém-se o termo e se acrescenta a ressalva de que, se aqui se fala em
cenario, trata-se de um cendrio vivo, também. Este seguir o animal, que é seguir
igualmente a inquietagdo de muitas pesquisas inseridas nos movimentos de recusa da

fantasia ontoldgica da pretensa e autodeclarada excepcionalidade e insularidade
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extraordinaria do humano no plano material ou existencial, nos estudos animais, na
virada ndo-humana, na virada multiespécies nas Humanidades — vem justamente da forca
da ciéncia definitivamente inescapavel do fato do Antropoceno. Se fosse trabalhar ainda
mais o cenario vivo (o que tentarei fazer no préximo capitulo), diria — com Donna
Haraway — do fato do Capitaloceno. Assim, essa mise-en-scene prévia, a apresentagdo de
um habitat-mundo devastado, ¢ feita para salientar que a inten¢do ¢ que os animais, reais
ou imaginarios aqui ndo estdo deslocados ou fora da politica. Isso porque, acima de tudo,
o Antropoceno — ou o Capitaloceno — e seus efeitos sdo eventos de natureza politica.

O segundo ponto, para onde ele ndo vai, para onde essa estratégia nao nos conduz,
diz respeito a um certo cuidado, uma certa cautela, uma vigilancia, portanto, contra uma
eventual acusacdo de romantismo (no melhor dos casos) ou reacionarismo ¢
obscurantismo (no pior dos casos). Este voltar-se ao animal como estratégia de escrita e
de leitura nd3o ¢ uma proposta nostalgica, ndo pretende um retorno a uma pré-historia
idealizada do sujeito moderno de imaginacdo hobbesiana. Gostaria de argumentar que ¢
bem o contrario disso, e para tanto parto de duas fundamentagdes: a primeira ¢ um
esclarecimento a respeito do que quero dizer quando falo em animalidade —que trago do
ser animal é pensado aqui. Assim, oferece-se desde ja uma resposta a um tipo de leitura
que seria critica a priori desta proposta, vendo-a como um retorno a um estado de
violéncia e terror totais. Esta ¢ uma interpretag¢@o calcada numa visao unidimensional da
natureza (e da animalidade, por conseguinte) como campo do exercicio da forga e da
violéncia tout court. Esta leitura da natureza ignora a peculiar e complexa constituigdo de
uma multiplicidade inesgotavel de seres equipados para manter uma variedade riquissima
de relacdes intra e interespecificas. Essa narrativa da natureza como natureza hostil — e ¢
importante ressaltar que se trata disso, de uma narrativa - ndo € s6 desinteressadamente
omissa, ela ndo se esgota s6 na composicao de um erro descritivo: a narrativa da natureza
hostil ¢ uma narrativa justificadora e autorizativa da subjugacdo aniquilante de outras
formas de vida outras-que-humanas (e também das formas de vida humanas que ndo sao
tdo humanas assim aos olhos da tradigao humanista).

Na presente proposta de leitura, a animalidade ¢ deslocada do dominio exclusivo
da violéncia aterradora para outros campos, como por exemplo a criatividade, a
capacidade apaixonada e afirmativa de superagdo diante do infortunio, de desarmar as
armadilhas: e nisso ela se deve muito ao que ensina Brian Massumi quando trata
justamente do que os animais nos ensinam sobre politica; e também para o terreno da

hospitalidade, da paixdo e da compaixdo, com Derrida e Cixous. Mas ndo se trata de
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inverter a chave de leitura e propor uma figuracdo unidimensional e idealizada em
negativo: se trata de apontar uma realidade mais rica em seus enredamentos.

A segunda se refere ao sentido do proprio retorno e o que ele implica. Aqui a
questao nao € recuperar algo perdido, mas reativar certas palavras, certas no¢des de modo
a — como diz Isabelle Stengers — entrever possibilidades de habitar outros possiveis. Para
isso ¢ preciso receber e aceitar, deixar-se afetar pelo convite que a mesma Stengers nos
faz em La Sorcellerie Capitaliste: ousar com palavras (2005, p. 15). Nesses tempos ousar
com palavras também ¢ uma urgéncia — e aqui o porqué de falarmos em literatura.

Assim, este longo prologo se fez necessario para enfatizar que alguns termos-
chave do presente topico - animal, sonho, literatura -, que poderiam ser lidos (como
constantemente o sdo) como termos apoliticos, ndo estdo fora da politica. Muito pelo
contrario. Aqui sua presenga estara relacionada a ideia da possibilidade de um
pensamento sobre a politica do vivente.

Entdo comecemos. Nao deve ter passado despercebido que uma palavra apareceu
insistentemente nessa introduc¢do: o verbo seguir. No conhecido texto de Jacques Derrida
L’animal que donc je suis, seguir ¢ um ato vital a tentativa de pensar o animal — e, na
verdade, para além disso, vital no gesto de apontar a impossibilidade mesma de dizer
animal, no singular, constrangendo violentamente a variabilidade da vida ndo
homogeneizavel numa Unica categoria, para opd-la ao animal humano (esse animal que
ndo quer nunca se dizer dentre os animais). Na simbiose homonimica da lingua francesa
presente na variagdo do cogito cartesiano que Derrida escreve - [’animal que donc je suis
— 0 suis ¢ ser, seguir (no sentido de vir ap0s), perseguir.

Na narrativa biblica, ser e vir apds sdo também correlatos e instituem um corte:
quando o homem, criado apds os animais, ¢ instado a dar nome aos outros seres, ele se
fabrica enquanto humano num ato de império. A nomina¢do dos animais ¢ também um

chamado a sujeitar o outro, ¢ uma antropogénese a partir de sua soberania e sua soliddo:

Ele deixa Adao, ele deixa o homem, o homem s6, Isch sem Ischa, a mulher,
ele o deixa gritar livremente os nomes. Ele o deixa, s, dedicar-se as
denominacdes. Mas ele o espreita, 0 homem s9, ele o vigia com uma mescla
de curiosidade e de autoridade.

(...)

Ele os faz vir, ele os convoca, eles, os animais que ele alids havia criado, dizia
o primeiro relato (...) no intuito de “sujeita-los” ao homem, a fim de coloca-los
sob a “autoridade” do homem. Mais precisamente, ele criou 0 homem a sua
semelhanga para que o homem sujeite, dome, domine, adestre ou domestique
os animais nascidos antes dele, e assente sua autoridade sobre eles.
(DERRIDA, 2002, p. 37)
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Ser, e ser apos para ser veiculo do exercicio de uma autoridade: triste génese do
animal humano. Mas um pouco antes, Derrida comenta outra narrativa antropogenética,
aquela da tradicdo filosofica — que, apesar de suas inlimeras variagdes e avatares, veicula
sempre uma antropogénese no siléncio, ndo dita, uma antropogénese através da
denegagdo. E uma historia da negagio do olhar do animal, uma historia de homens que

pretendem ver sem serem Vvistos:

Seus discursos sdo fortes e profundos, mas neles tudo se passa como se eles
nunca tivessem sido vistos, sobretudo ndo nus, por um animal que se dirigisse
a eles. Tudo se passa ao menos como se essa experiéncia perturbadora,
supondo que ela lhes tenha ocorrido, ndo tivesse sido teoricamente registrada,
precisamente 14 onde eles faziam do animal um teorema, uma coisa vista mas
que ndo vé. A experiéncia do animal que v€, que os observa, ndo a tomaram
em consideracdo na arquitetura teérica ou filosofica de seus discursos. Em
suma, eles tanto a negaram quanto desconheceram. Daqui em diante,
voltaremos a essa imensa denegagdo cuja logica atravessa toda a historia da
humanidade, e nido apenas da configuragdo quase "epocal” que acabo de
descrever. E como se os homens desta configuragio tivessem visto sem terem
sido vistos, como se tivessem visto o animal sem terem sido vistos por ele, sem
se terem visto vistos por ele: sem se terem visto vistos nus por alguém que, do
fundo de uma vida dita animal, e ndo apenas pelo olhar, té-los-ia obrigado a
reconhecer, no momento da destinag@o, que isso tinha a ver com eles.

(--r)

Esta ndo poderia representar uma denegacéo entre outras. Ela institui o proprio
do homem, a relagdo consigo de uma humanidade antes de mais nada
preocupada com seu proprio e ciumenta em relagdo a ele. (2002, p. 33-34)

Triste animal que tem a autoridade e a denegagdo como pai e mae. Hannah
Strommen ressalta que, nos animal studies, a Biblia ¢ tida como um documento
fundacional do antropocentrismo no Ocidente. Mas a autora alerta que atribuir “culpa” a
um canone complexo de textos com uma variedade composicional que passa por épocas,
lugares, estilos, conteidos e contextos muitos diversos, como se fosse um corpus
uniforme e coerente, ndo parece ser a abordagem mais correta (2018, p. 10): ndo que seja
de todo equivocada, até porque a tendéncia que se estabelece como um paradigma forte,
com forte comunicagdo e ressonancia com o poder secular no futuro, ¢ justamente aquela
marcada e violentamente antropocéntrica. Mas esse olhar poderia ser um pouco mais
nuancado.

A fauna biblica do Antigo Testamento ¢ variada, mas justamente a complexidade
dessa composicao textual impoe alguns empecilhos a quem buscar uma compreensio
univoca e sistematizada de tratamento — Eric Baratay aponta aqui tanto a complexidade
da redacdo (o proprio fato de Génesis, por exemplo, conter duas narrativas da criagdo),

quanto a complexidade da historia das traducdes, que refletem tendéncias culturais e
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politicas que mudam constantemente, as vezes mais, as vezes menos intensamente;
tendéncias que, em suma, se reformulam. Isso significa que a prépria ideia de tradigdo é
complexa, tendo sua propria mobilidade.

Em Génesis, 1, que € uma narrativa cosmogonica, o quadro da criagdo € composto
pela montagem de um universo onde os habitantes se distinguirdo dos habitats
(BARATAY, 2015, p. 12), num encadeamento de elementos binarios-complementares ou
opostos: cria-se céu e terra; separa-se luz e trevas; faz-se um firmamento separado das
aguas; apartam-se continente e mares; brotam ervas que dao sementes e arvores que dao
frutos; fixam-se os luzeiros no céu, do dia e da noite; nadam as criaturas marinhas e voam
as criaturas aladas (Génesis 1, 20-22); produz-se da terra os animais domésticos, 0s
répteis e as feras (Génesis, 1, 24); e enfim, Deus cria, "a sua imagem e semelhanca",
homem e mulher, exortando-lhes da seguinte maneira: "enchei a terra e submetei-a;
dominai sobre os peixes do mar, as aves do céu e todos os animais que rastejam sobre a
terra” (Génesis, 1, 26-30). E justamente essa narrativa que informaria a interpretagio que
deseja uma fundamentagdo da pratica da explora¢do assimétrica. Baratay sugere, em

direcdo diversa, que outra tradicdo de leitura nega tal sentido:

A dominagdo sobre os passaros e os peixes, pelo Addo vegetariano e seus
sucessores, ¢ da ordem do conceito, ndo da pratica. O titulo de soberano dos
animais ndo ¢ uma honraria, porque ndo ha em Génesis mengdo a uma
necessidade de serem dirigidos para cumprirem seus destinos. (2015, p. 17)

Temos algo como uma sugestdo de vida compartilhada em Génesis, 1, 29-30: o
homem, que se nutre das ervas que dao semente e das arvores que dao frutos, dispde dos
mesmos alimentos que sao atribuidos as "feras, a todas as aves do céu, a tudo que rasteja
sobre a terra e que ¢ animado de vida": a verdura das plantas. Aristoteles diria que essa
partilha ndo garante muita coisa. De qualquer modo, um fator a ser levado em
consideragdo, para além dessa vida comum interespecifica, ¢ a diferenciacdo radical
instituida pela imago dei. Vestido dessa mascara divina, ao homem atribui-se uma
dignidade particular e uma soberania, estando-lhe os animais sujeitos — mas nao
exatamente como objefos ou coisas.

A narrativa de Génesis, 2, marcada pelas tradigdes javistas, antropogonica, ¢ a que
envolve a precedéncia da criagdo adamica, a criacdo dos animais como possiveis
companhias, a posterior nominacao destes pelo primeiro homem, e o nascimento da

mulher (Zsha) na mutilagdo do homem (is/) entorpecido. Segundo Baratay, a nominagao
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aqui ndo significaria propriamente apropria¢do, mas de fato instaura um privilégio, e
deve ser lida em conjunto com a possibilidade de comunicacdo entre os viventes — como
¢ o caso da serpente, “o mais astuto de todos os animais do campo” (Génesis, 3, 1), que
fala a isha, convencendo-a a comer do fruto da arvore do conhecimento do bem e do mal,
cujas consequéncias introduzem a hostilidade interespecifica (“porei hostilidade entre ti
e a mulher, entre tua linhagem e a linhagem dela”, diz o Deus autoritario a serpente astuta)
e que instaura a conteng@o dos animais pela violéncia e pela autorizagdo de consumo dos
seus corpos, na alimentagdo ou nas praticas rituais. De qualquer modo, Baratay elenca
uma série de cenas biblicas que reforcariam o sentido dessa instauragdo de uma
comunidade entre humanos e animais mesmo depois da queda (2015, p. 14).

A formatacdo de um pensamento violentamente antropocéntrico (e também
etnocéntrico) deve, ao que parece, ser atribuida sobretudo aos influxos do helenismo no
Oriente Proximo®'. A Sabedoria de Salomdo, por exemplo, livro escrito em grego cuja
autoria se atribui a um judeu helenizado, morador da Alexandria (BiBLIA, 2002, p.
1103), de imaginagdo fortemente platonica - "um corpo corruptivel pesa sobre a alma"
(Sabedoria, 9, 15) -, ¢ onde se inscreve a identificacdo entre a serpente astuta e o Diabo -
"foi por inveja do diabo que a morte entrou no mundo" (Sabedoria, 2, 24). A formacao
do discurso cristdo que se cristaliza nessa postura de desvalorizacdo do animal
definitivamente profanado, tirado do espaco ritual para figurar como instrumento criado
para livre uso dos homens, corresponde as convergéncias da necessidade de afirmagao de
um Deus transcendente contra as divindades zoomorficas do paganismo (instituicdo das
particularidades da Igreja) e das demandas politicas e comerciais que marcariam os
séculos seguintes. Abracar uma ontologia, como se percebe, tem muito mais a ver com
pisar a terra e situar-se no mundo do poder, da politica e da economia, do que com
caminhar inocentemente pelo jardim edénico das delicias da abstragdo desinteressada.

Voltando a Derrida: essas narrativas filosoficas e teoldgicas se entrecruzam para
a apresentacdo de duas perspectivas possiveis, dois tipos de discurso sobre o animal. O

primeiro — aquele da tradi¢cdo — ¢ marcado pela denegacdo: ele o/ha o animal de cima e

*! Keith Thomas escreve: “Além disso, o legado judaico-cristdo era muito ambiguo. Além da énfase no
direito do homem a explorar as espécies inferiores, apresentava outra doutrina diferente, do homem como
gerente ou lugar-tenente de Deus e responsavel pelas Suas criaturas. (...) Eles [te6logos ingleses] passavam
por cima do embaragoso trecho dos Provérbios (XII, 10), que ensina que o justo cuida da vida de seus
animais, e pela parte de Oséias (II,18), em que estava implicito serem os animais participes da alianca
divina. (...). Mas pode-se sustentar, com algum cabimento, que a influéncia grega e estoica distorceu o
legado judaico, de modo a tornar a religido do Novo Testamento muito mais antropocéntrica que a do
Antigo; e que o cristianismo ensina, numa escala jamais encontrada no judaismo, que o mundo todo se
subordina aos objetivos do homem" (1988, p. 30).
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ndo deixa que, de baixo, haja uma volta do olhar, ele interdita o registro do (e qualquer
perspectiva de elaboracdo sobre 0) olhar que o animal lhe devolve. Ele ndo registra, no
animal, nem Rosto, nem olhar, nem resposta. E um olhar de proprietarios e grandes
representantes — Kant, Descartes, Heidegger, Levinas, Lacan (DERRIDA, 2006, p. 32).
O segundo tipo de discurso ¢ aquele que, por oposicdo, ¢ afetado pelo olhar animal; ¢ a
perspectiva daqueles que ndo sé reconhecem nos animais um olhar, uma poténcia
responsiva, um Rosto, mas também se deixam olhar e perturbar por este mesmo olhar.
Estdo — ou s3o - ndo apenas depois, em fuga ou perseguicao, mas também estdo — ou sdo
- com o outro. Este ¢, segundo Derrida, o discurso de profetas e poetas em estado de
profecia ou de poesia. Derrida se inclui entre estes, ele que aciona sua maquina inquieta
de escritura filoséfica depois de ser olhado, nu, ainda no banho, por sua gata — mas nao
se quer porta-voz, porque este discurso ndo tem representante estatutario. Sobretudo, ndo
¢ o discurso da autoridade e nem de proprietarios da faculdade de demarcagdo ontologica
de Poder. Sobretudo, ndo € um discurso s6 de homens.

Elizabeth de Fontenay entende que o animal, em Derrida, ndo funciona como um
topos ou um filosofema, mas como um trope majeur, uma “fonte de argumentos a servico
da desconstruc¢ao do proprio do homem, isto ¢, da metafisica humanista e de sua retorica
autoritaria, aquela que persiste, por exemplo e por exceléncia, em Heidegger, quando
estabelece um abismo, de diversas formas qualificado, entre 0 meramente vivente € o
Dasein" (2008, p. 18). Seguindo a indicagdo que Derrida ja fornecera em didlogo com
Elisabeth Roudinesco®, a autora localiza o rastro dos animais atravessando o corpus
derridiano desde suas primeiras manifestagoes, de modo que operadores como o trago, a
escritura, o grafema, permitiriam exceder e preceder a oposicdo humano/ndo-humano,
estendendo-se a todos os viventes, para além da cercania antropologica da linguagem —

. , A . 23
ou seja, para além do enquadramento fonologocéntrico™.

* "Ha uma differance (com um a) tdo logo haja um trago vivente, uma relagio de vida/morte ou
presenca/auséncia. Isso estd relacionado para mim, desde muito cedo, a imensdo problematica da
animalidade. Ha differance téo logo haja algo vivo, tdo logo haja algo de um trago, ao longo e a despeito
de todos os limites que a tradi¢@o filosofica e cultura mais forte pensou reconhecer entre homem e animal".
(DERRIDA; ROUDINESCO, 2004, p. 21)

# "Toda vez que algo como “o animal” é nomeado, as mais graves, as mais resistentes, também as mais
ingénuas e as mais autocentradas pressuposi¢des dominam o que se chama de cultura humana (ndo apenas
a cultura Ocidental); de todo modo elas dominam o discurso filosofico que prevalece ha séculos. Em todos
os meus textos se podem encontrar indicagdes explicitas da convicgdo ativa que sempre tive a esse respeito.
Comegando com De la grammatologie, a elaboragdo de um novo conceito de trago teve de ser estendida a
todo o campo do vivente, ou para a relagdo de vida/morte, para além dos limites antropologicos da lingua
“falada” (ou da linguagem "escrita", no sentido ordinario), para além do fonocentrismo e do logocentrismo
que sempre confia num simples limite oposicional entre Homem e o Animal. Todos os gestos
desconstrutivistas que lancei sobre textos filosoficos, os de Heidegger em particular, consistiram no
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Seriam trés os movimentos animais estratégicos da desconstrucdo: uma estratégia
pelo animal; uma estratégia de exposi¢do a um animal ou dquele animal; e a compaixao
pelos animais. A primeira seria a inser¢do da presenca animal no texto como uma
alavanca para inverter ou confundir as fronteiras instituidoras do falogocentrismo, aquele
“esquema invariante da teleologia antropocentrista” (FONTENEY, 2008, p. 20),
substituindo a fronteira arbitraria e rigidamente definida pela /imitrofia, uma zona em
que a diferenga se forma, informa e — mais importante — se multiplica, irredutivel a
objetificacdo. A segunda ¢ um passo qualitativo — reforcando esse exercicio multiplicador
da limitrofia, que impede o dominio ontologico, refere-se a uma instanciacao do singular
(necessidade de mencao a um animal especifico) e da énfase na pluralidade — falar de
animais (les animaux), jamais do animal (I'’Animal); a terceira se trata da assun¢do do
pathos compassivo ao se substituir o "indubitivel do cogito" (can the speak?) pelo
"inegavel da piedade" (can they suffer?), um deslocamento intelectual®* que se traduz em
gestos praticos (2008, p. 26).

Isso leva Patrick Llored a se perguntar se a desconstru¢do ndo seria o "ultimo
pensamento da animalidade no Ocidente, depois de Empédocles, Montaigne e Nietzsche"
(2012, p. 8). Exagerada ou nao (assertivas dessa natureza sempre correm o risco de
soarem um tanto mal dimensionadas), a afirmacdo de Llored pelo menos capta algo que
estd para além de qualquer sombra de duvida: isto ¢, diante da obra de Derrida
reconhecemos um esforco filoso6fico que tomou a animalidade “ndo como uma questao
entre outras” (DERRIDA; ROUDINESCO, 2004, p. 62), e de um autor que deixou que
0s animais viessem, sem convite, até si e sua escrita: "como se eu fosse o eleito secreto
daquilo que chamam os animais. E desde essa ilha da excecdo, desde seu litoral infinito,
a partir dela e dela que eu falarei” (DERRIDA, 2006, p. 91).

De onde viria esse impeto de fincar voz no litoral infinito da animalidade? Llored
pensa na hipdtese de se dirigir a zootobiografia de Derrida, onde se leria a violéncia
especista € a consequente compaixao para com os animais, bem como a exposicao dos

meandros politicos dessa problematica, como diretamente relacionada a experiéncia

questionamento desse reconhecimento autocentrado e equivocado daquilo que se chama o Animal em geral,
e do jeito que esses textos interpretam a fronteira entre Homem e Animal” (idem, 2004, p. 63)

* "Com essa pergunta (Can they suffer), nio tocamos nessa rocha da certeza indubitavel, nesse fundamento
de toda garantia que encontrariamos por exemplo no cogito, no je pense donc je suis. Mas de outro modo,
flamo-nos aqui numa instancia também radical, ainda que essencialmente diferente: o inegavel. Ninguém
pode negar o sofrimento, 0 medo ou o panico, o terror ou o pavor que pode se apoderar de certos animais,
0s quais, nds, humanos, podemos testemunhar" (DERRIDA, 2006, p. 49)
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pessoal do antissemitismo, algo que compartilharia com Kafka, Singer, Canetti,
Horkheimer e Adorno (LLORED, 2012 p. 11).

Derrida nasce em 15 de julho de 1930 em El-Biar, na Argélia, colonia francesa
desde 1830, no seio de uma familia judia. Se a populacdo judia por um bom tempo foi
tomada pelo poder colonial como aliada em potencial no processo de colonizagdo dos
arabes (mesmo que tenha levado pelo menos quatro décadas até o Estado francés
“naturalizar” os judeus argelinos, em 1870), a ocupagdo nazista de Franga se seguiria uma
politica antissemita na col6nia sob as diretrizes de Phillippe Pétain, o que levou a
expulsdo de um jovem Derrida do lycée Ben Aknoun de El-Biar, em outubro de 1942, um
fato que seria decisivo a formacdo de seu pensamento: a ferida aberta da violéncia
antissemita e a repulsa a integracdo numa escola s6 para judeus expulsos seria o fato
zootobiografico decisivo para a dedicagdo posterior do filosofo a critica da “sujei¢ao
identitaria" e ao engajamento no “descentramento do conceito de soberania, o qual negou
acesso aos viventes como um todo, sobretudo aos animais, que viriam a se tornar
membros do pensamento politico derridiano integralmente" (2012, p. 17). A fabricagdo
do sujeito soberano®™ demanda a redugdo ontologica do animal como uma presenga
ambigua e necessaria, que faz as vezes de pharmakon: nessa dinamica de identificacao
individual e comunitaria fundada numa légica (auto)imunitaria de um proprio, a reducao
e o isolamento do animal sdo fatores constitutivos, mas também veiculos em potencial de
sua decomposi¢ao. Nessa fabula, o animal funciona como aquele elemento contagioso
que deve ser domesticado ou exterminado como condi¢do para que se forme algo como
um sujeito politico e se constitua algo como um corpo politico, 0os quais sdo sempre
assediados pela imagem, fantasmagorica e invertida, do homem e do Estado como
regressao, como a propria bestialidade.

A cena dessa formagao do proprio do homem, que privilegia a palavra e a razao e

. . . ~ .26 . . C AA .
institui a dominac¢do masculina™, inscrito num largo gesto de violéncia contra o animal,

* Em "Il faut bien manger" ou le calcul du sujet, entrevista com Jean-Luc Nancy publicada na edi¢io 20
dos Cahiers Confrontation, no inverno de 1989, e reunida posteriormente em Points de suspension, Derrida
fala da "estrutura falocéntrica do conceito de sujeito, pelo menos no seu esquema dominante". Dando um
passo além, a virilidade sendo associada ao sacrificio animal — uma estrutura presente no humanismo
profundo do pensamento que “perturba o humanismo tradicional”, como ¢é o caso de Heidegger e Lévinas
— ele falaria de um “carnofalogocentrismo, se isso ndo fosse uma espécie de tautologia ou melhor, uma
hetero-tautologia, como sintese a priori, vocé poderia traduzir por “idealismo especulativo”, “devir-sujeito
da substancia", “saber absoluto” passando pela “sexta-feira santa especulativa” (1992, p. 294)

% Em artigo, Llored argumenta pela importancia de se recuperar o carnofalogocentrismo como um conceito
fundamental na leitura de Derrida, algo que “bem poderia constituir a marca mais radical da desconstrugéo
derridiana". O conceito, a despeito de ndo ter reverberado tanto na recepg¢do da desconstrugdo, teria um
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¢ uma cena sacrificial, que Derrida chama de carnofalogocéntrica. Nesta cena, denega-
se ao animal acesso a dimensdo simbolica, relegando-o a coxia de uma dimensdo
ontoldgica, juridica e politicamente inferior que se pde a justificar a maquina de

exploragdo da soberania:

Se ¢ o fundo onto-teoldgico-politico onde nasce e continua a se inventar a ideia
mesmo de comunidade humana, o sacrificio é também uma chave
interpretativa que permite compreender que as estruturas politicas centrais do
Ocidente que sdo a soberania e o Estado moderno s6 fazem sentido sobre o
fundo de uma separagdo do animal sacrificado no altar da politica (LLORED,
2012, p. 24)

O animal que conta para si sua propria histdria, proprietario ciumento (soucieuse
et jalouse) de um proprio sempre reafimardo (DERRIDA, 2006, p. 32), se ficcionaliza a
partir da projecdo de uma palavra — o Animal, I'Animal - que ja contém em si toda fabula
autobiografica humana®’. Dai que Derrida precise de uma palavra menos fantasmatica,
apontando de alguma forma a materialidade véria dos viventes: animor™, "nem uma
espécie, nem um género, nem um individuo, ¢ uma irredutivel multiplicidade vivente de
mortais, € mais do que um duplo ou uma palavra-valise, ¢ uma espécie de hibrido
monstruoso" (DERRIDA, 2006, p. 65)

J& que pisamos no reino da fabula, gostaria de fazer um pequeno defour e permitir
que venha ao texto uma outra criatura do portfolio de personagens conceituais de
Agamben, o homem-lobo, para que ele possa contar parte de sua pequena fabula
carnofalogocéntrica. Mas este homem-lobo ndo é o wargus, a figura fora-da-lei do direito
germanico. A sua vida escrita vem de um /ai de Maria de Franga. Seu nome é Bisclavret™,

um bardo, um bom cavaleiro (beau chevalers e bons esteit), amigo do rei, casado com

papel critico central na sua tarefa precipua: a desconstru¢do do suposto préprio do homem (2016, p. 62).
Além disso, seria uma categoria a partir da qual se pensar um feminismo animalista em Derrida.

2" Todo animal, diferente do animot, é por esséncia fantastico, fantasmatico, fabuloso, de uma fabula que
nos fala, que nos fala de né6s mesmos, aqui mesmo onde um animal fabuloso, isto é, um animal falante, fala
de si mesmo para dizer eu — e dizendo eu, sempre, de te fabula narratur" (DERRIDA, 2006, p. 95).

*¥ Termo que condensa a pluralidade do que ¢ vivente (1&-se como animaux, "animais") e denuncia o préprio
artificio da fixacdo do vivente em palavra (mot, "palavra").

* A etimologia mais aceita ¢ aquela proposta por William Sayers: Bisclavret ¢ uma forma do bretdo bleiz
("lobo") claffet (participio passado da voz passiva formada por claff - "doente", "raivoso" - com marcas do
cognato galés claf - "doente", “leproso", “escorbutico") e do cognato irland€s antigo clam ("leproso",
“sarnento”), ou bleiz klafivet na ortografia atual. Bliz claffet conjuga entdo animalidade e doenga, que,
numa forma de leitura composta — bleizclaffet ou bleizglarivet na ortografia atual, significa ndo lobo doente,
mas alguém acometido pela doenga do lobo (BOYD, 2013, p. 199).
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uma mulher de boa aparéncia (femme ot espuse mut vailant e ki mut feseit beu
semblante)™.

O inicio de sua desventura ¢ uma cena classica de ciime: o homem que, com certa
regularidade, tem o costume de desaparecer. Por trés dias e trés noites seguidas a cada
semana, Bisclavret desaparece de casa, deixando a mulher — ndo nomeada — sozinha e
curiosa. O que faz Bisclavret? Bem, ela resolve perguntar-lhe diretamente. O /ai d4 conta
de que ela langa mao de um jogo de envolvimento verbal até que o protagonista
finalmente lhe revela que nessas noites ¢ urgente que va e permanega na floresta para se
tornar lobo. O novo corpo deve sair da cidade. Para voltar a ser homem, Bisclavret se vale
da mais bem-sucedida tecnologia do pecado original: ¢ imprescindivel que vista
novamente suas roupas, € ele as deixa bem escondidas e em segurancga. O detalhe ¢ que
acaba revelando onde fica esse vestibulo improvisado na floresta. A mulher, repugnada e
apavorada, decide fugir da fantasia matrimonial e traga um plano: com o auxilio de um
antigo pretendente, roubaria as roupas do desafortunado bardo. A principio tudo sai
conforme o planejado e Bisclavret fica por um ano exilado na floresta, até ser finalmente
encontrado, ao acaso, pelos caes e cacadores do rei. Nao ¢ preciso dizer que esse ndo teria
como ser um encontro agradavel de inicio. Mas Bisclavret, estendendo um gesto de
reveréncia e amizade ao seu amo, exibe uma feicdo humana, o que faz com que o rei,
inicialmente assustado, acabe por lhe acolher em sua corte.

Todos admiram o bom comportamento da curiosa criatura, mas um dia a presenca
de um homem infunde em Bisclavret uma inquietagdo profunda, e ele acaba por tentar
ataca-lo. No meio da confusdo, eis que a chegada de uma mulher o deixa ainda mais
agressivo — e Bisclavret, num gesto de extrema violéncia, se langa e arranca seu nariz
com uma mordida. O primeiro impulso do rei ¢ ordenar que Bisclavret seja contido a
forca. Algo esta errado, essa boa criatura ndo faria isso por nada!, o sdbio da corte diz.
O rei acaba por concordar que tal violéncia ndo fora um expurgo aleatério de
agressividade. O que fazer? Ordenar o interrogatdrio da mulher. En mut grant destresce
mise, em grande agonia, ela entdo revela todos os detalhes da triste historia de Bisclavret.
O rei ordena a expulsdo da mulher amaldigoada - seus descendentes viriam a nascer sem

nariz - e devolve as roupas de Bisclavret, que volta a ser homem.

% Me valho aqui da edigio dos lais de Maria de Franga publicadas por Jean Rychner (1983) acompanhada
do estudo de Burgess (1987).
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Susan Crane comenta que as fabulas sdo como um ato de desaparecimento. No
caso de Maria de Franga, cuja obra se estrutura entre philosophie ¢ fable de folie’' — entre
a instrugdo do discurso sabio, filosofico, e a excentricidade da imaginagdo fabular - o
animal, por mais estranho, perturbador, ou tolo que seja, deve desaparecer para que a voz
da moral diga, ao final, que sempre se tratou do humano, demasiado humano: "a
philosophie das fabulas ¢ uma versdo ainda engatinhante do projeto de delineamento do
humano da filosofia do Alto Medievo" (2013 p. 43). A philosophie, o dispositivo que
transforma a todos em humanos, ¢ o "exercicio formal" imposto a folie da fabula: Crane,
em contrapartida, sugere uma leitura focada nos “significados poéticos implicitos do
prazer da incongruidade". Gostaria de reter, para dela me valer mais adiante, esta ideia da
folie fabular que “carrega significados menos (ou mais) que racionais” (2013, p. 46). Por
ora, uma breve consulta a algumas maneiras de contar o Bisclavret.

Ha uma rica tradicdo de leitura deste /ai. Alison Langdon, seguindo Kathryn
Holten na ideia de que a chave hermenéutica para compreender o /ai reside na crise da
linguagem, relacionada a lealdade feudal e a questdo da promessa, propde alargar o
espectro da crise, localizando-a em termos da propria possibilidade de a linguagem portar
algo como uma verdade, associando esta problemadtica a diferenga entre suas formas
verbais e ndo-verbais como articuladas no /ai. Langdon sugere que Marie de Franca
coloca em xeque a ideia da linguagem humana como uma forma privilegiada de
comunicagdo. O /ai inteiro ¢ construido a partir de jogos e hesitagdes na linguagem — e
"0 que prende Bisclavret ndo ¢ uma descida a animalidade, mas o emaranhamento na
linguagem humana" (2018, p. 156). No meio de tantos descaminhos das palavras, a
comunica¢do mais clara seria aquela dos gestos do lobo domesticado.

O gesto extremo de vinganga ¢ uma passagem particularmente carregada dessa
tensdo, e o proprio /ai fornece os seus caminhos interpretativos: de um lado, o rei que o
1€ como gesto de bestialidade, demandando a administracdo da for¢a para conté-lo; de
outro, o conselheiro da corte, que nele identifica um trago de intencionalidade (CRANE,
2013, p. 62). As interpretagdes que propdem a humanidade do gesto relacionam-na as
formas de punicdo do adultério. Langdon argumenta que essa interpretagdo pode ser

confrontada pelo proprio texto de Maria de Franga, onde falta qualquer indicativo de

3! Crane se refere aqui aos termos do prefacio das Fabulas, escritas por volta de 1190, onde Maria de Franga
escreve: "ndo ha fabula tdo tola que ndo ofereca 'filosofia’ no apdlogo que a segue, onde todo o peso da
historia se encontra” (n’i ad fable de folie / U il nen ait philosophie | Es essamples ki sunt aprés | U des
cuntes est tut li fes). O Lai de Bisclavret faz parte de um outro corpo de textos, datado de 1170, e, apesar
de muito provavel, ndo seria de todo certo terem a mesma autoria (2013, p. 43).
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interesse sexual ou amoroso da esposa pelo antigo pretendente. Segundo Leslie Dunton-
Downer, neste ponto o poema brinca com a expressao n ‘avoir point du nez, ¢ a mordida
seria o juizo que aponta uma falta de bom-senso, seria a maneira de expressar que aquela
que fora mordida ndo seria capaz de fazer um bom julgamento.

Langdon sugere entdo, uma virada zoopoética. Perguntando-se pelo significado
do gesto a partir do ponto de vista canino/lupino, o nariz/focinho seria um marcador de
identificagdo de amigos e inimigos. E como se o ato, do ponto de vista canino, fosse uma
espécie de prestacdo de contas — se o Bisclavret humano fora privado de sua voz e,
portanto, de seu principal instrumento de colocagdo no mundo, uma vez tornado lobo
domesticado, a maneira que encontrou de restituir alguma paridade foi através da
privacdo do outro de seu nariz, restando apenas os sentidos que para o cdo sdo mais
vulneraveis, mais dados ao engano — a audicdo e a visdo. Crane aponta a frequéncia de
uma leitura corrente que também interpreta o gesto como retribuicdo em termos animais,
mas numa chave totalmente diversa: a restituicdo de paridade ¢ um rebaixamento, é
arrancar o nariz como forma de desumanizar a mulher, transforma-la em besta, como o
proprio Bisclavret.

Diz-se também que a fabula ¢ ilustrativa de duas posturas distintas: a conduta da
esposa, que seria insensivel diante do relato verbal, caindo em suspeita e na consequente
"traicdo" da confianca de Bisclavret, e a figura do rei, que, apesar de acometido por
momentos de divida, interrompe seu impulso de tratd-lo como uma besta a quem
tipicamente seria estendida a cortesia da violéncia e permite que ele se comunique na sua
forma particular, sendo sensivel ao ndo-verbal. A moral da historia costuma eleger seus
favoritos: como julgar o medo (e o consequente desejo de ver-se livre de uma determinada
relacdo) experimentado pela mulher neste cendrio de fabula? As leituras que entendem a
humanidade do gesto e qualificam a vinganga como uma vinganga proporcional, justa, ou
adequada (righteous: Crane aponta que hd muitas leituras moralizantes neste sentido)
ignora que assim a vinganga seria sempre injusta, porque aqui a mulher paga pelo medo
produzido pela propria cultura que a condena. Se o cristianismo marcou o lobo, que ¢
figurado como terrivelmente agressivo nos bestiarios que lhe atribuem um carater
demoniaco, essa caracterizagdo, para além de suas bases ontologicas, tem raizes
ecoldgicas: que outro destino se daria aquele que ousa ser rival do homem na caga e que
atormenta seus rebanhos de ovelhas nos campos? Ora, naturalmente, o seu quase

exterminio.
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Mas outros caminhos também podem ser trilhados. Phillip Bernhardt-House
propde uma leitura do Bisclavret como uma figura queer — termo que, para além da
conotacao homoerdtica, designa algo que ativamente perturba a normatividade, transgride
a barreira da propriedade, interfere no status e nas barreiras sexuais. O autor escreve que
falar do homem-lobo como gueer talvez fizesse mais sentido, ja que este se trata de um
termo comparativo, em textos que se situassem numa sociedade licantrdépica — como € o
caso de representagdes contemporaneas que apresentam os lobisomens entre os seus,
numa recuperagdo das proprias raizes dessa figura hibrida: ndo figuras literalmente
monstruosas, mas figuras sempre em bandos — os bandos de guerreiros-lobos
(BERNHARDT-HOUSE, 2008).

Além de ser um arquétipo guerreiro, o lobo ¢ um emblema da sexualidade, por
oposi¢do ao pudor da domesticagdo canina. Alguns dos primeiros casos de figuragao
indo-europeia dessa hibridizagdo sdo legislagdes relativas ao casamento por rapto: o lobo
que rapta a ovelha do rebanho. Durante muito tempo, procedeu-se por uma aproximagao
metaforica, ndo havendo, nas narrativas e documentos histdricos, algo como uma
transformagdo do corpo. A aproximagao ¢ uma de carater. Uma entrada mais avancada
na Idade Média vai tornando a aproximag¢ao mais literal, marcada na carne humana. De
qualquer forma, todo esse imaginario do cardter monstruosamente pulsional vai
associando o ser lobisomem a um estado de possessdo ou a uma forma exacerbada de
temperamento melancolico, de delirio psicoldgico agudo, marcado por desvios sexuais
(2008, p. 163).

Por serem seres da perversdo da ordem natural, aos homens-lobo ¢ vedado
procriar: carregando em si a marca de uma transgressao, eles devem recrutar. Bernhardt-
House ressalta assim os esquemas em que esse tipo de maldi¢do € similar as atitudes
contra a homossexualidade, sugerindo que o lobisomem pode ser visto como uma
metafora apta para a exploracdo da homofobia e do heterossexismo modernos (2008, p.
164). Talvez o Bisclavret tornado humano tenha contado a sua condigdo da mesma forma
que Christine Angot escreveu seu forte e polémico lamento homofobico: eu fui lobisomem
por um ano. Mais precisamente, por um ano eu pensei estar condenado a ser lobisomem.

. ~ . . .30
Eu realmente peguei isso, ndo estava imaginando coisas™".

32 ISP . A . . A

No inicio de /ncesto, Angot escreve: "Eu fui homossexual por trés meses. Mais precisamente, por trés
meses pensei que estivesse condenada a ser homossexual. Eu realmente peguei isso, ndo estava imaginando
coisas. Os testes deram positivo" (2017, p. 9)
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Dito isso, o autor aponta também para outras possibilidades de leitura: quanto a
relacdo entre marido e mulher, Maria de Franga opera uma sutil inversao do olhar (aqui
quem assume a poténcia do olhar sobre o corpo nu ¢ a mulher que rouba as roupas do
homem); quanto a relagdo entre sudito e rei (entre amigos) e entre membros da corte e
lobo, a introdugdo de um fascinio homoerdtico.

A leitura modesta e precéria que eu gostaria de sugerir aqui ¢ uma que talvez seja
util apenas dentro dos limites bastante estreitos do presente trabalho. Esta longe de ser
uma leitura bem informada da literatura francesa do século XII, e assumo o risco de ser
demasiadamente anacronica e instrumentalizada. De qualquer forma, ¢ uma leitura mais
focada na figura do rei e no que ele faz a Bisclavret e a mulher. Comecemos por esta.
Carl Grey Martin chama atengdo para o fato de que pouco relevo se dé a cena de tortura
da mulher. Costuma-se 1é-la como um incidente menor na narrativa ou um aspecto natural
enquanto manifestacdo do poder eclesiastico e feudal na Idade Média (MARTIN, 2013,
p. 24). Larissa Tracey argumenta que isso se dd por uma "ma representacdo das crengas
medievais referentes a pratica e a aceitacdo da tortura como norma juridica". Longe de
termos uma aceitacdo uniforme, "fontes medievais — religiosas, seculares, e comicas —
denunciam o uso da tortura e da brutalidade judicial como ferramentas de uma autoridade
instavel" (TRACEY apud MARTIN, 2013, p. 24).

Muito se escreveu sobre o corpo mutilado, mas pouco sobre o corpo torturado,
que, seguindo Martin, parece-me talvez o ponto crucial de onde se pensar os termos de
reequilibrio das posi¢des de Bisclavret e da mulher no /ai. A cena onde a mulher € tornada
corpo de suplicio, de onde a voz que conta a historia de Bisclavret é invariavelmente o
eco de um grito, ¢ 0 momento em que "a esposa se torna entdo, andloga ao lobisomem,
aquele objeto exemplar da ma-interpretagdo, ndo com uma criatura caracterizada por sua
vileza (viciousness) mas pela falta de voz (voicelessness)".

Mas esse equilibrio ¢ passageiro, € logo o rei manobra sua inversdo, fazendo
Bisclavret homem novamente. Aqui sigo a indicagdo do proprio Agamben que, em Homo
Sacer, tratando do /ai numa breve passagem do capitulo I/ bando e il lupo, nota que
Bisclavret ¢ tornado homem sobre o leito do soberano (AGAMBEN, 2018a, p. 103),
enfatizando a boa vizinhanga entre os dois para além da amizade prévia que mantinham.
Em suma, este ¢ um arco que compreende, num mesmo ato de império, tanto a
antropogénese do corpo domesticado masculino, que fora acolhido ndo em decorréncia
de uma particular sensibilidade do rei a comunicacdo nao-verbal, mas porque a atitude

humana de Bisclavret fora um gesto lido como submissdo, o hobby favorito do poder,
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quanto a expulsdo do corpo torturado feminino - expulso porque em revolta contra "uma
instituicao, um sistema juridico que liga, aliena, obriga, a fim de que seja assegurada a
reproducdo da sociedade em suas estruturas, e, notadamente na estabilidade de poderes e
fortunas" (MARTIN, 2013, p. 40).

Fabrica¢do do homem animal pacificado e exilio da mulher violentada pelo poder
soberano, baseados na mesma economia patriarcal da animalidade onde os termos
primordiais sdo a propriedade e o controle, sdo, assim, duas faces de uma mesma moeda.

Deixemos por ora o desvio pela floresta zoopoética breta e pisemos novamente na
trilha zoopolitica argelina: justamente porque a politica aqui € pensada de maneira estreita
com a fabula do carnofalogocentrismo, ou seja, estritamente relacionada as historias que
os homens se contam para se construirem enquanto corpo—sujeito-de-direito e enquanto
corpo politico, por oposicdo ao animal vivente apolitico, que se fala em zoo, e ndo
biopolitica — a questdo animal assume uma posicao central, e ndo periférica, de modo que
a violéncia particular da soberania moderna ndo ¢ bestial nem animal: ¢ a violéncia
civilizada, uma histéria de extremos, que conhecemos bem.

*

Como alguém que segue esta sempre atrds, sempre em atraso, s6 agora chego a
Héléne Cixous. Seguir Cixous requer um folego extra e uma visdo noturna. £ durante a
noite que os animais surgem, diz Pierre Clastres na sua Arqueologia da violéncia. E ¢é
sobretudo nesta hora, contra o dia — contra as leis do dia — que os animais de Cixous
surgem. Mesmo os que ndo tem habitos noturnos. Eles surgem, sonham, operam a escrita.
Neste capitulo falamos de narrativas do surgimento do humano, de narrativas da
apropriacdo — ciumenta, delirante — de um pretenso proprio do homem que sempre muda.
Para fecha-lo, eu gostaria de tocar brevemente na maneira que a escritora escreve essa
problematica.

Falar de Cixous e Derrida conjuntamente por certo ndo ¢ algo feito ao acaso. Para
além da bibliografia cruzada (ambos, além de terem escrito juntos, escreveram muito um
sobre o outro), para além da troca no comércio entre a escrita literaria e a filoséfica, hé
uma relacdo bem documentada da ordem das afinidades cletivas e da amizade, ¢ uma
noblessure, na expressao da escritora nascida em Ora, comum que os liga e os mantém
também estrangeiros um ao outro, uma dor elegante compartilhada que da ensejo a
explora¢do das passagens, das criptas, da noite, resultante da expulsdo decorrente das
politicas do antissemitismo no contexto da ocupagdo colonial da Argélia que afetou a

ambos (MICHAUD, 2006, p. 86).
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Cixous teve uma recepcao primeira como teodrica ou filésofa do feminismo em
funcdo de dois ensaios publicados em 1975: o primeiro, Le rire de la Méduse, publicado
em edi¢do da revista Arc dedicada a Simone de Beauvoir e a luta feminista; o segundo,
La jeune née, publicado na cole¢do Féminin Futur, da casa editorial Christian Bourgois.
Estes, entretanto, sdo casos atipicos da escrita cixousniana, casos em que a autora,
retrospectivamente, declara "ter saido de sua propria terra”, porque o ensaio
argumentativo, fechado, seria antitético a escritura como um lugar do "mundo nu” que se
tateia desde a linguagem poética, o litoral de onde passaria a falar (STEVENS, 2009).

Fora de Franga, teorica, filosofa, mas também ensaista, ¢ como € mais conhecida:
ha um conjunto grande de textos dos anos 1980 e 1990, propriamente ensaisticos, que sao
textos do exterior; muitos vém de convites de instituicdes universitarias e de museus,
muitos escritos em inglés, e ndo em francés. Essa identidade ensaistica da autora, segundo
Stevens, vem do leitorado dos critical ou cultural studies, de genética anglo-saxa. E uma
identidade, entretanto, totalmente separada da Cixous ficcional em lingua francesa, e aqui
reside um problema de sua recepgao: a forma particular de escritura praticada por Cixous
— uma forma hibrida, entre fic¢do, autobiografia e ensaio; o véritable essai, na expressao
de Stevens (2009), onde meditagdo sobre o escrever e investigacdo da subjetividade sdo
indissociaveis -, que constitui a maior parte de sua grande bibliografia e onde pulsa seu
pensamento vivo, ¢ solenemente deixada de lado. Gostaria de visita-la brevemente nestes
dois lugares, primeiro na terra estranha, depois em sua casa.

Em Le rire de la Méduse, Cixous estende um convite para que as mulheres
habitem a escrita: com as bocas cheias de polen, seus corpos por muito tempo foram dela
afastados pelo poder (1976, p. 875). Trata-se aqui de um marcador da escrita capturada

por uma economia de natureza libidinal e cultural tipicamente masculina:

Quase toda a historia da escrita se confunde com a histdria da razdo, a qual é
ao mesmo tempo um efeito, o suporte, e um dos alibis privilegiados. Ela ¢ uma
com a tradigdo falocéntrica. E, enfim, o mesmo falocentrismo que se auto-
admira, que se auto-estimula, que se auto-congratula (1976, p. 879)

A autora elege a escrita como seu instrumento de luta porque, a despeito de ser
ele mesmo, historicamente, um veiculo de opressdo, de escamoteamento do feminino,
teria em si o potencial para se tornar o local de uma mudanga subversiva. E algo como o
que escreve Adrienne Rich tanto em seu sonho de uma lingua comum - once open the

books, you have to face the underside of everything you've loved: séculos de livros ndo



90

escritos neste "buraco ainda por cavar chamado civilizacdo, esse ato de traducao, esse
meio-mundo” (RICH, 2008, p. 126) - quanto em sua vontade de mudar: this is the
oppressor’s language | yet I need it to talk to you e the typewriter is overheated, my mouth
is burning, I cannot touch you and this is the oppressor’s language (RICH, 2008, p. 90)*.
E justamente essa dupla caracteristica da escrita como pharmakon, assumida desde o
inicio por Cixous, que sera duramente criticada na leitura que parte do feminismo anglo-
saxdo fard do ensaio: ela estaria em tudo contaminada por um desejo essencialista, pela
reiteracdo de um vocabuldrio essencializante do feminino, que terminaria por reforcar a
jaula do falogocentrismo. Cixous estaria reduzindo a mulher ao corpo, ao sexo, € a
maternidade. Apesar de ser uma leitura produzida no contexto de expectativas
obviamente muito justas e justificadas por respostas mais incisivas e praticas a uma
situagdo historica e estrutural que ¢ permanentemente uma urgéncia politica, Anu Aneja
entende que reafirmar essa critica hoje parece uma insisténcia um tanto anacronica,
levando em consideragdo a quantidade imensa de livros e textos que Cixous escreveu
desde os anos 1970 - uma néo-leitura que se explica também por uma certa politica da
traducdo, que mantém a autora virtualmente ndo traduzida (1992, p. 17).

Mas além disso, trata-se também de ndo levar em consideracdo os termos em que
Cixous situa seu ato politico. Nao diria que aqui se trata de uma incompreensao, muito
pelo contrdrio, mas da negacdo de uma proposta que certamente pode parecer retirada
demais da terra da politica real, de uma proposta que se opera sobretudo em livros e
revistas. Claro, ndo faltam motivos muito concretos, muito materiais, ¢ também
intelectuais e tedricos, para sustentar essa negativa critica. Toril Moi, em Sexual/Textual
Politics, por exemplo, argumenta que o tipo particular de feminismo articulado por
Cixous teria uma orientagdo marcadamente individualista e implicaria no apagamento
“das diferencas reais entre as mulheres, o que ironicamente reprime a verdadeira
heterogeneidade dos poderes femininos” (2002, p. 123). Todavia, trabalharei com a
hipotese de que esse projeto de uma politica por vias aparentemente mais laterais tem sua

importancia e sua forca. A escrita de Cixous aparece aqui, entdo, como uma outra coisa:

3 Refiro-me aqui aos livros The dream of a common language ¢ The will to change. Os trechos de poemas
que lhes correspondem respectivamente sdo de Twenty-one love poems e The burning of paper instead of
children. A traducdo dos versos citados feita por Maria Irene Ramalho e Monica Varese Andrade, na
coletanea da poeta editada em Portugal pela editora Cotovia, sob o titulo de Uma paciéncia selvagem, é:
"uma vez abertos os livros, ¢ preciso enfrentar o avesso de tudo o que se amou" (2008, p. 127) "esta é a
lingua do opressor/ contudo, preciso dela para falar contigo” (2008, p. 85), “a maquina de escrever esta
sobreaquecida, a minha boca arde, ndo posso tocar-te e esta € a lingua do opressor" (2008, p. 91)

** Nao cabe no presente momento tragar o historico dessa recepcdo. Para isso, consultar Aneja (1992),
Banting (2008), e Sellers (1986).
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como aquela figura que institui um outro ritmo de debate e confronta¢do, porque a
operagao que propde se radica numa relagdo entre a poética e o politico que se da por um

trabalho laborioso e subversivo sobre a linguagem:

Cixous aqui pede por uma "pratica poética da/dentro da politica" e,
inversamente, por uma “politizacdo da poesia”, dando a entender que a questdo
do seu projeto concerne, pela defesa das mulheres e do feminino, a salvaguarda
daquilo que estes termos representam: o outro excluido, aniquilado de toda
sociedade que funciona sobre principios dicotdmicos hierarquizados.
(STEVENS, 2009, p. 35)

Se a politica falocéntrica — ou melhor, carnofalogocéntrica -, na sua dinamica
infernal de fechamento a alteridade que extravasa uma compreensdo estreita do que
constitui vida qualificada ou digna, se institui sobretudo através das fabulas do
rompimento da imanéncia pela linguagem, um trabalho sobre a linguagem, mesmo que
"limitado” por paradoxos e impasses insuperaveis, me parece um passo valido de onde se
pensar uma politica aberta a alteridade radical. Refor¢o: digo que é um passo valido, nao
um passo imprescindivel ou primordial, um passo primeiro, que se prefira a outros. For¢ar
a intrusdo da ambiguidade e da heterogeneidade irredutiveis e colocar em primeiro plano
a alteridade como principio ético-politico sdo alguns dos caminhos visados dessa politica
da escritura que, segundo Stevens, ndo concerne apenas as mulheres — a categoria do
feminino aqui englobaria tudo aquilo que a soberania falogocéntrica teria ocultado ou
aniquilado.

"Basta olhar diretamente para Medusa para vé-la. Ela ndo ¢ mortifera. Ela ¢ bela
eri” (CIXOUS, 1976, p. 885) e aqui aparece a inica Gérgona mortal, essa figura potente,
que no mito grego ¢ violentamente reprimida, aquela que também Donna Haraway
(2016), depois de “picada” pela aranha Pimoa cthulhu, evocard como figura tentacular de
seu Chthuluceno, uma temporalidade — ndo um programa, ndo uma tabua normativa — de
muitas narrativas e arranjos, coerente com a mistura radical que constitui (e une) tanto os
fendomenos que costumamos isolar no dominio do politico-cultural quanto aqueles que
relegamos ao dominio da natureza. Um corpo duplo, humano e réptil, que anda e rasteja,
sempre proximo a terra, onde os dois elementos se comunicam, se constituem, € ao
mesmo tempo se particularizam; um corpo de dois termos - feminino e animal — mortais
(mortalidade que a estrutura sacrificial do carnofalogocentrismo, que por sua vez se quer
eterno, transcendente, reafirma, porque precisa perenemente administrar-lhes a morte

para se instituir): esse parece ser o corpo dos textos de Cixous, um corpo que precisa dos
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animais ndo como objetos de um exercicio de soberania, mas como as formas viventes
que, lancando-lhe um olhar com ou sem convite, permitem o delineamento dos seus
proprios contornos™. Numa multiplicagio de segmentos hibridos — ficcionais,
autoficcionais, ensaisticos — essa abertura se da no espaco entre biografia e zoografia.

Tu ne vois pas que je suis ethnologe? Se lermos esse corpo desde a chave que
Cixous nos da em Benjamin a Montaigne: il ne faut pas le dire, poderiamos dizer também:
entre uma espécie de auto-etnografia multiespecifica, onde para que se diga eu, je, ¢
necessario o registro —a gravagao auditiva, o trabalho no papel — da sua familia estendida,
seja ela humana ou outra que humana (HILFRICH, 2006, 217). E aqui encontramos de

fato uma zoopoética, no sentido que Driscoll e Hoffman sintetizam:

Textos zoopoéticos ndo sdo — pelo menos ndo necessariamente e certamente
ndo apenas — textos sobre animais. Ao invés disso, sdo textos que, de uma
forma ou de outra, sdo predicados numa relagdo com animais e a animalidade
(humana e ndo-humana). Em resumo, o seu pensamento poético (i.e., a maneira
como refletem sua propria textualidade e materialidade, em questdes de escrita
e representagdo, procede via animal. (2018, p. 4).

Chegar na escrita demanda a presenca do héspede outro mais outro que todo
outro, mesmo aquele que a educagio ensina a abominar. E o caso do lobo, que aqui pode,
por vezes, “cair na garganta do cordeiro” (CIXOUS, 2003, p. 39) e ser uma imagem do
amor, em correspondéncia ao nosso desejo pela devoragdo — o lobo, que ¢ "a verdade do
amor, sua crueldade, seus caninos, suas garras, nossa aptidao a ferocidade”, sempre ativa
“a delicia" desse impeto canibal, mas por vezes — e aqui esta o jubilo, o motivo do “riso
do cordeiro” — ele abre mao da comida (CIXOUS, 2003, p. 33). Chegar na escrita também
demanda a presenca daqueles que a educacio tolera e permite que amemos. E o caso do
gato, da gata Thessie, a crianga que, ao entrar num comodo da casa de Cixous sem que
ela espere/deseje, lanca a escritora num estado nebuloso — “fico como quando nao
sabemos que sonhamos" — que a faz se comunicar em outra lingua: where do you come
from?, ela pergunta (2003a, p. 67)

Nesse sentido, a ética em Cixous € a hospitalidade, mais do que a folerdncia, uma

diferenca que me faz retornar a longa entrevista de Derrida a Giovanna Borradori, em

% Sarah-Anais Crevier Goulet, em artigo a propésito da diferenga sexual em Cixous, escreve: “Sabemos, a
diferenca sexual € pensada, nas paragens da desconstru¢do, ndo como uma esséncia, uma ontologia ou
qualquer coisa localizavel, mas como uma coisa que se da a ler, a decifrar, de onde sua afiliagdo a escritura,
ao pensamento do trago e da inscri¢do do outro em si. (...) Ou, e isto € o que a psicanalise nos ensina, ndo
se pode falar propriamente do corpo sem imagem do corpo, ndo ha corpo se este ndo ¢é tocado, acariciado,
visto: o corpo é o que, sendo observado, tocado, acariciado, ganha contornos, limites” (2010, p. 311)
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Nova York, pouco tempo depois do 11 de setembro de 2001 e, por dbvio, a proposito
deste evento, publicada em Philosophy in a time of terror. Nessa ocasido, Derrida fala de
uma democracia por vir para além da ideia do cosmopolitismo, para além da imaginagdo
de uma cidadania global. O filésofo esta interessado em algo mais alinhado com aquilo
que permitiria aos seres individuais (quaisquer uns) viverem juntos, ali mesmo onde ainda
ndo foram definidos pela cidadania, isto ¢, pela sua condi¢do de sujeitos de direito ou de
membros legitimos de um estado-nacdo ou mesmo confederacdo ou estado global. Em
resumo, envolveria um tipo de alianga que vai para além da “politica" como ¢ comumente
tratada — o que nao implica jamais uma despolitizagdo (DERRIDA, 2003, p. 130)
Hospitalidade e tolerdncia sdo termos opostos fundamentais aqui. A hospitalidade
de que Derrida fala ndo ¢ aquela do sentido comum, aquela que costumamos praticar ou
aquela que os estados permitem; isto €, permitir, sempre condicionalmente, uma acolhida
momentanea: a permissdo de permanéncia depende da boa educagdo do hoéspede, que
deve seguir as regras da casa. E o carimbo no passaporte das relagdes, o ultimo estagio
depois da minuciosa revista sobre o outro. Derrida se refere a uma hospitalidade
incondicionada — algo que ¢ da ordem da visitagdo, da intrusdo, e ndo do convite. A
imagem ¢ daquele que chega, sobre si pairando uma nuvem ambigua, suspeita: um /obo,
uma serpente, por exemplo — mas também aquele que ndo fala a mesma lingua. Derrida

se pergunta:

A visita pode até mesmo ser perigosa - e ndo devemos ignorar este fato — mas
uma hospitalidade sem risco, uma hospitalidade segurada por certas garantias,
uma hospitalidade protegida por um sistema imune contra o fodo outro (wholly
other) seria hospitalidade? (2003, p. 129)

Nao o cosmopolitismo do sujeito kantiano — aquele sujeito que sobretudo odeia a
animalidade em si e odeia os animais na terra (DERRIDA, 2006, p. 146) -, mas algo mais
aproximado da cosmopolitica que reivindica seu nome a despeito da historia idealista do
termo. Nessa leitura do cosmopolitico que se aparta do recolhimento numa metanarrativa
de progresso do género humano rumo a um estado de paz, de uma “sociedade civil
mundial, conforme o direito dos cidaddos", que demanda a imaginacdo de uma terra
unificada, ¢ indispensavel a perturbacdo trazida por uma personagem conceitual que

Isabelle Stengers recupera da leitura deleuziana de Dostoiévski — o idiota, aquele que
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. N ~ . ~ 36 . ~ .
resiste a apresentacdo da situagdo no presente”, que impde um outro ritmo — com a sua
urgéncia — a urgéncia geral, aquele que, ndo falando o grego, apartado da comunidade

civilizada, ¢ ele mesmo uma prova da multiplicidade:

O cosmos, aqui, deve entdo ser distinguido de todo cosmos particular, ou de
todo mundo particular, tal como o pode pensar uma tradi¢@o particular. E ele
ndo designa um projeto que visaria englobar tudo, porque ¢ sempre uma ma
ideia designar um englobante para aquilo que recusa a ser englobado por
qualquer outra coisa. O cosmos tal qual figura neste termo, cosmopolitica,
designa o desconhecido que constitui os mundos multiplos, divergentes, as
articulagdes as quais seria capaz de proceder, contra a tentagdo de uma paz que
se pretenderia final, ecuménica, no sentido em que uma transcendéncia teria o
poder de exigir aquele que diverge de se reconhecer como uma expressdo
somente particular daquilo que constitui o ponto de convergéncia para todos.
Nio existe, enquanto tal, um representante, ele ndo exige nada, ndo autoriza
nenhum “e entfo...". E sua questdo se dirige de principio aqueles que sdo
senhores do "e entdo...”, a noés que, com grandes golpes de “e entdo...",
podemos bem, com toda boa vontade, nos tornarmos os representantes de
problemas que, quer queiramos ou ndo, se impdem a todos. (2018, p. 447)

Esse outro ritmo, em Cixous, ¢ imposto sobretudo pelo regime da noite.

Além da divisdo entre dois tipos de pensamento e escrita sobre o animal — de um
lado, o daqueles que ndo se veem sendo vistos pelos animais; do outro, o daqueles que se
veem sendo vistos — Derrida, em H.C. pour la vie, c’est a dire... propde outra divisdo,
desta vez relativa ao dominio noturno: de um lado, ha aqueles que sufocam o sonho
("crime" tipico da escritura filosofica); do outro, ha aqueles que deixam o sonho aflorar
na escrita. Neste livro, desta vez, Derrida se coloca ao lado dos primeiros: ele declara ndo
apenas "trair" mas também "enforcar” os seus sonhos, enquanto Cixous teria o “poder e
a graca de autoriza-los” (DERRIDA, 2002).

A obra literdria de Cixous ¢ prenhe de cenas de sonho e momentos noturnos: a
propria escrita ¢ zona de penumbra — escreve-se a (e a) noite, escreve-se de olhos
fechados, no escrever cego (2003a, p. 79). Nunca linearmente, nunca uma flecha em
direcdo a iluminagdo: sempre o passo em falso, a hesitacdo diante do irredutivel. Por
detrés da fronteira da palpebra cerrada, fora do dominio da luz, hé, para a autora, o “reino
da liberdade poética", um reino — ela ressalta em seguida — ndo-ideal (o bem sempre
convive com o mal: sdo termos simbidticos e univitelinos), onde ¢ possivel que palavras

que ndo tém lugar na sociedade dita racional e democratica sejam afirmadas: justica,

%% "Sabemos, ha saberes, mas o idiota demanda que nés ndo nos precipitemos, que nio nos sintamos
autorizados a nos pensar detentores da significacdo daquilo que sabemos" (2018, p. 444)
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verdade, amor, responsabilidade. E durante a noite que os animais surgem: é durante a

noite que a escrita-animal surge:

Eles se contam para mim na sua lingua, entre gato e lobo, entre mesmos ou
quases, entre dogura e crueldade, antes do dia, antes de qualquer coisa. Eu ndo
me levanto: o sonho me desperta uma méo, a mao de sonho abre o criado-mudo
a esquerda do meu leito que serve de porta-sonhos, tira sem fazer ruido o bloco
de papel e a caneta pilot V signpen aquela que traga um trago grosso de modo
que ndo ha necessidade de se apoiar, ela escreve so6 sozinha e anotamos no
escuro nas margens por dentro das bordas o récit a flor da pele. Docil eu ndo
digo palavra o sonho dita eu obedego os olhos fechados. Eu aprendi esta
docilidade. O sonho vem. Eu fago. Sou sem pensamento sem resposta (2003b,

p. 11).

Extrema doag@o, uma escrita que vem pela restri¢ao auto-imposta da resposta, ou
seja, pelo apagamento de um trago que constitui um dos supostos proprios do homem, o
abandono de um ciume. Para quem nao se vé visto pelo animal e sufoca o sonho, o animal
ndo responde. Cixous se coloca em estado de ndo responsividade para que se componha
uma escrita em que os animais saem das suas tocas e miram diretamente a propria
escritora e — também — o leitor. No artigo Heélene Cixou's other animal: the half sunken
dog, Marta Segarra destaca que “Cixous ndo consegue fechar os olhos ao olhar do outro,
de modo que ela se contagia, ¢ infectada, por ele, borrando os limites entre sujeito e o
outro” (SEGARRA, p. 126, 2006). E esses animais, que veem e sdo vistos, quando
provocados, respondem. Em um sonho de 11 de setembro de 1995, Cixous visita uma
familia de ourigos adotados por sua amiga Elizabeth. Um deles, um "menino amavel, ele
se deitou no meu colo e gostei de sua familiaridade e abandono. Eu lhe falava e ele me
respondia aprazivelmente" (2003b, p. 144). Mesmo numa cena doméstica diurna, fora do
onirico, o ser responsivo do animal ndo escapa da aten¢do da escritora: ele se dita como
alteridade impassivel de supressdo (uma li¢do que ela parece apreender dos proprios
animais, que lhe olham sem vontade de colonizé-la, como o cdo Fips do texto Stigmata,
que Segarra analisa no artigo citado acima), ele pede agdo, reconfiguracdo, no trato para
consigo no mundo desperto (um momento proto-ético como os que passa junto a sua gata
Thessie: transacdes, provacdes e situagdes-limite) e registro letra a letra pela mao entre
gato e lobo no mundo noturno da literatura.

Cixous declara n3o opor qualquer censura nessa operagdo de
recitacdo/recepgao/escritura: "Eu ndo corrigi, censurei, retoquei nada, de modo algum,
desses reécits registrados pela mao entre gato e lobo" (2003b, p. 18). Eis entdo a razdo de

demorarmos a alcangé-la. E preciso ir além do ponto onde Derrida nos deixa e entrar em
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outro terreno, e nele perseguimos trés animais: o animal empirico — aquele ao qual a
autora se declara “aliada e afiliada em corpo e alma, desde a origem de sua vida passional"
(2003a, p. 11), o animal onirico, e o animal da escritura, a propria autora que devém-
animal em sonho, com sua terceira mdo entre gato e lobo.

Esses animais percorrem o texto, entdo, jamais colonizando a autora com seu olhar
e suas expectativas, mas sempre forcando um borramento de fronteiras, forcando o
abandono de qualquer pretensdo de definicdo essencialista de humanidade ou
animalidade — for¢ando, portanto, espacos de passagem: passagem entre os olhares que
se devolvem, entre o sinal das palavras humanas e os sinais dos discursos dos outros
animais, passagem entre dia e noite. Em Conversation avec [’dne, capitulo de L’ amour
du loup, Cixous declara, enquanto comenta sua passagem entre dia e noite, amar a propria
palavra passagem: "todas as palavras de passe, todas as palavras passantes e passageiras,
as palavras cujas palpebras passam no interior mesmo de seus corpos, sdo animots
magicas" (2003a, p. 82).

J’écris la nuit. Jécris: la Nuit (CIXOUS, 2003a, p. 80) - ndo se trata de uma
escritura contra ou fora da razdo. Mas ¢ uma escritura ndo ciumenta dela. Talvez seja
mais apropriado falar em uma escritura contra um tipo de racionalidade, contra um uso
dogmatico, unidimensional, excludente e destrutivo — ou colonizador - da razdo. E contra
esta racionalidade que os animais e animots magicas de Cixous investem, ¢ com ela que
eles brincam e riem, mas a imobilizam e a devoram, se ameagados. E durante a noite que

os animais surgem e também se insurgem. E isso € ousar com palavras.
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3. A MAQUINA ANTROPOLOGICA NO CONTEXTO DE UMA PERSPECTIVA
MULTIESPECIFICA DA BIOPOLITICA.

I've walked there picking mushrooms at the
edge of dread, but don’t be fooled, | this isn’t
a Russian poem, this is not somewhere else
but here, | our country moving closer to its
own truth and dread, | its own ways of
making people disappear

Adrienne Rich

Do sol a terceira cria / Baila noite, baila
dia / Ld vai a Terra, meus filhos / Levando
seus assassinos

Tom Z¢

O presente — e ultimo - capitulo ¢ dedicado a uma proposta de estudo
multiespecifico da biopolitica, isto ¢, a ideia de que pensar a biopolitica para além do
corpo e da subjetividade do humano ¢ uma forma de abordar os desafios impostos por
fendmenos politicos e econdmicos que relacionam a vida humana e a vida outra-que-
humana de maneira indissocidvel e complexa. O mote que resume esta proposta ¢ pensar
a biopolitica ndo apenas como formadora e reformadora do corpo individual ou coletivo
humano, mas como formadora e reformadora de paisagens. Esta ¢ uma relacdo que ndo
se da por exclusdo, ja que as historias humanas aqui estdo pressupostas, inscritas na
paisagem, mas por conjuncao, pois a estas historias humanas também propomos associar
as histdrias animais, outras-que-humanas, vegetais - enfim, até onde um estudo de caso
especifico puder estender essa cadeia.

Esta seria, para nds, a consequéncia de carater analitico-descritivo do movimento
de se lancar um olhar critico, desde a ideia da mdquina antropologica, sobre o
pensamento biopolitico agambeniano: ¢ dizer — ha uma outra historia implicada nesses
processos, que sim, vem sendo negligenciada e colocada a sombra, mas que poderia ser
levada a sério e constituir objeto de andlise, também, e em seus termos. Dizer que se
deveria contar a historia outra-que-humana em seus termos aqui ¢ toma-la como a historia
de formas de vida afetadas pelas biopoliticas do presente, € ndo como um capitulo na
historia humana dos padrdes de gestdo de recursos naturais. Nesse quadro, nas bio e
geopoliticas do presente, um outro mote possivel, emprestado da brilhante sintese de
Foucault, seria dizer a biopolitica em termos de um balango entre fazer devastar e deixar

se comporem habitats.
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Durante o periodo de redacdo deste trabalho, teve inicio o processo de
alastramento do SARS-CoV-2. Desde marco de 2020, este ¢ um processo qualificado
como em estado pandémico. As consequéncias da chegada e da proliferacao do virus no
Brasil t€ém sido devastadoras. Muito desse impacto tem relagdo, como sabemos, com as
politicas que orbitam a gestdo (ou falta de gestdo) da emergéncia sanitaria, e com o campo
aberto de abusos sobre o social que um fendmeno como a pandemia possibilita. Pela
absoluta proximidade com as questdes abordadas no presente trabalho, me pareceu
incoerente silenciar sobre esse contexto, de modo se afigurou necessario aborda-lo aqui.
Gostaria de salientar, todavia, os termos em que farei isso.

Nao apresentarei uma explicacdo da pandemia, tampouco farei um inventario de
suas consequéncias assimétricas. Também ndo passarei pela pretensdo de fazer uma
analise (ou a critica) dos modos de sua gestdo no Brasil, nem me langarei em exercicios
de futurologia sobre o mundo — ou o pais — pds-pandémico. O que farei é conjugar parte
do resultado desses dois anos de pesquisa a uma leitura deste fato novo: o que antes faria
em termos mais tedricos, abstraidos de um caso concreto - isto €, propor um olhar
multiespecifico, contraposto ao olhar monoespecifico, da biopolitica a partir de um
confronto com a colocagdo do corpo humano no projeto Homo Sacer — farei a partir de
uma contraposicao com a analise de Agamben sobre a pandemia, visto por mim como um
caso exemplar a ilustrar exatamente os termos em que a discrepancia entre a perspectiva
monoespecifica e a multiespecifica se dao.

Apesar de ter a convicgdo de que esse conjunto de textos, em si, ja poderia ser
tomado como um objeto digno de estudo, sei que, de inicio, dedicar tanta atencdo a eles
poderia soar o alarme da repreensdo de que se estaria trazendo para um trabalho
académico uma discussdo de internet. Bem, para além de me parecer estranha a ideia de
que o posicionamento publico e espontdneo de uma figura intelectual de notoria
influéncia nas Humanidades, materializado na forma de onze textos de intervengao
publicados num sistema que permite sua circulagdo mundial (ndo ¢ o jornal do bairro),
numa matéria que implica demarcag¢do de campo politico, a propdsito de um fenomeno
que mobiliza a politica, a economia e a vida de cada um de nés em escala planetéria, seria
uma discussdo de rede social; e para além do fato de os textos j& terem extravasado a
coluna de Agamben no site Quodlibet, reunidos e publicados no livro A4 che punto siamo?
L’epidemia come politica — entdo para aqueles que repreendem o debate académico
iniciado com algo fora do livro, como se s6 nos livros nos pesquisadores encontrassemos

matéria para se pensar com, este ponto me parece superado; ressalto que mesmo sendo
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textos de intervencao quase telegraficos, eles se comunicam com um importante trabalho
de décadas de pesquisa. Se isto ndo os torna objeto em potencial de estudo, creio que
resisténcias a sua leitura critica talvez tenham mais a ver com apego ao autor ou a uma
visdo de mundo do que com questdes metodoldgicas. Quanto a isso, ndo hd muito o que
fazer. De qualquer forma, gostaria de delimitar ainda mais como irei trata-los.

*

Entre 26 de fevereiro e 11 de maio de 2020, Giorgio Agamben publicou uma série
de onze textos em sua secdo no site Quodlibet a respeito das medidas tomadas pelo
governo italiano para conten¢do do contagio da Covid-19. A andlise apresentada pelo
filésofo desencadeou um debate consideravel ndo apenas em seu pais natal: justamente
por ndo se tratarem de textos restritos ao contexto italiano — porque estdo repletos de
especulagdes relativas a pandemia enquanto fendmeno politico em termos globais — as
respostas vieram no debate publico europeu, norte-americano, € também, em alguma
medida, mesmo que informalmente, no debate académico brasileiro.

Os textos ganharam ar de polémica ndo exatamente pelas questdes suscitadas —
em verdade, muitas vozes que dirigem sua atencdo critica aos efeitos politicos e sociais
da pandemia abordam os mesmos problemas levantados por Agamben —, mas sim pelo
descompasso entre uma analise extremamente restrita (e com pretensdes totalizantes)
pontuada de declaragdes deliberadamente negacionistas e provocativas, de um lado; e a
complexidade insita a um fendmeno como uma pandemia e a gravidade entdo cada vez
crescente do espraiamento da crise sanitaria pelo mundo, de outro.

Aqui ndo tenho o propoésito de prolongar uma polémica (até porque a época da
conclusao deste trabalho, a polémica ja cessou) ou assumir a pretensio de proceder a uma
revisdo da obra de Agamben a luz de sua interveng¢ao a proposito da pandemia. Tampouco
pretendo apresentar uma "resposta” a sua analise, no sentido de replica-la argumento por
argumento, expor artificios retdricos, apontar faldcias ou mesmo repudiar a postura
intelectual e politica que eles deixam entrever. A leitora e ao leitor interessados no debate
cabe o julgamento destas questdes, também importantissimas, também fundamentais, de
uma ética da escrita e da probidade de andlise. Aqui, minha preocupacao se limita a um
problema teérico e analitico. A questdo que me interessa e sobre a qual pretendo elaborar
uma leitura critica pode ser resumida em duas perguntas: em que medida a andlise

. . y1e A : 3
agambeniana da pandemia — uma anélise do fendmeno que desconsidera®” por completo

7 Agamben ndo nega o fato bioldgico da existéncia do virus, mas nega que a esse fato bioldgico seja
conferido o estatuto de ser digno de atengdo.
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a existéncia do virus — ¢ produto de um aparato tedrico que parece enfrentar sérias
dificuldades para lidar com os problemas da biopolitica de nosso tempo — que
chamaremos, seguindo Bruno Latour, o tempo da mutagdo climatica? O que se perde de
vista em uma leitura da pandemia que desconsidera a vida do virus?

A hipotese que dirige a breve proposta de elaboracdo destas questdes pode ser
resumida da seguinte maneira: a interpretacdo agambeniana tem como fundo tedrico um
tratamento da politica necessariamente centrado e fechado sobre o humano e os processos
de construcdo de um tipo de corpo particular (o corpo individual matavel, ou o corpo
social despolitizado) na dindmica da politica. A politica, nesta construgdo, ¢ sempre
biopolitica, e o elemento de vida (bios) do pensamento biopolitico agambeniano ¢ sempre
referente ao corpo humano. Dessa forma, a biopolitica ¢ sempre um trabalho do humano
sobre o humano. Nosso argumento, em contraposi¢do, ¢ que o fechamento exclusivo e
dogmatico sobre o elemento humano compromete e fragiliza o alcance das analises sobre
as dindmicas biopoliticas na contemporaneidade. Como falar de biopolitica no tempo da
mutagdo climatica? é uma questao que toca, em seu amago, a vida que transita pelo palco
da politica. Nos parece definitivamente que nio estamos mais diante de um monélogo. E
preciso reconhecer a presenca de outras vidas neste palco e problematizar nosso antigo
protagonismo. Um caso como a pandemia, um fendémeno que ¢ também um momento de
um arranjo complexo entre sistemas e processos econdmicos e ecologicos, entre vidas
humanas e outras-que-humanas, ¢ exemplar neste sentido. A vida do virus, aqui, ndo ¢
um detalhe menor.

*

No topico 3.1 apresentamos algumas breves consideragdes preliminares sobre o
debate em biopolitica que temos em vista, isto ¢, fixamos nosso ponto de partida
semantico, o que se justifica pela pluralidade de sentidos que a nocdo hoje abarca. No
topico 3.2, faremos a sintese da leitura agambeniana da pandemia a partir de trés termos
fundamentais do 1éxico do projeto Homo sacer — a vida nua, o estado de excegdo ¢ a
stasis. Como a nuda vita ja foi objeto de estudo no primeiro capitulo, a ele remetemos a
leitora e o leitor, e nos dedicaremos, nesse momento, sobretudo aos dois outros conceitos.

O topico 3.3, enfim, ¢ dedicado a perspectiva multiespecifica da biopolitica.

3.1. CONSIDERACOES PRELIMINARES SOBRE A BIOPOLITICA
Em artigo publicado no dia 25 de mar¢o de 2020 no jornal Le Monde, Bruno

Latour afirma que a presente crise sanitaria global reaviva as forcas da autoridade do
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Estado; de um Estado, todavia, que ndo seria o nosso - isto ¢, aquele mais ou menos
siderado no interior da crise ecologica que, a esta altura do século XXI, ja sabemos
plenamente instalada - mas sim um Estado de outrora, fortificado em suas fronteiras, o
do dominio estatistico do século XIX: o do biopoder. Evocando uma volta a consciéncia
da velha peticdo de seguranca — vous devez nous proteger ("deveis nos proteger!") —
dirigida ao Estado, Latour argumenta que se interpretava coletivamente (ele esta a falar
dos franceses) uma "forma caricatural do biopoder que parece saida diretamente de um
curso do filésofo Michel Foucault”.

O ponto da intervencao de Latour foi colocar lado a lado dois modelos diferentes
de gestdo baseados em duas formas distintas de elaboragdo da crise que mobiliza (e
imobiliza) had alguns meses ndo s6 a populagdo francesa, mas boa parte da populacao
planetaria: de um lado, teriamos a perspectiva que esgota o problema na necessidade de
se tomarem medidas imediatas de conten¢do do contagio de um agente patogénico
especifico (ou seja, tratar a pandemia da Covid-19 como uma anormalidade passageira e
isolavel, administravel estatisticamente e eventualmente contornavel pela comunidade de
experts); de outro lado, teriamos a perspectiva que tira a visada sobre a pandemia desse
isolamento e a situa no espectro do problema que diz respeito a desigualdade crescente
dos proprios padrdes de habitabilidade do planeta no tempo da mutagdo ecoldgica.
Quando o autor adverte para o ressurgimento de um Estado que ndo ¢ o nosso, numa
figuracdo um qué caricata e desajeitadamente anacrdnica, evidentemente estd se
reportando ao primeiro modo de tratar e narrar a pandemia.

E certo que a mengio ao léxico foucaultiano é passageira e o texto de Latour néo
¢ uma pega de folego tedrica: ndo se esta a dirigir uma contestagcdo académica a Foucault,
estd-se a dirigir o olhar sobre seus contemporaneos, figurados aqui mais como
coletividade indetermindvel (os cidaddos franceses que assumem uma determinada
postura diante da crise) e como agentes de uma entidade determindvel (o Estado francés,
com seu aparato técnico e administrativo, e que comportamentos de gestdo assume diante
da crise) do que como interlocutores tedricos ou especialistas individualizados. Apesar
disso, creio ser possivel extrair, dessa pequena passagem, algumas provocagdes
importantes para pensarmos uma categoria central na andlise da contemporaneidade
dentro da filosofia politica: o que queriamos dizer quando faldvamos de biopolitica no
passado recente, pré-pandémico? Parece bastante adequado sacar da cole¢@o dos aparatos
de leitura da politica do momento até os lugares mais comuns associados a este campo de

estudo para interpretar como a crise sanitaria ¢ gerida, mas passado o contexto de
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emergéncia, como falaremos de biopolitica? Se o estado do planeta e o Estado do século
XXI sao outros, a ideia de biopolitica ainda da conta de compreender o enredamento
complexo de eventos que conduzem e abandonam, que formam e deformam, que
fomentam e aniquilam, a vida no Sistema Terra?

Essas sdo perguntas grandiosas e arriscadas, as quais s6 poderiamos oferecer uma
resposta modesta e experimental. Mesmo sob o signo da imperfeicao, gostaria de ensaiar
uma proposta de abordagem, posicionando-me, sim, pela utilidade dessa ferramenta
conceitual particular hoje — durante e apds esta crise, para ler o mundo das crises
vindouras -, mas argumentando pela necessidade de operar-se um certo deslocamento ou
um reajustamento de foco. Isto porque me parece que o tempo da mutagdo ecoldgica pede
por um alargamento das fronteiras usuais dos estudos biopoliticos, de modo que falar de
biopolitica no Antropoceno - ou Capitaloceno (ndo sdo termos intercambidveis, como
veremos) — enseja falar ndo apenas do corpo humano — destacado e individualizavel em
sua forma, satde e duracdo, enquanto carne e enquanto subjetividade; ou tomado em
conjunto, enquanto corpo social — mas também (por conjuncdo e ndo por exclusio) falar
de varios outros corpos, mais ou menos visiveis, mais ou menos parecidos aos nossos.
Quero dizer com isso que o tempo da mutagdo ecologica nos impele a reconhecer algo
que ndo ¢ exatamente novo - muito pelo contrario — mas cuja ciéncia, agora, ¢ inescapavel:
a vida da politica ndo ¢ exclusivamente a vida da espécie humana. A vida da politica ¢
multiespecifica.

Como biopolitica ¢ um termo plural - plural ao ponto de alguns autores ja
apontarem para sua inflagdo semantica (CAMPBELL, 2011, VII) — ¢ preciso delimitar
seu sentido aqui, e isso se faz pelo estabelecimento de um didlogo, pelo apontamento da
interlocugdo: qual sentido? corresponde a um com quem se dialoga? Bem, isto estd dado
desde o titulo do trabalho: evidentemente, me refiro a biopolitica nos termos em que
Giorgio Agamben a compreende. Mas Agamben, como sabemos, ndo inaugura uma
tradicdo de pensamento sobre a biopolitica. Ele retoma e retrabalha, a partir dos rumos
peculiares de sua leitura e proposta, o projeto intelectual legado por Michel Foucault.

As investigagdes biopoliticas de Foucault remontam a meados da década de 1970
— constando a primeira utilizacdo do termo no corpus foucaultiano de uma conferéncia
proferida na UERJ no ano de 1974, intitulada La naissance de la médecine sociale; dois
anos depois, em 1976, temos sua formulagdo no célebre ultimo capitulo de 4 vontade de
saber, primeiro volume da Historia da Sexualidade, Direito de morte e poder sobre a

vida. Ainda na mesma década, temos a questdo biopolitica analisada sob outras chaves
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interpretativas nos cursos ministrados no Collége de France: I/ faut défendre la société
(1975-1976) e La naissance de la biopolitique (1978-1979). Rabinow e Rose (2006)
identificam na teoria foucaultiana um diagrama bipolar do poder sobre a vida: em um
polo, fala-se do biopoder focado na anatomopolitica do corpo humano, maximizando suas
forcas para integra-lo em sistemas eficientes; no outro polo, regulatério, fala-se da
biopolitica do corpo-espécie, ou seja, da biopolitica que se exerce ao nivel das
populagdes.

No caso de Agamben, quase duas décadas se passariam para que a biopolitica
ocupasse uma posi¢do de centralidade em seu pensamento. Os anos 1970, que para
Foucault foram anos de uma abrangente, intensa e notdria atividade intelectual, foram
para Agamben anos de (frutifera) quietude enquanto jovem pesquisador em Paris. Foi
aqui, todavia, que foi plantado o germe do livro que lhe garantiria a fama intelectual -
justamente aquele que, retomando Foucault, adverte para a iminéncia de uma "catéastrofe
biopolitica sem precedentes" na contemporaneidade: Homo Sacer: il potere sovrano e la
nuda vita, publicado em 1995, primeiro momento do projeto que iria se estender até o
ano de 2015. Dessa obra, o aspecto que interessa ao presente estudo — o lugar do corpo
humano na dindmica da biopolitica — j& foi tratado no tdpico 1.2, de modo que no presente
momento iremos apenas tratar em linhas breves e bastante gerais essa questao especifica
em Foucault. Obviamente, ndo se trata de uma analise ampla e minuciosa. Quanto a
Agamben, resta apenas reforcar que, se ele aparece aqui como uma referéncia
fundamental, isso se d4 ndo apenas, em termos gerais, pela sua importancia no ambito
dos estudos de natureza histérico-filosofica da biopolitica inaugurados por Foucault, mas
porque gostaria de fixar no &mbito marcadamente estrito da abrangéncia dos efeitos das
operag¢des biopoliticas que discutimos em 1.2 o ponto de partida critico de nossa proposta.
A exclusividade do corpo do homem na biopolitica é para nds, portanto, uma primeira
fundamentagdo em negativo.

Voltemos entdo a Foucault. E no altimo capitulo de A vontade de saber que temos
um dos fios condutores da investigacao biopolitica de Agamben —justamente a cisdo entre
zoé e bios no corpo humano - lapidado na célebre passagem: “0 homem, durante milénios,
permaneceu o que era para Aristoteles: um animal vivo e, além disso, capaz de existéncia
politica; o homem moderno ¢ um animal em cuja politica sua vida de ser vivo esta em
questdo". Neste contexto, interessa a Foucault tratar de uma mudanga de registro no
exercicio do poder: a passagem de um paradigma da soberania, em que a sobrevivéncia

do soberano ¢ o fim que condiciona o poder sobre a vida e a morte dos suditos - um poder
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que ¢ da natureza do confisco, da "extorsao de produtos, de bens, de servicos, de trabalho
e de sangue imposta aos suditos”, que faz morrer e deixa viver -, a um paradigma, cujas
raizes remontam a época cléassica, que tem como pedra de toque a gestdo da vida, em que
"o velho direito de causar a morte ou deixar viver foi substituido por um poder de causar
a vida ou devolver a morte"; a passagem do poder mortifero do confisco soberano para

um (bio)poder sobre a vida:

Mas esse formidavel poder de morte — e talvez seja o que lhe empresta uma
parte da forga e do cinismo com que levou tdo longe seus proprios limites —
apresenta-se agora como o complemento de um poder que se exerce,
positivamente, sobre a vida, que empreende sua gestdo, sua majoracdo, sua
multiplicag@o, o exercicio, sobre ela, de controles precisos e regulagdes de
conjunto.

(..

O principio: poder matar para poder viver, que sustentava a tatica dos
combates, tornou-se principio de estratégia entre Estados; mas a existéncia em
questdo ja ndo ¢ aquela — juridica — da soberania, é outra — bioldgica -, a de
uma populagdo. Se o genocidio é, de fato, o sonho dos poderes modernos, ndo
¢ por uma volta, atualmente, ao velho direito de matar; mas € porque o poder
se situa e ¢ exercido no nivel da vida, da espécie, da raga e dos fendomenos
macigos de populagdo. (2017, p. 155)

Entre 1975 e 1976, mesmo periodo de publicagdo de A vontade de saber, Foucault
desenvolvia, em seu curso ministrado no Collége de France, Em defesa da sociedade (Il
faut défendre la société), uma andlise da biopolitica sob outra perspectiva: aquela do
racismo de estado. Como aponta Lemke, o racismo, nestas li¢des, tem um dupla func¢io
na economia biopolitica: ele realiza "incisdes dentro do social", que estabelecem os
marcos da diferenciagdo entre racas boas e mads, doentes ou sauddveis, ndo em uma
perspectiva classica da “luta das ragas" (uma perspectiva de confronto externo, com a
representacdo bindria de duas ragas diferentes em oposi¢do), mas em uma visao de
monismo biologico, onde o trabalho ¢ interno, exercido sobre os proprios elementos de
uma raga singular "ameagada de dentro"; e também instaura “uma relagdo dindmica entre
a vida de uns e a morte de outros”, colocando a prépria possibilidade de vida de uns em
estreita relagdo com a morte de tantos outros .

Ja em seu curso de 1978 — O nascimento da biopolitica — temos um novo
deslocamento do termo. Sua andlise ¢ inserida no panorama de uma "analitica do
governo" — num sentido que compreende ndo s6 “formas de dire¢do politica ou a estrutura
juridico-administrativa das instancias estatais", mas também "as variadas formas de

‘conducdo de pessoas" e "formas da conducdo de outrem, assim como técnicas do
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governo de si" —, colocando-a como componente caracteristico do modo liberal de
governo.

Apesar de o interesse de Foucault ter se concentrado sobre a nossa espécie, sobre
o substrato humano — seu corpo e sua subjetividade - individualmente disciplinado ou
coletivamente regulamentado, h4 aqui, nestes anos de 1976 a 1978, uma sugestdo e uma
abertura para o ambiente, para o entorno, que se aproximam do nosso interesse de

pesquisa. Ferhat Taylan atenta a esta questao:

Referéncia ao trabalho de Michel Foucault ganha importancia na fermentagéo
do discurso ambiental nas humanidades. Nos seus cursos no Collége de France
de 1976 a 1978, ele nos fornece diregdes a propodsito da maneira como o
ambiente foi colocado como um problema pelos modernos do ponto de vista
do governo dos seres humanos. A primeira ocorre na sua aula de 17 de margo
de 1976, quando formula a hipdtese do biopoder, isto €, "o exercicio do poder
sobre 0 homem na medida em que este é um ser vivente", ou, simplesmente
“controle estatal do biologico". Foucault enumerou as principais areas para
investigagdo — entre elas “controle sobre as relagdes entre a raga humana, ou
seres humanos enquanto espécie, enquanto seres viventes, ¢ seu ambiente, o
meio que eles vivem”. (2017, p. 264)

Se em 1976 Foucault fala a respeito deste poder que se exerce como controle sobre
o humano enquanto espécie vivente e sobre o meio em que esta espécie habita, em 1978,
tendo como pano de fundo a arte liberal de governar e tratando da analise economica da
criminalidade de Gary Becker, Foucault fala do homo oeconomicus como aquele que
"aceita a realidade", ou seja, como aquele que responde reflexivamente as variagdes de
seu meio. Assim, mesmo concentrado sobre o humano, Foucault ndo o isola, muito pelo
contrario; parte importante de sua visada consiste justamente numa compreensao alargada
que toma o corpo ¢ a subjetividade (humanos) dentro de um meio especifico. O corpo nao
¢ simplesmente o corpo abandonado, a deriva e matavel: o corpo tem um habitat, e ¢ parte
integrante da logica do poder agir também sobre este habitat para conduzir a conduta do
humano.

E este enquadramento do corpo na dinimica biopolitica que gostaria de desdobrar
a partir de uma perspectiva diferente. Nao se trata aqui de seguir a risca o
encaminhamento mais claro desta abertura ao entorno da biopolitica foucaultiana e
investigar em que medida o controle sobre o meio (termo que engloba, de maneira ampla,
formas de vida outras que humanas, “naturais”, como recurso) se dd como um
instrumento de conducdo da conduta humana. A questdo que propomos ser colocada no
contexto dos estudos biopoliticos parte de investigar quais sdo as consequéncias analiticas

de provocar um deslocamento no tratamento deste entorno: pensa-lo, historica e
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filosoficamente, ndo s6 como recurso, mas como meio Vivo, composto por uma
multiplicidade de formas de vida que sdo também manipuladas, afetadas, simplificadas
e/ou aniquiladas - embora de maneiras bastante distintas entre si - no jogo biopolitico. A
proposta, assim, passa por pensar a biopolitica ndo a partir do corpo (humano) vivente
em seu meio, mas a partir de um corpo vivo em um meio vivo. Assim, mesmo nos
distanciando de Foucault neste aspecto, esta coloca¢ao do corpo devolvido a um habitat
seria 0 nosso ponto de partida em positivo, o qual informaria, evidentemente, como passo
subsequente, o trabalho de andlise sobre outros pressupostos de natureza situacional.

Antes de passar ao proximo topico, me reporto a sintese muito util que Paul
Rabinow e Nikolas Rose fazem em Biopower today (¢ verdade que esse today ja tem 14
anos, mas a sintese ndo perde sua pertinéncia). Os autores apontam que a politica sobre
a vida, no contexto dos estudos foucaultianos e dos que com ele dialogam fortemente,
designa um plano de atualidade em que se conjugam, no minimo, trés elementos: a) um
ou mais discursos sobre o carater vital dos seres humanos, e um conjunto de autoridades
investidos de competéncia para falar tal verdade; b) estratégias para intervengdo sobre a
existéncia coletiva em nome da vida e da satde, seja num nivel amplo da populacido —
territorializada ou ndo — ou em termos de coletividades biossociais emergentes, por vezes
especificados em raca, etnicidade, género ou religido; ¢) modos de subjetivacdo, em que
os individuos se relacionam com tais discursos de verdade sobre a vida, produzindo e
replicando certas condutas ou praticas de si (2006, p. 197).

Por ultimo, gostaria apenas de me reportar a consideragdo que os autores fazem
quanto a complexidade dessas questdes no pensamento foucaultiano: "o conceito de
biopoder — como aquele de disciplina — ndo era trans-histérico ou metaforico, mas
fundamentado em uma andlise histérica ou genealdgica", dando conta de abarcar a
pluralidade de agentes que transitam pelo poder. Essas categorias compreendem os frutos
de anos de pesquisa individual e coletiva (2006, p. 199), em enquadramentos
absolutamente situados. Parece-me que hoje esta ¢ uma qualidade a ser perseguida. O
cultivo da descri¢do critica - aquilo que depende de um trabalho situado e bem delimitado
geografica e historicamente -, num mundo de arranjos cada vez mais complexos, pode
nos auxiliar mais no estudo das biopoliticas do presente do que a composi¢do de esquemas

totalizantes.

3.2. BIOPOLITICA DA VIDA HUMANA ISOLADA: A PERSPECTIVA
MONOESPECIFICA DE AGAMBEN



107

Unendowed with wealth or pity,
Little birds with scarlet legs,
Sitting on their speckled eggs,
Eye each flu-infected city.

W.H. Auden

Passemos entdo ao objeto a partir do qual pensaremos essas questdes, o conjunto
de textos que compdem a analise de Agamben a proposito da pandemia da Covid-19. A
primeira manifestacdo desse grupo de intervengdes, em 26 de fevereiro, veio sob um titulo
que iria informar e dirigir toda a andlise subsequente: L 'invenzione di un'epidemia. Em
consonancia com o enquadramento do panorama biopolitico da contemporaneidade
desenhado pelo filésofo no projeto Homo Sacer, estariamos diante de uma epidemia
inventada como pretexto para o afinamento e a expansdo de técnicas de controle e de
despolitizacdo em massa. Baseado em comunicado do Conselho Nacional de Pesquisa
italiano — Consiglio Nazionale delle Richerche (CNR) — publicado em 22 de fevereiro,
quando entdo a instituicdo declarava ndo haver uma epidemia de SARS- Covid na Itlia
e ndo haver motivo para panico quanto ao nivel de letalidade da doenga®, Agamben se
pergunta quais seriam os motivos por detras de um esforcgo por parte da midia e do Estado
em difundir um clima de terror, “provocando um verdadeiro estado de excecdo”. No
entendimento do autor, haveria dois caminhos para se explicar isto: o primeiro seria a
tendéncia de usar do estado de exce¢do como paradigma normal de governo, e a epidemia
supriria um vazio de justificagdo da excecdo deixado pelo exaurimento do discurso da
guerra ao terror; o segundo trataria da necessidade da criacdo de um "estado de medo
difuso na consciéncia dos individuos” (2020g, s.p).

J& no texto subsequente, Contagio, de 11 de marco, o filésofo avalia que uma das
consequéncias mais desumanas da cosidetta epidemia seria a propagacao de uma ideia, a
ideia de contadgio, a qual estaria na base das medidas de excecdo tomadas pelo Estado e
que acabaria por degenerar as relacdes entre os homens, transformando todos em
potenciais untores (figuras que, durante a Peste, saiam as ruas alardeando espalhar a
doenca com 0leos, nas portas das casas e em locais publicos). Seria, segundo Agamben,

uma abolig¢do do proximo: o fechamento de escolas e universidades, de locais de culto, e

* E curioso que, enquanto o posicionamento do CNR "coincidia" com sua analise, era tomado por Agamben
como um ponto de partida seguro para reflexdo em L invenzione di un’epidemia. Posteriormente, quando
a institui¢do, em 3 de marco de 2020, fala na "necessidade de continuar com as medidas de isolamento"
(CNR, 2020c) e, em 14 de margo, apresenta a Italia como o pais mais afetado pela pandemia (CNR, 2020a),
eles ndo mais constam como referéncia para o fildésofo.
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a limitacao de reunides por razdes politicas, com a interagdo levada ao ambiente virtual,
seria a forma encontrada pela maquina governamental de “substituir todo contato — todo
contagio — entre os seres humanos" (2020c, s.p).

Os dois textos seguintes, ambos publicados ainda em margo, Chiariamenti, no dia
17, e Riflessione sulla peste, no dia 27, deslocam o foco para posturas difusas que o
filosofo identificaria na sociedade italiana. O primeiro argumenta que a prote¢do da vida
em seu dado bioldgico mais elementar teria se tornado um objetivo comum definitivo:
explorando outro termo do vernaculo agambeniano, a nuda vita, lemos que “a sociedade
ndo acredita em nada além da vida nua" e que esta vida nua nao ¢ algo que aproximaria,
mas que afastaria os homens, colocando-os no estado de uma permanente "guerra aos
vivos" — e se pergunta “o que € uma sociedade que ndo possui outro valor que ndo a
sobrevivéncia?”’ (2020b); o segundo se debruca sobre a) a “facilidade” com que os
italianos teriam aquiescido ao confinamento, um indicativo de que ja se viveria "sob o
signo da peste”, e b) sobre o “desejo de religido" que informaria a receptividade e a
ressonancia dos pronunciamentos da comunidade cientifica, que, segundo o autor, “pode
produzir supersticao ou medo, ou da mesma forma, ser usada para difundi-lo", vendo na
discordancia de andlises e prognosticos o “tipico espetaculo da religido em momento de
crise” (20201). Este momento da andlise pode ser resumido na afirmagdo de que a unica
"fé” da vida politica contemporanea seria a vida nua, ¢ o medo de perdé-la funda uma
tirania.

Distanziamento sociale, do dia 06 de abril, primeiro dos cinco textos publicados
neste més, trata do distanciamento social como uma categoria que poderia fundamentar
um novo direcionamento do ordenamento politico por vir: "a atual emergéncia sanitaria
pode ser considerada um laboratério em que se preparam novos arranjos politicos e
sociais que esperam a humanidade”. O autor se detém sobre um dos possiveis efeitos do
alocamento desta ideia (vista como um "eufemismo alternativo a crueza do termo

299

'confinamento’”’) no interior do ideério politico, qual seja, a produgdo de um corpo social

particularmente despolitizado, o corpo social do “medo do toque™: “uma massa rarefeita
e fundada sobre uma proibi¢do, mas precisamente por isso, particularmente compacta e
passiva" (2020d).

Estes s@o os pontos que em suma gostariamos de resumir. Os textos subsequentes
- Una domanda, de 13 de abril; Fase 2, de 20 de abril; Nuove riflessioni, de 23 de abril;

Sul vero e sul falso, de 28 de abril; La medicina come religione, de 02 de maio; e

Biosicurezza, de 11 de maio — apesar de trazerem passagens dadas a retroalimentagao do
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aspecto polémico da analise (aqui estdo, por exemplo, a "curiosa" analogia que o filésofo
busca com as orienta¢des relativas a doengas cardiacas™ e o tom quase lamentoso com
que sugere que a Igreja teria renegado "pura e simplesmente seus principios" ao suspender
cultos presenciais®, cedendo ao primado da religido da ciéncia), descansam sobre o
mesmo pano de fundo argumentativo e giram basicamente em torno das mesmas
categorias abordadas acima. Assim, dispostos os termos principais que orientam a analise
agambeniana da pandemia, passemos a um olhar panordmico — e, obviamente, ndo
exaustivo — sobre seu lugar em alguns dos caminhos do projeto Homo Sacer. Este olhar
panoramico, como ja salientado, serd orientado pela questdo da presenca exclusiva da
vida do corpo humano no enquadramento biopolitico agambeniano, isto ¢é, pela exposi¢ao
das bases filosoficas que emperram a possibilidade de uma analise como a sua dedicar
atencao a formas de vida outras-que-humanas - o que, argumentaremos, constitui um fator
que a fragiliza e a limita de maneira contraproducente. Estes trés termos principais — vida
nua, estado de excecdo, stdsis (guerra civil) — estdo intimamente relacionados, mas no
presente momento enfatizaremos os dois ultimos, apenas relembrando pontualmente o
primeiro, uma vez que os problemas pertinentes ao estudo relativos a vida nua foram
tratados em 1.2.

Como vimos, em Homo Sacer: il potere sovrano e la nuda vita, Agamben se volta
para uma distin¢do no pensamento politico classico — na verdade, uma distin¢ao 1éxica
corriqueira do grego que, muito além de ser objeto de analise meramente filoldgico, teria
consequéncias fortemente politicas e seria uma das chaves para compreensdo do
paradigma biopolitico "catastrofico" da contemporaneidade — no caso, a diferenciag@o
entre zoé e bios, a partir da analise de 4 Politica de Aristoteles. Esta ¢ uma interpretacao
jé bastante conhecida, comentada e discutida. Aqui, pensar a vida humana ¢ pensa-la de
forma necessariamente bipartida: falamos de um sentido da simples ou mera vida
organica, a zoé, de um lado; e de um sentido qualificado, politico, da vida, a bios,

constituinte daquilo que seria "exclusivo" do homem — a vida que adviria da ascensdo a

¥ "A causa mais frequente de mortalidade em nosso pais sdo as doengas cardiovasculares, ¢ sabe-se que
elas podem diminuir se cultivarmos um modo de vida mais saudavel e se seguirmos uma dieta especifica.
Mas nenhum médico jamais pensaria que essa forma de vida e nutrigdo, que aconselhavam aos pacientes,
poderia se tornar objeto de uma regulamentagéo juridica, que decretaria ex lege 0 que comer e como viver,
transformando toda a existéncia em uma obrigacdo sanitaria" (AGAMBEN, 2020f).

% WA Igreja pura e simplesmente renegou os seus principios, esquecendo que o santo de cujo o atual
pontifice adotou o nome abragava os leprosos, que uma das obras de misericordia era visitar os doentes,
que os sacramentos s6 podem ser administrados presencialmente" (AGAMBEN, 20201).
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uma dimensao moral da existéncia por via da palavra que institui a diferenga entre o bem
e o mal e confere a0 homem o status de animal politico.

Esta disjuncdo no interior do humano inspira um modelo espacial de compreensao
da politica, mobilizando também um outro par de termos do exterior (que serdo
fundamentais a nocao de stdsis): teriamos a institui¢do de dois mundos que idealmente
seriam incomunicaveis, o mundo do oikos — doméstico, dominio do déspotes - € um
mundo da polis — terreno da politica, /ocus da deliberacdo entre homens livres. A questdo
biopolitica — retragada, neste momento inicial das reflexdes de Agamben, desde Hannah
Arendt e Michel Foucault, repousaria no deslocamento daquilo que estaria delimitado a
circunscric¢ao do oikos, a zoé, ao centro da polis, terreno por exceléncia da bios. Ou seja:
em um dado momento (que Arendt e Foucault identificariam no pensamento e nas
praticas politicas da modernidade, enquanto Agamben identificaria, mesmo que
discretamente, desde a praxis politica da antiguidade, mas que na contemporaneidade
ganha contornos inauditos) a tarefa primordial da politica deixou de ser o trato de suas
grandes e qualificadas questdes, para se tornar a propria gestdo da vida biologica®'. Este
deslocamento impulsiona a produg¢do de um corpo desvestido de qualquer tipo de
qualificagdo institucional protetiva por parte da maquinaria do poder; um corpo
abandonado e matéavel, um trabalho do poder soberano.

A excegdo, por sua vez, € o dispositivo através do qual o direito captura a vida por
meio de sua propria suspensdo: ¢ o dispositivo que "abandona o vivente ao direito”
(2018c, p. 145). Sobre o sentido de dispositivo em Agamben, remetemos a leitora € o
leitor ao topico 1.1, onde tratamos, ao expor o conceito da mdquina antropologica, da
genealogia do conceito no pensamento de Foucault realizada por Agamben. A mdquina,
que inclusive aparece como mdquina governamental nos textos de Quodlibet, como

vimos, ¢ uma no¢do que tem em Agamben um sentido aproximado ao de dispositivo,

*! Esta ndo é uma leitura sem criticas. Os achatamentos histéricos em que se sustenta motivam em grande
parte as criticas que apontam nela uma certa ingenuidade ou “idealizagdo” da politica. Neste sentido, o
apontamento de William E. Connolly: "Agamben argumenta que a biopolitica se intensificou hoje. Essa
intensificag@o traduz o paradoxo da soberinia num desastre em potencial. A analise que oferece sobre esse
ponto me parece ndo exatamente errada, mas exageradamente formalista. Reflete uma classica
pressuposicdo, liberal e arendtiana, de que houve um tempo em que a politica se restringiu a vida publica e
a vida biocultural era guardada no dominio privado. Que piada. Toda forma de vida (way of life) envolve a
infusdo de normas, julgamentos e padrdes na vida afetiva de seus participantes tanto no dominio publico
quanto no privado. Toda forma de vida é biocultural e biopolitica. Aristoteles, Epicuro, Lucrécio,
Agostinho, Spinoza, Rousseau e Hegel, escrevendo em diferentes épocas, todos levaram em consideragéo
o entremear da cultura em diferentes camadas da vida biologica, e a concomitante mistura da biologia na
cultural. Eles tratam o bioldgico ndo como o meramente genético ou fixo, mas como zonas de corporeidade
infundidas de habitos culturais, disposi¢des, sentimentos e normas " (2007, p. 29).
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como aquele complexo de fatores linguisticos e ndo-linguisticos que controla, determina,
modelo, gestos, condutas e discursos.

A histéria do estado de excecdo (ou estado de sitio, originalmente) na
modernidade € a historia de uma paulatina transformacao em seu ambito de aplicagdo - é
a histéria de um termo que nasce no e se restringe ao contexto bélico, como um
instrumento juridico, mas que vai ganhando terreno para além desta justificativa
extraordinaria, até se constituir como um paradigma de governo: ha, portanto, um transito
entre as dimensdes militares, policiais e administrativas, de gestdo econdmica — que, no
contexto biopolitico, significa sobretudo gestdo da economia da vida e da morte.
Transbordamento dos poderes militares sobre as esferas civis e suspensao das liberdades
constitucionais sdo as principais tendéncias que formam o que Agamben descreve como
estado de excegdo enquanto paradigma politico.

Dessa compreensao do termo advém a preocupagdo, manifestada nos textos acerca
da pandemia, com a perpetuacdo das medidas restritivas tomadas extraordinariamente
(através do exercicio da funcdo legislativa pelo Executivo, a partir da nocao de plenos
poderes, que seria a propria indefini¢do entre poderes) em func¢do da necessidade
extraordinaria, justamente porque esta sobrevida do anormal seria uma das notas
particulares do estado de exce¢do. Dentre os exemplos analisados por Agamben a este
respeito, a propria Primeira Guerra Mundial poderia ser entendida como estado de
exce¢do permanente dos paises beligerantes, tendo esta caracteristica tipica — a abolicao
provisoria da distingdo entre poder legislativo, executivo e judicial - perdurado apos a
guerra como pratica de governo duradoura, a emergéncia econdmica sucedendo a
emergéncia militar. De outro lado, na Itdlia, a declaragdo do estado de sitio em
consequéncia do terremoto de Messina e Reggio Calabria serviu de base para elaboracao
das teses da necessidade como fonte primaria do Direito, de Santi Romano - ideias ativas
no laboratorio juridico do fascismo.

Para que tal paradigma seja sustentavel, ¢ imprescindivel um minimo aparente de
justificagdo. Aqui, a zona de coincidéncia entre o totalitdrio e o democratico — uma das
teses principais de Homo Sacer ¢ justamente a de que hd mais semelhangas entre os
modos de gestdo da vida politica do totalitarismo e da democracia do que se poderia
imaginar — ressalta: o totalitarismo moderno poderia ser definido como a instauragao,
através do estado de exce¢do, de uma guerra civil mundial — uma manobra, todavia,

crucial também nas democracias atuais: "a criacdo voluntaria de um estado de emergéncia
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permanente ¢ uma das praticas essenciais do estado de exceg¢do, inclusive naqueles ditos
democraticos" (AGAMBEN, 2018c, p. 176).

Agamben se surpreende que o progressivo avango de uma tal guerra civil mundial
seja desacompanhado de uma doutrina da guerra civil. Em outubro de 2001, ou seja,
apenas um més ap6s os atentados de 11 de setembro ao Pentdgono e ao World Trade
Center, e enquanto ainda residia nos Estados Unidos, o filosofo ministra dois seminarios
em Princeton — Stdsis e Leviatano e Behemoth —nao para suprir exatamente esta lacuna,
mas para tocar questdes que permitiriam compreender o carater paradigmatico da guerra
civil como uma categoria operante na geopolitica do inicio do século XXI, com duas teses
principais: a de que a guerra civil se constitui como o limiar de politiza¢@o na historia do
pensamento politico ocidental (um limiar que se institui, ao modo tipico das analises de
Agamben, de modo bifacial - através da afirmacdo da necessidade de sua existéncia e da
necessidade de sua exclusdo) e a de que a auséncia de um povo seria o elemento
constitutivo do Estado moderno.

Para isso, na primeira conferéncia, hd um retorno a no¢ao de stdsis. Termo que
denota justamente a guerra civil na Grécia cléssica, trata-se sobretudo de um problema de
situacdo espacial: seguindo os estudos de Nicole Loraux, a stdsis €, antes de mais nada,
um /ocus ambiguo entre oikos e polis - entre o doméstico, a familia, a economia, o poder
despodtico, de um lado, e o publico, 0 comum, o politico e agonistico, de outro. E uma
zona de indeterminagdo que politiza o oikos e economiza (0 que € uma operagao redutiva)
a polis — assim como o dispositivo de exce¢do ¢ uma zona de indeterminagao entre lei e
vida, assim como a vida nua, indeterminada entre zoé e bios, ¢ produto e presa deste
dispositivo:

A stasis ndo provém do oikos, ndo € uma guerra em familia, mas € a parte de
um dispositivo que funciona de modo similar ao estado de excegdo. Como, no
estado de excecgdo, a zoé, a vida natural, € incluida na ordem juridico-politica
através da sua exclusdo, de modo analogo através da stdsis o otkos é politizado
e incluido na pdlis. (2018b, p. 267)

Em 2001, a face que a stasis assumia a nivel global era o terrorismo: o discurso
da guerra ao terror - que atravessou a década de maneira desastrosa, confirmariamos
depois — cumpriria o papel de garantir a politizacdo da vida através de sua constante
exposicao a morte (2018b, p. 268): seria tarefa primordial da politica a defesa coletiva da
vida contra uma ameaca abstrata, indetectavel, incondicionalmente infiltrada ¢ difusa
dentro das e dentre as fronteiras dos paises, num quadro em que qualquer individuo ¢ um

potencial vetor dessa ameaca.
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J& a segunda conferéncia, um breve texto de iconologia filosofica, gira em torno
da gravura no frontispicio da primeira edi¢do do Leviathan de Hobbes. Para concluir esta
secdo expositiva, interessa-nos fazer breve referéncia a dois pontos, nela, que se
comunicam de maneira bastante evidente com a argumentagdo dos textos de Quodlibet.
O primeiro ¢ a discussdo a propoésito do conceito de povo (popolo), bipartido internamente
— especularmente a biparti¢ao interna do corpo individual - enquanto forma qualificada
e ndo-qualificada (multidao, moltitudine). O povo nasceria da mesma fratura biopolitica
que fabricaria o homem animal politico: sua sina comum, a inclusdo do dado de exclusdo,
que deve ser continuamente expurgado (o povo dos excluidos). Como se apresenta 0 povo
no frontiscipio de Leviathan? Francesca Falk, em Hobbes’ Leviathan und die aus dem
Blick gefallenen Schnabelmasken, trata da formagao do corpo politico (body politic) a
partir de uma perspectiva que pde em evidéncia o aspecto sanitdrio que atravessa
biopolitica e soberania, notando um detalhe que até entdo passara despercebido nos
estudos iconograficos: o fato de que, na cidade da gravura — cidade deserta -, para além
da figura perceptivel dos guardas, ha nas ruas duas figuras vestindo as méascaras com bico
tipicas da época da peste. As figuras irreconheciveis e indistinguiveis do povo, que
formam o corpo soberano, que estdo fora da cidade — numa zona entre a cidade e o campo
— s30 como uma massa de apestados: "a multidao irrepresentavel, como a massa dos
apestados, s6 pode ser representada entre os guardas que vigiam sua obediéncia e os
médicos que garantem sua cura” (2018b, p. 283).

Vé-se, entdo, como a critica da filésofa Yara Frateschi no sentido que o
“diagnodstico antecede a analise dos fendmenos e eventos" (FRATESCHI, 2020) ¢
coerente: de fato, o esquema ja estava preparado. Para onde quer que dirijamos o olhar
pela obra de Agamben, poderemos retracar seus elementos compositivos e perceber que,
dentro deste edificio teodrico, a pandemia atual ¢ um elemento plenamente substituivel,
uma mera variavel que confirma padrdes interpretativos previamente estabelecidos. Com
isso ndo se quer dizer que este seja um corpo tedrico menor: mesmo que sejamos criticos,
como temos sido desde o capitulo precedente, ¢ impensavel ndo identificar, nela, uma
poténcia plenamente filosofica do texto — isto €, nos termos do proprio autor, seu potencial
de desenvolvimento. Que uma aplicagcdo (auto)dogmatica desse padrdo interpretativo
para um caso particular tenha gerado uma analise tdo carente de profundidade e nuances
(algo que ndo acredito possa ser atribuido tdo somente ao tamanho em si dos textos) - e
tdo carente desta poténcia filosofica, ja que as interevencgdes de Quodlibet, fechadas em

si mesmas, pretenderam encerrar o debate ndo poupando adjetivos (0s mais generosos
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sem duvida localizados no espectro da "ingenuidade" e da “falta de lucidez") contra quem
quer que propusesse perspectivas diferentes da sua -, todavia, ¢ atestado de sua limitacao
e questionavel aplicabilidade — questionavel se a abordagem for a de uma aplicagao literal
e pretensamente autossuficiente da teoria — a emergéncia de problemas cada vez mais
complexos e absolutamente recalcitrantes aos padrdes conceituais rigidos da teoria
politica classica e moderna (melhor dizendo: a leituras rigidas de padrdes conceituais da
teoria politica cldssica e moderna que, em muitos casos, podem se revelar multifacetados,
plenos de ruido, em leituras outras). E aqui volto a observagdo de Rabinow e Rose: parece
que esquemas de leitura do mundo que se pretendem totais por vezes ndo se sustentam
muito bem diante de elementos estranhos, mesmo que sejam microscopicos.

A cidade das reflexoes agambenianas sobre a peste €, como na imagem do
frontispicio do Leviathan, uma cidade deserta, esvaziada, guardada por trés conceitos. Os
corpos efetivamente afetados foram — comodamente para os textos; tragicamente, para o
mundo — expulsos. Mas nela transitam também os médicos com mascara de bico, e eles
foram bem-sucedidos: o enquadramento interpretativo garantiu a cidade um impecavel
padrdo sanitario, de modo que ndo se vé qualquer trago do virus. Para a filosofia de

Agamben entrar, o virus deve sair: o que se perde com isso?

3.3. QUAL E A VIDA DA (BIO)POLITICA? UMA PROPOSICAO MULTIESPECIES

Viu como o mundo inteiro ficou pequeno
E em nossas mdos virou veneno
Sérgio Ricardo

“Um novo grupo de virus com o nome de coronavirus foi reconhecido por um
grupo informal de virologistas” que encaminhou suas conclusdes para Nature"
(NATURE, 1968, p. 650, tradu¢ao nossa). Uma pequena nota do volume 220 da revista
Nature, de 16 de novembro de 1968, anuncia o batismo de um grupo de virus até entdo
ndo identificado, de aparéncia marcante ao olhar do microscopio eletronico: as projecdes
glicoproteicas que saem do nucleo lhe conferem um aspecto de coroa. Oldstone reconta
brevemente a vida pregressa desses seres: os primeiros casos isolados em animais outros-
que-humanos remontam a primeira metade do século XX, com casos de bronquite
infecciosa observada em diversas espécies em 1930, de gastroenterite contagiosa em

suinos em meados da década de 1940, e de encefalite em camundongos em 1949. A

“2J.D. Almeida; D. M. Berry; C. H. Cunningham; D. H. Hamre; M. S. Hofstad; L. Mallucci; K. MclIntosh;
D. A. J. Tyrrell.
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década de 1960 marca o isolamento dos coronavirus a partir do trato respiratorio de
humanos. A ascensio ao conhecimento publico vem no inicio dos anos 2000: se até entdo
os coronavirus ndo registravam grandes consequéncias para seus hospedeiros, em 2002 e
2003 sua associacdo a sindrome respiratéria aguda grave (SARS-CoV) em contexto
epidémico garantiu-lhes notoriedade (OLDSTONE, 2010, p. 515).

Outros virus ganharam atenc¢ao similar no transcorrer das décadas de 2000 e de
2010. Quase 20 anos depois do surgimento do SARS-CoV, em 12 de dezembro de 2019,
foi registrado o primeiro caso de internagdo de um paciente sofrendo de uma doenga
respiratéria severa e de causa desconhecida, em Wuhan. “Um novo coronavirus
relacionado a doenga respiratoria em humanos na China": pouco mais de um més depois,
artigo® publicado no volume 579 da mesma Nature em 3 de fevereiro de 2020, identifica
um novo virus de RNA da familia dos Coronaviridae, referido entao como WH-Human
1 ou 2019-nCov como a causa. O estudo acompanhou o quadro de um paciente internado
no Hospital Central de Wuhan em 26 de dezembro de 2019. Sofrendo de sindrome
respiratdria grave, febre, tonturas e acessos violentos de tosse, 0 homem de 41 anos
trabalhava em um mercado de frutos-do-mar onde também se expunha carcaga e carne e
se confinavam animais selvagens vivos, como ouricos, cobras, pangolins e passaros.
Estudos epidemiolédgicos preliminares davam conta de que este contexto teria propiciado
a passagem do novo coronavirus aos humanos (WU et al, 2020, p. 265).

Se tivéssemos que escrever uma biografia do coronavirus causador da Covid-19,
o SARS-CoV-2, os dois paragrafos precedentes poderiam servir de orelha ao livro.
Mesmo esta sinopse bastante incompleta, este pedaco de histéria que cabe no menor
espago da capa do volume, confirmaria aquilo que Rosa E. Ficek, pesquisadora adjunta
do Instituto de Investigacdes Interdisciplinares da Universidade de Porto Rico em Cayey,
escreve em Cattle, Capital, Colonization: "da mesma maneira que a histdria europeia da
expansdo capitalista ndo pode ser compreendida sem levar em consideracdo suas
interconexdes com historias indigenas (Wolf 1982), a histéria humana deve ser entendida
como conectada a historia dos animais" (2019, s.p). Uma apresentacao preliminar do virus
¢ um convite para que muitos outros seres aparecam: nos, humanos — pesquisadores,
membros de conselhos deliberativos e pareceristas em instituigdes de pesquisa, editores

de revistas cientificas, médicos, burocratas, pacientes que sofrem, vendedores e

# Os autores sdo: Fan Wu; Su Zhao; Bin Yu; Yan-Mei Chen; Wen Wang; Zhi-Gang Song; Yi Hu; Zhao-
Wu Tao; Jun-Hua Tian; Yuan-Yuan Pei; Ming-Li Yuan; Yu-Ling Zhang; Fa-Hui Dai; Yi Liu; Qi-Min
Wang; Jiao-Jiao Zheng; Lin Xu; Edward C. Holmes; Yong-Zhen Zhang.
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fornecedores de alimentos, frequentadores de mercados-; e outros varios outros-que-
humanos — do mar, da terra, do ar, vivos ou mortos, cativos ou em liberdade -, fomos
todos convidados a participar da historia da vida do virus. O papel que cada um de nds
assume (como cada um sofre) nesta histéria, evidentemente, varia conforme variam
nossas biografias e lugares num mundo de arranjos — econdmicos, ecoldgicos, politicos,
afetivos — complexos e desiguais.

Mas uma biografia ndo ¢ uma cole¢do de personagens e relagdes no vazio. Para
que uma biografia seja um retrato vivo, parte da escrita envolve a reconstru¢do de um
tempo e de um espago: a biografia, para além de ser o retrato do biografado, uma colec¢ao
dos episddios e dos encontros e desencontros com as figuras que passeiam por sua vida,
¢ tdo mais bem-sucedida quanto for também o retrato de uma época. Que época ¢ a
nossa?** Na quinta conferéncia de Face a Gaia, intitulada Comment convoquer les
différents peuples (de la nature)? Bruno Latour comenta um retrato (figurativo) que
responde esta questdo. O retrato, ecoando o frontispicio do Leviathan, apresenta um corpo
humano composto por muitos corpos — vegetais, animais, nuvens, mares, explosoes,
maquinas, usinas. Essa figura hibrida— um Cosmocolosso, na taxonomia de Latour —
estampa a capa da edi¢do 519 de Nature, que define nossa época como a época humana
(the human epoch): ¢ um retrato do Antropoceno, tempo que dissolve a ideia de que a
"histéria propriamente dita" ¢ a historia dos human affairs, entrelagando, de maneira
inexoravel, historia humana e histéria natural (CHAKRABARTY, 2009). E a época da
mutagdo — e ndo da crise — climatica (LATOUR, 2015). "O excepcionalismo humano e o
individualismo limitado", escreve Donna Haraway, tornaram-se “seriamente
impensaveis: indisponiveis para se pensar com’ nas melhores ciéncias, naturais ou sociais
(2016, p.30). Dizer um tempo, finalmente, ¢ remontar também aos desafios éticos e

politicos que ele abarca:

Nestes tempos de guerras e catastrofes, torna-se cada vez mais problematica e
certamente "insustentavel" a pretensa neutralidade com a qual a filosofia — ou,
mais precisamente, a consciéncia filosofica do Ocidente moderno — procura
sivar-se no plano cdésmico de divergéncia entre povos humanos e extra-
humanos. Em outros termos, no “tardiamente batizado”(Massumi 2017: 127)
Antropoceno, € inevitavel a pergunta pelo compromisso do discurso filoséfico

* A pergunta evidentemente ¢ feita sem pretensdes de formulagdo de uma tinica resposta definitiva. Mesmo
que possa porventura soar como um questionamento pretensioso, trata-se de um primeiro passo
indispensavel para se estabelecer um de onde e quando se fala —uma finalidade bem menos grandiosa, bem
mais necessaria. Diz-se isto para ressaltar que um dos nomes possiveis de nossa época, e que sera 0 nome
trabalhado aqui — o Antropoceno — ja ¢é terreno de disputa consideravel nas Humanidades. Sua adog@o no
presente momento se dd por motivos praticos (ja é um termo em plena difusdo). Apesar de adiante
apresentarmos uma consideragdo minimamente critica e interseccionalmente informada do termo, ela esta
longe de esgotar a matéria.
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da modernidade com a crise "ambiental" planetaria. Tendo postulado a
desconexdo entre o tempo historico e o tempo fisico, os “filosofos da
liberdade” forjaram, de forma “ndo intencional” (sic), a base espiritual pela
qual “os humanos nos tornamos agentes geologicos" (Chakrabarty 2013: 11-
13), com todas as suas consequéncias politicas (VALENTIM, 2018, p. 19).

Como falar de biopolitica na época da mutagdo climatica?, pergunta que nos
fizemos mais acima, pede que olhemos para a intricada composi¢ao da forma duplicada
desse corpo hibrido: o corpo da politica ndo € mais o corpo do Homem fabricado pela
"fantasia normal do excepcionalismo humano" (HARAWAY, 2008, p. 11) - sdo dois
corpos de muitos corpos, o nosso e o do Sistema Terra. O desafio que se impde ¢ olhar
para os elementos outros-que-humanos que os compdem niao como metaforas, mas como
presengas e formas de vida que efetivamente tomam parte nos processos biopoliticos —
algo que, desde a filosofia politica, demanda ndo apenas liberdade especulativa, mas uma
aten¢do sensivel ao dado empirico. Neste caso especifico de andlise dos efeitos sociais e
politicos da pandemia, por exemplo, a caréncia de uma tal aten¢do ¢ incompativel com a
complexidade e a propria centralidade que as questdes de saude — em seu aspecto material
— tém na historia do pensamento e da prdxis politica. Neste sentido, Andrew Price-Smith
escreve que os historiadores nos dao descrigoes detalhadas da extensdo em que o
contagio, como termo de dimensdes materiais, fisioldgicas, e psicoldgicas, afetou legal,
politica e socioeconomicamente, diversas sociedades em diferentes momentos da historia.
Nao obstante, a ciéncia politica — no presente texto falamos de filosofia politica, dos
estudos em biopolitica — carece de um tratamento mais aprofundado das relagdes entre
sistemas materiais-ndo-lineares e a humanidade através da inclusao de dados de fatores
materiais e contextuais (2009, p. 2). O fim da Guerra Fria escancarou, por um breve
momento, o impacto dos ditos fendmenos de longa duracio - fendmenos que ndo sido
episodios, mas processos —no mundo da politica, o que foi eclipsado pelo 11 de setembro
de 2001. Em Agamben, como visto, a pandemia ndo ¢ nada mais que um episddio e um
apanhado de ideias que servem a manutencdo das tendéncias totalitarias da maquina
governamental.

A ideia de estar mais atento ao dado empirico nesse contexto, naturalmente, diz
respeito a uma certa atitude diante de outras areas do conhecimento que com ele lidam:
documentam-no, interpretam-no. Nao podia ser diferente: se se propde que podemos
expandir a analise da politica para abarcar formas de vida outras-que-humanas no tempo
da mutagdo ecoldgica, isso s6 pode se dar através de um didlogo engajado com outros

discursos — as ciéncias naturais sdo um, por exemplo; ou seria razodvel pretender
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encontrar todos os subsidios tedricos e conceituais dentro de um campo - as Humanidades
- que se institui e reafirma historicamente, em suas diversas ramifica¢des, como aquele
que estuda primordialmente o Homem na sua excepcionalidade? Isso ndo significa,
obviamente, desativar a atencao critica diante desses discursos, ndo significa regredir a
uma idealiza¢do da Ciéncia como puro campo desinteressado de producao de verdade.
Mas certamente precisamos de retratos e narrativas mais sofisticados do que os que
comecam no mantra ciéncia, religido da modernidade e terminam na figuragcdo da
Filosofia como instancia de validagdo e porta-voz universal da Verdade, para podermos
criar pontes e pontos de contato. Essa tarefa — pretender portar e dizer a Verdade — ¢ tdo
ingrata quanto violenta. Nao creio que ainda precisemos reabilita-la.

Nesse sentido, como falamos de corpos (humanos, animais, politicos) e ciéncia,
me reporto ao texto Animal sociology and a natural economy of the body politic: a
political physiology of dominance, de Donna Haraway, publicado em 1978 na revista
Signs, posteriormente reunido em Simians, cyborgs, and women: the reinvention of
nature. Haraway nos mostra como uma tendéncia antiquissima - o tracar da linha entre
cidaddo, cidade e cosmo a partir de uma imagem organica mirada na natureza,
amplamente desenvolvida entre os gregos —, essa unido do politico e do fisiologico, ¢ uma
fonte de dominacao constante, apoiada na extracao de diferengas propostas naturalizadas,
formando um verdadeiro principio de domina¢do que permeia as ciéncias naturais,
sobretudo naquelas interse¢des onde se pretende formar um discurso sobre o
comportamento social; ela fundamentou, por exemplo, muitas praticas de discriminagao
contra as mulheres, sobretudo aquelas institucionais das proprias ciéncias, expulsando as
mulheres dos seus espagos de praticas (1991, p. 8).

Haraway conta a histdria da participagdo do macaco rhesus na construgdo desses
discursos: uma captura, obviamente, a sua revelia. Esse macaco, nativo da Asia, foi
recrutado para a fabricagdo desse discurso de violéncia: em laboratérios espalhados pelo
o mundo, transformados em objetos naturais para constru¢do, com tintas naturalistas, das
narrativas opressivas das teorias do corpo politico (1991, p. 10), numa complexa rede
entre “chefes de laboratério, estudantes, agéncias de financiamento, estagdes de pesquisa,
designs experimentais, e situagdo historica” (1991, p. 13). A autora se foca no trabalho
de Clarence Ray Carpenter, cujo interesse por macacos estava diretamente relacionado
com o desejo de vé-los como uma tela de onde se poderiam reescrever, com precisdo,
formas de engenharia humana — o "progresso humano". A manipula¢do que vem desse

tipo de manobra ¢ baseada num modelo de ciéncia que “nega uma interacdo dialética com
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os animais no processo de autocriag@o pelo trabalho cientifico" (1991, p. 19), um modelo
que ndo atenta, dentre outras coisas, para os animais eles mesmos em suas interagdes, €
ndo passa nunca de uma forma de olhar que os reduz a modelos a serem moldados
mirando, por sua vez, modelos de seres humanos. Haraway entdo pede por uma outra

~ 45
forma de construcao e contato™:

Na nossa busca por uma compreensdo de um corpo politico feminista,
precisamos da disciplina das ciéncias naturais e sociais, como precisamos de
toda forma criativa de teoria e pratica. Essas ciéncias terdo fungdes liberatorias
na medida em que as basearmos em relagdes sociais ndo baseadas na
dominagdo. (1991, p. 19)

Uma primeira manifestacdo dessa ateng¢do critica que ndo ¢ desativada na
construcdo de pontes ¢ aquela que diz respeito a necessidade, quando falamos do tempo,
da época, de falar dos problemas de nomeacdo, do nome que Eugene F. Stoemer e Paul
Crutzen a principio nos sugerem. Segundo Jason Moore, o Antropoceno narra uma
historia da Humanidade e da Natureza com maiutsculas, o que invariavelmente promove
o apagamento de uma histéria de exclusdo: para que as coisas chegassem onde estdo,
grande parte dos humanos foi excluida da Humanidade. Essa exclusdo corresponde a
logica subjacente a um imperativo econdmico - Natureza Barata/ Trabalho Barato (Cheap
Nature/Cheap Labour) -, uma légica que funciona ndo apenas como um principio
econémico abstrato mas efetivamente como algo que faz mundo. O capitalismo — com a
espoliagdo do trabalho das mulheres e dos povos violentados até a escravidao que
permitiu seu desenvolvimento — ¢ uma ecologia-mundo particular (2016, p. 47). Dizer
Antropoceno envolveria, em maior ou menor grau, silenciar a esse respeito.

No mesmo sentido, Daniel Hartley enumera cinco problemas com o termo: a) trata

de uma humanidade a-historica e abstrata; b) ¢ marcado pelo determinismo tecnologico

* Em Biopolitics of postmodern bodies, artigo em que aborda, a partir da linguagens da biomedicina, a
construgdo do sistema imune (termo que tocamos brevemente no capitulo anterior) como um “elaborado
icone para os principais sistemas de 'diferenga’ simbolica e material no capitalismo tardio”, e portanto,
crucial na biopolitica ocidental do século XX, Haraway fala da ciéncia moderna como um discurso em
transito (travel discourse) entre o colonial e o liberatdrio, e sinaliza o equivoco que é representar a ciéncia
como um campo homogéneo, hermético, harmonioso: "representa-se a Ciéncia diz como uma linguagem
univoca. Mas mesmo o carater emendado das palavras potentes da '"ciéncia” nos sugere uma
heterogeneidade inarmoniosa e pouco contida. As palavras dos discursos justapostos e seus objetos de
conhecimento, e dos nomes corporativos abstratos para os lugares concretos onde esse trabalho de
construgdo de discursos ¢ feito, sugere tanto um estreitamento das abordagens tecnicistas de comunicagdo
e as pressoes e confusdes incontiveis nos limites de significados dentro da “ciéncia"- biotecnologia,
biomedicina, psiconeuroimunologia, imunogenética, imunoendocrinologia, anticorpos monoclonais,
hibridomas, interleucinas, Genentech, Embrex, Immunetech, Biogen" (1991, p. 204).
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(uma causalidade tecnoldgica, sobretudo nas cronologias que localizam seu ponto de
origem no século XIX — deixando de fora as estruturas de poder e de classe implicadas
na mobilizagdo desse aparato tecnologico); ¢) uma homogeneizagdo do passado,
apagando as multiplicidades de praticas possiveis, como se fosse apenas um ponto
uniforme na trajetdria até o presente; d) uma uma narrativa a-historica, também tributaria
de um ideal de progresso e esclarecimento; €) que inspira proposi¢des de "solugao"
gerenciais apoliticas na geoengenharia (2016, p. 157). E por esses e outros motivos que
os autores, assim como Haraway, falam em Capitaloceno.

Se nos lembrarmos da problematica atinente a delimitacio do termo
antropocentrismo, isso ndo chega a surpreender: onde quer que se diga antropos, 0 nome-
espécie, o potencial de homogeneizagdo que ele abarca logo se choca com uma miriade
de tor¢des historicas, sociais, politicas e econdmicas. Segundo Kathryn Yussof, o
antropos — a linguagem a nivel de espécie — colocada em termos universalistas, obscurece

a genealogia colonial e racista da proposicao das relagdes geologicas:

A categorizagdo racial da Negritude (Blackness) compartilha sua natalidade
com a atividade mineradora no Novo Mundo, assim como o faz o impeto
colonialista em primeiro lugar. Isso significa que a ideia de Negritude e o
deslocamento e erradicacdo de povos indigenas s@o captadas e definidas no
despertar ontologico da geologia. (2018, s.p)

O Antropoceno conteria em si uma antropogénese: a nomina¢do criaria um
antropos mitico unificado, fazedor/destruidor de mundos, numa narrativa evolucionaria
que reimaginaria as origens e os fins humanos num contexto ndo apenas bioldgico, mas
geologico igualmente. A humanidade, aqui, seria um artificio que obscurece o racismo
climdtico e a injustiga social, e deixa de lado as atribui¢cdes diferenciadas de
responsabilidade (2015, p. 5). Por isso, para Yussof ¢ importante dar um passo além e
chegar a uma critica que passe pelo escrutinio das proprias linguagens geologicas que
teriam informado as praticas da historia de base dessa exploracdo — uma exploragdo que
ndo seria processada tanto em termos de mera vida organica e vida qualificada, mas em
termos de uma subdivisdo entre ativo e inerte, manipulados por um mesmo sistema de
operacdo. Trata-se de uma divisdo de matéria corporea e mineralogica, ambas ativadas
pelos mestres Brancos: “historicamente, tanto escravos quanto o ouro devem ser material
e epistemologicamente produzidos através do reconhecimento e da extragdo de suas
propriedades inumanas" (2018, s.p). A geologia, nesse sentido, ndo ¢ s6 uma explicagdo

temporal da vida no planeta, mas uma operacao de poder que "fabrica relagdes de
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propriedade e propridedade, relagdes de subjugacdo" ao produzir um discurso particular
sobre o inumano. Deveriamos, nesse sentido, dar aten¢do ndo s6 ao animal pobre de
mundo, mas a pedra sem mundo.

Fago todas essas ressalvas de modo a sublinhar como todo aquele conjunto de
discursos, praticas e dispositivos que identificamos, desde os estudos em biopolitica,
como fazedores de corpos individuais e politicos, sdo também fazedores de mundos,
operam dentro de uma ecologia-mundo que diz respeito ndo apenas ao humano. A
ecologia-mundo que nos coloca no tempo da mutagdo climatica hd muito ja ganha atencao
de outros campos das Humanidades, a antropologia sendo um dos casos notérios. Se os
estudos do clima e cultura se davam em campos mais especializados, como a arqueologia
e da antropologia ambiental, agora se fala em um campo emergente de estudos que traz
duas nuances particulares, segundo Susan Crate: a afirma¢ao de um nivel sem precedentes
de urgéncia e um novo nivel dimensional de reflexividade na disciplina, que demandam
um tipo de engajamento transescalar e interdisciplinar na pesquisa e na pratica (CRATE,
2011).

No campo da etnografia, um dos indicios mais procurados da mudanga climatica
tem sido as relagdes com animais, em diversos niveis. Rebecca Cassidy (2012) identifica
dois caminhos aqui: primeiro, o da catalogacdo da adaptacao de comunidades vulneraveis
e, segundo, o que envolve explorar a mudanga climética como um processo gerado por
um sistema de exploracdo histérico e global cujos efeitos sdo sentidos de maneira
assimétrica. Ha dois niveis de recorte, portanto, e de escala: um ¢ mais local, e o outro,
regional e transnacional. Mas o que ressalta desses estudos ¢ o fato de que comunidades
com modos de vida centrados em suas relagcdes multifacetadas com animais outros-que-
humanos ja& sdo particularmente afetadas pela mutagdo ecoldgica, de modo que a
necessidade de realocamento para lugares mais ou menos adaptados a esses arranjos
permite a utilizagdo do termo refugiados climaticos. Em lugares onde humanos e animais
sdo constituidos mutuamente, a perda de biodiversidade e a extingdo de espécies pode ser
vista como um tipo de crise cosmoldgica, assim como a perda de formas de adaptagdo ao
futuro, um tipo grave e particular de violéncia (do qual ndo podemos dar conta se
pensarmos esses elementos como recursos) dentro de um quadro amplo de

marginalizagao:

Em todos os casos, o impacto da mudanca climatica em animais e seus
dependentes ndo pode ser isolado de outros obstaculos sociais, politicos e
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ambientais que estas sociedades, que sdo frequentemente marginalizadas tanto
geografica quanto politicamente, enfrentam. (2012, p. 24)

Olhar para o par de corpos hibridos, portanto, ¢ se perguntar também por como
eles chegaram a este estado. Sigamos entdo no caso do SARS-CoV-2, pois esta pergunta
envolve o outro elemento da montagem da biografia: estabelecido o tempo, tratamos do
cenario, do espaco. A paisagem. Bruce Braun, em Biopolitics and the molecularization
of life, trata de dois modelos contemporaneos de analise da biopolitica que se debrugam
sobre o corpo-composito (entidade bioldgica, tecnoldgica e politica) dirigidos pelo
interesse comum em investigar como a molecularizagdo politiza a vida bioldgica. As
diferengas nascem de como se compreende este processo de molecularizacdo. O primeiro
desses modelos, proposto por Nikolas Rose, ¢ o da etopolitica: ele sustenta que a biologia
molecular, a genética e a bioquimica marcariam uma mudanca no regime biopolitico da
modernidade, substituindo racionalidades politicas dirigidas ao manejo de risco no nivel
das populagdes (pressupondo que haveria uma superagao tanto da epistemologia do corpo
tributdria da medicina do século XIX em favor da compreensdo do corpo gendmico,
aberto a fabricagdo, quanto uma superacio da légica eugénica do Estado do biopoder)
para uma individualizacdo da gestdo de riscos genéticos particulares, peculiares a um
corpo que ¢ fabricado de baixo. O segundo, proposto por Braun, ¢ o da biosseguranca:
compreendendo a molecularizagdo em um contexto amplo, para fora — o corpo
molecularizado apreendido no processo de globalizagao (2007, p. 15) — o autor trata do
corpo em termos de uma economia global de troca e circulagdo, onde este ¢ atirado em
um cadtico e imprevisivel mundo molecular, repleto de riscos emergentes que ndo se

podem especificar, conjugando bio e geopolitica:

Nao ¢ preciso muito imaginagdo para perceber como uma compreensdo da
globalizacdo, que enquadra o presente em termos do colapso do tempo e do
espago, pode aumentar um sentimento de terror bioldgico. Na medida em que
as redes de alimentos se tornam cada vez mais complexas e globais, segue a
historia, as geografias moleculares que constituem nossa existéncia biologica
mudam tanto em velocidade quanto em escala. Diz-se igualmente que o
transporte aéreo conferiu a 'emergéncia bioldgica' umanova urgéncia, ja que os
avides atravessam continentes bem mais rapido do que o periodo de incubagdo
de muitos patdégenos. Emprestando a linguagem médica do antropdélogo
Nicholas King, a ligdo que se exigiu que tivéssemos aprendido por ocasido da
crise do SARS de 2003, ¢ que redes (networks) sdo perigosas: através de uma
configuracdo especifica de mercados animais, migragdo e aviacao, a existéncia
bioldgica dos povos de Singapura e Toronto interconectou-se intimamente, em
“tempo real", a vida de morcegos e gatos selvagens na China. A articulag@o
entre biologia-como-virtualidade e globalizagdo, entdo, aumenta o nivel de
urgéncia e incerteza; nesse novo mundo aterrador de redes globais , fragmentos
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perigosos circulam e se recombinam de jeitos novos, ameagando nosso corpos
e identidades. (BRAUN, 2007, p. 18)

A mengao as redes de produgdo de alimentos nesta passagem comega a definir
melhor o cendrio: trata-se de um cendrio montado a partir do nexo entre globalizagao,
ecologia, e saude publica. A evidéncia desse nexo ndo ¢ recente, muito pelo contrario.
Ela ¢ tdo antiga quanto o estabelecimento das primeiras relagdes de comércio
intercontinental: "o primeiro registro da difusdo de patégenos via comércio foi a 'praga’
de Atenas, trazida a Grécia em navios vindos do Norte da Africa. Nos séculos que se
seguiram, a peste bacilli (Yersinia pestis) chegou a Europa via caravanas comerciais da
Asia Central ao longo da Rota da Seda, e os Europeus transmitiram sarampo as
populacdes nativas americanas na ‘descoberta’ das Américas" (PRICE-SMITH, 2009, p.
5). Entretanto, se este processo € este nexo nao sao novos, gostaria de conjugar a mudanga
em escala e intensidade que sofreram nos ultimos anos a um fendmeno relativamente
recente: a neoliberaliza¢do da natureza.

A geografia critica nos informa que, globalmente, o neoliberalismo tem sido o
padrdo de gestdo de ambientes e recursos naturais das Gltimas quatro décadas. As praticas
do neoliberalismo - como quaisquer outras agdes e intervengdes humanas - acarretam
efeitos biofisicos que, por sua vez, podem sustenta-las ou modificé-las. Neste sentido, o
neoliberalismo ¢ um projeto necessariamente ambiental, que vé o mundo ndo-humano
como elemento chave de sua racionalidade: em diferentes medidas, ele degrada, mas
também conserva e fabrica a natureza (CASTREE, 2008b). E preciso pensar para além
dos termos explanatdrios gerais a propdsito da natureza do neoliberalismo para abarcar
as questoes do porqué a neoliberalizagdo da natureza ter se tornado um projeto tao
decisivo quanto ubiquo e variado.

Noel Castree dedicou cinco artigos aos modos de se aproximar desse porqué, que
apresentam desde um esfor¢o de identificagdo de pardmetros tedricos gerais relativos a
compreensdo da problematica até um mapeamento denso de um grande conjunto de
estudos de caso. Estes nos indicam claramente que nao ha algo como um Neoliberalismo
com maiuscula, monolitico e homogéneo, que organiza o mundo de maneira centralizada
a partir de dindmicas coerentes. Esta producdo com base empirica nos mostra processos
bastante diferentes entre si, de modo que o mais correto seria falarmos em varios
neoliberalismos com mintiscula. Mesmo assim, € possivel depreender desses processos
dispares algumas coincidéncias — como o fato de serem processos conduzidos por elites

que marginalizam as populagdes mais pobres (2008a, p. 163), por exemplo — e uma logica
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em comum. Algumas categorias Uteis para compreensao dessa logica neoliberal, segundo
Castree, sdo a privatizac¢do; a comercializagdo e a precificagdo da natureza; o fomento de
mecanismos da sociedade civil para provimento de obrigacdes que deveriam ser do
Estado; a desregulamentagdo; a re-regulamentacdo, com a reforma de politicas publicas
para facilitar a privatizagdo, a exploragdo e a comercializa¢do da vida natural.

Este quadro, associado a expansdo de um modelo industrial globalizado de
producdo alimentar, ¢ particularmente favoravel ao surgimento de uma série de patégenos
cada vez mais agressivos e com maior liberdade de transito para chegar aos ditos
“ambientes humanos". Neste sentido, em The hog industry strikes back, Rob Wallace
aponta que: "desde a década de 1970, a pecuaria verticalmente integrada se expandiu,
saindo de suas origens no sudoeste dos Estados Unidos para o planeta inteiro. Nosso
mundo ¢ cercado por cidades de milhdes de aves e suinos imprensados uns contra os
outros, uma ecologia perfeita para a evolugdo de multiplos tipos virulentos de influenza”
(2016, p. 65). A soma de imensas populagdes animais geneticamente modificadas
(monoculturas génicas), e das paisagens devastadas pela expansdo do capital estrangeiro
(tanto paisagens humanas, com a pressdo e violéncia exercida sobre populagdes locais e
a deterioragdo das condigdes de trabalho®, tornando a possibilidade de modelos de
agricultura familiar insustentdveis; quanto paisagens naturais, com a simplificagdo
aniquiladora de ecossistemas para cultivo de grandes monoculturas agricolas,
exterminando ou deslocando a diversidade de espécies que poderiam "frear" os
microrganismos em questdo) que as rodeiam, exemplos do que poderiamos chamar,
seguindo nomenclatura de Neil Smith, da subsun¢do formal (utilizagdo da natureza
através da circulacdo de suas propriedades intratdveis como for¢a de producdo) e da
subsuncao real — que envolve uma alteragao de propriedades biofisicas para potencializar
a acumulacdo de capital (como a modificacdo genética, por exemplo) envolvidas no
processo de neoliberalizagdo da natureza (CASTREE, 2008b, p. 145), é uma receita
explosiva para o surgimento e proliferacio dos novos virus. E a receita de uma paisagem

especifica.

* Sobre o caso da China, Wallace escreve em The political virology of offshore farming: "Os agricultores
foram duramente afetados pela virada capitalista do governo. (...) No final dos anos 1980, os redimentos da
agricultura estagnaram, consumidos pela inflagdo e pelo declinio do controle de pregos. Familas comecaram
a abandonar a agricultura e procurar trabalho industrial informal nas cidades. L4, muitos migrantes foram
tratados como uma casta degradada, uma discriminagdo codificada por niveis de “status de migracdo
oficiais" e reducdo salarial" (2016, p. 128).
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De acordo com Anna Lowenhaupt Tsing, uma paisagem ¢ ponto de encontro e
arquivo: ¢ aqui que convergem atos humanos e ndo humanos no presente e onde se
sedimentam e cicatrizam aqueles do passado (2019). "Paisagens multiespécies sdo
necessarias para sermos humanos" (2019, p. 94), a antropo6loga nos diz, e apresenta quatro
termos essenciais na constru¢do do que seria necessario para uma antropologia da
habitabilidade mais que humana: simbiose, coordenacdo, historia, paisagem. O
delineamento de Tsing, nesse entendimento do préprio humano como uma realidade
interespecifica, ¢ importantissimo para o que aqui se pretende dizer com perspectiva
multiespecifica da biopolitica, de modo que empresto de seu Em meio a perturbag¢do:
simbiose, coordenagdo, historia e paisagem, alguns recortes para guardar na valise

conceitual do presente trabalho:

Paisagens sdo praticas especializadas de habitabilidade.

Paisagens sio assembleias’’ (assemblages) trabalhando em coordenagio
dentro de uma dinamica historica.

Historia sdo os rastros e sinais humanos e ndo humanos

Coordenagdo ¢ uma lente para observar a interacdo entre 0s Organismos.
Simbiose (que é inesperada e historica, emergindo da situagdo) competigdo,
predacgdo: todas requerem coordenagdo.

Perturbagdo é o modo pelo qual a paisagens adentram em suas historias

Tsing relata alguns desses casos de coordenagdo em paisagens multiespécies. Um
deles ¢ o caso da Merrenia petata, uma videira que cresce nas florestas ao sudeste da
Asia, na ilha de Waigeo, e mais conhecida como tali susu (vinha do leite). A espécie se
comportava dentro de um padrao de convivio interespecifico que foi modificado pela
composi¢ao de uma nova paisagem decorrente da expansdo das atividades da industria
madeireira na regido. "A tali susu criou sua propria monocultura" (2019, p. 14):
aproveitou-se da maior disponibilidade de luz para se alastrar, cobrindo toda area que
ocupa, impedindo o acesso a luz para outras plantas. Esse ¢ um exemplo — ou melhor,
uma parabola, nas palavras da antropdloga — do que Tsing entende por ecologias ferais:
sd0 as respostas — nao projetadas pelo design humano — de agentes outros que humanos
as infraestruturas humanas. E um exemplo da diversidade contaminada que emerge como
"detritos da destruicdo ambiental, da conquista imperial, dos fins lucrativos, do racismo

e da norma autoritaria" (2019, p. 23).

47 . . . ~ . . . ,

Assemblage — traduzido por assembleia na compilagdo de seus artigos publicada no Brasil — é o termo
que permite a descri¢do critica, uma habilidade indispensavel para se conhecer o Antropoceno, segundo a
autora.
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O outro caso vem de sua pesquisa com fungos ectomicorrizicos, um grupo de
fungos que se relaciona de maneira peculiar com as raizes das arvores. Eles se prendem
a raiz e introduzem, entre as células desta, as suas hifas, formando um novo 6rgao, um
6rgao colaborativo, chamado rede de Hartig — que ndo ¢ nem arvore, nem fungo, mas
ambos. Essa zona de indiferenciagdo € um espago de transmissao de nutrientes que pode
ser estendido para arvores separadas umas das outras. Esse ¢ o caso também de muitas
arvores que nessa relacdo simbiodtica com fungos, acabam por formar florestas, que
servem de habitat a outras espécies.

A partir disso, Tsing traca um paralelo entre 16gicas formalistas e substantivistas
em antropologia e biologia. Por formalismo entende-se aquela corrente que pensa os
individuos como agentes que maximizam custos e beneficios para seus interesses,
ocasionando efeitos agregados. A énfase da perspectiva recai sobre o individuo, sendo
secundario, em resumo que a propria autora apresenta como nao muito nuangado, um
olhar sobre a sociedade. Ja substancialismo compreende a visdo de que os individuos s
surgem enquanto agregados de um processo social. Isso influéncia no proprio conteudo e
sentido de interesse, que nao € uma espécie de dado autonomo individualizado, mas "sdo
produtos culturais efémeros que emergem de determinadas conjunturas histéricas" (2019,
p. 95).

O paralelo com a biologia ¢ tracado através do debate entre o neodarwinistas —
produto da teoria evolucionista integrada ao conhecimento contemporaneo em genética,
a operar a partir de unidades de aplicacdo autdnomas em diferentes niveis: populacdes,
organismos individuais e genes. As unidades, em cada escala, competem dentro de uma
corrida pela maximizagdo de seus interesses — e nesse processo, efeitos agregados sdo
criados. Acontece que no século XXI surgem outras abordagens, que se poderiam
aproximar da logica substancialista. A questdo descoberta pelos bidlogos do
desenvolvimento ¢ que os organismos individuais ndo sdo tdo autdbnomos assim: “é como
se todos os organismos precisassem de outros organismos para seu proprio
desenvolvimento e, em muitos casos, organismos de outras espécies". O mesmo vale para
os humanos, mesmo na sua relacio com seres tdo rebaixados na imaginagdo
hierarquizante, como ¢ o caso das bactérias, o que leva Tsing a dizer — ecoando um mote
de bidlogos do desenvolvimento - que jamais fomos individuos (2012, p. 97). Isto ndo ¢
nem uma provocagdo, nem um revisionismo filoséfico, nem um naturalismo ingénuo,
nem uma negacao da predacao - "seu ponto de partida, no entanto, ndo € cosmologia, mas

as descobertas empiricas de como os organismos se desenvolvem":
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Minha inten¢@o ao rotular esses desenvolvimentos como “substantivistas” é
chamara atencdo para uma disting@o entre essas priticas narrativas e aquelas
desenvolvidas sob o rétulo substantivo da antropologia. No entanto, os
bidlogos substantivistas ndo rejeitam genes, organismos e populacdes como
atores na histéria evoluciondria. Os que eu chamo de substantivistas querem
ver como os genes, organismos e populagdes emergem - e, entdo, como eles
negociam a sobrevivéncia e a continuidade histérica. Este € um substantivismo
que nos devolve a predagdo, competicdo e extingdo. Mutualismos ndo nos
isentam dessas dindmicas; em vez disso, eles nos mostram como elas
funcionam. Nao h4 holismo cosmolégico emergindo de tais cenas. Talvez o
formalismo etnograficamente rico defendido por Firth seja um antecessor
proveitoso das ecologias substantivas dos nossos tempos. (TSING, 2019, p.
98)

E neste sentido que entendo que a énfase monoespecifica dos estudos em
biopolitica, se for uma certeza dogmatica (como € o caso do humanismo profundo do
pensamento biopolitico de Agamben) e ndo uma questdo de recorte localizado; se for
tomada, portanto, como uma necessidade sobre a qual recai um tabu — fragiliza nosso
potencial de andlise sobre as dindmicas biopoliticas do presente. Pensar a biopolitica a
partir do poder formador e reformador do corpo humano — individual ou coletivo — ndo ¢é
uma tarefa menor ou infrutifera, muito pelo contrario. Mas entendo que pensa-la além
hoje, como aquele poder que envolve “sincronicidades estruturais entre ecologia, capital,
historias humanas e outras-que-humanas através das quais paisagens desiguais sdo feitas
e refeitas (BUBANDT; MATTHEWS; TSING, 2019), pode auxiliar-nos naquela tarefa
que Rabinow e Rose (2006) apontam ser uma das elementares de qualquer pensamento
critico — a capacidade de fazer distingdes que facilitem o julgamento e a a¢do. Aqui,
abordei muito brevemente um caso especifico que penso ser ilustrativo disso.

Apagar a vida do virus e a agéncia viral® da analise biopolitica da pandemia ¢

apagar completamente com quem o virus compde: isto €, apagar da equacao agentes de

* A relagio entre os patogenos e o agronegécio ¢ uma de acerto mutuo, de convergéncia. Para falar de uma
participagdo antropica no surgimento, no beneficiamento, no cultivo, e na facilitagdo do transito desses
seres ndo € necessario imaginar teorias conspiratorias da "criagdo do virus em laboratoério". H4 um sentido
muito mais simples, corrente e verossimil em que se pode abordar esta questio, que ndo diz respeito a
conspiragdo, mas ao interesse econdmico numa via de mao dupla. Neste sentido, a analise de Rob Wallace
em Big farms make big flu é essencial: "Os patégenos ndo sdo meros protagonistas arremessados de um
lado para o outro nas ondas da historia humana. Eles também atuam de acordo com sua voli¢do, se me
desculparem o antropomorfismo. Eles demonstram agéncia. E eles tém, por forga de suas mudangas
evolutivas, forcado o agribusiness a sentar na mesa de negociagdes, um lugar que os primeiros, em
decorréncia dos seus sucessos, pensam comandar. O resultado ndo ¢ escrito como um tratado ou contrato
ou qualquer coisa que se reconhe¢a como comunicagdo. Ele assume a forma de uma convergéncia
xenoespecifica. As duas partes manobram numa agricultura de interesses mutuos, por vezes reagindo em
favor da outra parte. Pensa-se que tal convergéncia ¢ inconsciente. Um epifendmeno emergente, talvez. Eu
descobri outra coisa, e esse ¢ o choque. Nenhum virus produzido em laboratorio, nenhum plano para
espalhar influenza, mas uma conspirag¢do entre homem e micrébio, de qualquer maneira, e que coloca em
risco a vidas humanas e selvagens" (2016, p. 20).



128

um modelo global - mas diversificado, contraditdrio - de produ¢do que dita rumos de
politicas domésticas e arrasa paisagens humanas e outras-que-humanas. E apagar
igualmente as vidas — populagdes tradicionais, povos nativos, pequenos agricultores
familiares, inimeras espécies outras-que-humanas, e a lista continua ao redor do globo —
que igualmente padecem ou sdo deslocadas nesse processo. Sobre estes, a mirada
monoespecifica dedica o siléncio. Um siléncio preenchido — e isto ¢ particularmente
irdnico —pelo réquiem saudoso da liberdade incondicionada, desenfreada: a liberdade do
Homem que so se aperfeicoa pela perfuracdo violenta de um abismo entre o humano e o
ndo-humano e pelo imperativo do dominio integral da natureza que dele surge.

Talvez este ainda seja o mundo do sbadato fanciulo, o rapazinho politico: um
mundo que ndo ¢ casa, mas um bat transparente de brinquedos infinitos para se brincar
de rei. Mas “o que nos resta de infinito num mundo finito?" (BONNEUIL; FRESSOZ,
2013, p. 56).
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CONCLUSAO

- Me retirer? Jamais de la vie! We defy

augury! Etre, dit Hamlet, c’est défier

'augure. Je suis, donc jirai.

Hélene Cixous

Em 06 de dezembro de 2013, o governo dos Estados Unidos da América, através

do seu National Reconnaissance Office (NRO), langou no espaco um satélite de
reconhecimento e producdo de imagens (imaging radar) batizado USA-247 ou NROL-
39. Esse dispositivo, utilizado para criar imagens bidimensionais de vastas paisagens por
ondas de radio a partir de uma fonte de luz propria (FREEMAN, s.d., s.p), ndo seria
particularmente interessante e ndo atrairia a aten¢ao que acabou atraindo ndo fosse a logo
que lhe foi atribuida. Aparentemente a imagem de um polvo colossal e pouco amigavel
cobrindo o globo terreste com seus tentaculos, acompanhado dos dizeres nothing is
beyond our reach (nada estd aléem do nosso alcance), apenas cinco meses depois do
inicio da divulga¢do das informagdes sobre vigilancia global contidas nos documentos
confidenciais colhidos por Edward Snowden enquanto trabalhava na National Security
Agency (NSA), a agéncia de seguranca nacional americana, ndo foi uma escolha em bom

tom para a identidade visual do satélite.

Figura 2 — Insignia do NROL-39

Fonte: Business Insider®

A iconografia militar norte-americana contém um bestiario proprio, que merece
aten¢do. Podemos conferir, rdpida e fragmentariamente, uma pequena fracdo desse

mundo no fotolivro I could tell you but then you would have to be destroyed by me,

* Disponivel em https://www.businessinsider.com/nrol-39-logo-nothing-beyond-our-reach-2013-12
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publicado em 2007 pelo artista multimidia Trevor Paglen. Um olhar ndo treinado,
outsider, como 0 nosso, talvez retenha dessas imagens, quando desacompanhadas de
contexto, sobretudo seu aspecto humoristico. O trago cartunesco e a escolha por vezes
quase caricatural de motivos sinaliza, de fato, um certo espirito de blague, mas para o
olhar treinado essas imagens dizem muito. Cada elemento retratado — até mesmo o
nimero especifico de raios ou estrelas - ¢ um pedaco de informacdo diretamente
relacionado a operacdo designada pelo emblema. Paglen — sem diivida um nome familiar
a quem se interesse pelas pesquisas no terreno da intersecc¢do entre producdo de imagem
e poder na arte contemporanea, ao lado de outros nomes como Harun Farocki, Hito Steyrl

e Jenny Holzer — por sorte, decodifica algumas dessas figuras animais para nos.

Figuras 3 e 4 - Patches

Fonte: Trevor Paglen, 2007

Esse ndo ¢ o caso do polvo do NROL-39, que ¢ uma imagem para consumo
externo. Mas ¢ certamente o caso dos emblemas acima, ambos referentes a operagdes
sigilosas da aeronautica americana. A esquerda, o homem d /a Indiana Jones imobilizando
uma serpente, acompanhado por um porco ¢ um cdo farejador, tém uma longa histdria:
eles designam o Big Safari, um programa especial, iniciado em 1953, voltado a
construcdo de aeronaves espids. Paglen explica os motivos: os raios sdo um aceno a guerra
eletronica; o porco, a aeronave espid RC-135, conhecida como 40g; a cobra, ao codinome
COBRA BALL, uma variante da RC-135; o cdo, ao relatorio trimestral de atividades
relativas a guerra eletronica, conhecido como COMFY HOUND (2007, p. 115).
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A direita, a coruja que ndio apenas vé a noite, mas possui a noite, vem da quarta
divisdo de operacdes do NRO. Essa ¢ uma imagem um tanto quanto circular,
autoafirmatoria: todo elemento reforga a ideia dos dizeres we own the night, ou seja, sdo
uma afirmacdo da poténcia e da extensdo das atividades de mapeamento de satélites de
reconhecimento (PAGLEN, 2007, p. 123).

Nao quero comparar uma agéncia que dispde de orcamento bilionario para
financiar programas de espionagem que passam décadas classificados como sigilosos a
filésofos, nem satélites espides a livros. Gostaria apenas de trazer estas imagens aqui,
num exercicio de abstragdo do contexto que as informa, para chamar atencdo as maneiras
ver e dizer o mundo que elas tdo bem ilustram. Que tipo de olhar estd implicado no
homem que paralisa a serpente astuta e se serve dos animais para cagada esportiva quando
colocado ao lado da coruja que afirma ser proprietaria da noite? Que tipo de imaginacao
tentacular o polvo que engole o globo afirma?

Esse ¢ um olhar que se pretende total: afirma seu poder porque consegue envolver
o planeta inteiro. Diante dessa imagem total do planeta, todavia, ele ndo sente o fascinio
de se estar diante de hierdglifos sem fim, como Luigi Ghirri, mas a certeza de produzir, a
partir da imagem clara do todo, imagens confidveis de suas fra¢cdes. Quem ja viu o tipo
de fotografia que esses dispositivos produzem, todavia, sabe dos seus limites. Claro, sdo
imagens instrumentais sofisticadas — de ponta - e legiveis, mas legiveis até que ponto?
Sem duvida, legiveis até o ponto de cumprirem seus fins, mas a pergunta que fica ¢ que

tipo de historias essas paisagens despovoadas contam?

Figura 5 — Padrdes de leitura de paisagens de satélites de reconhecimento
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Fonte: NASA/JPL — Jet Propulsion Laboratory™

** Disponivel em https://airsar.jpl.nasa.gov/documents/genairsar/radar.html
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Concluo o presente trabalho sugerindo uma outra imaginacdo, um outro
pensamento tentacular: aquele que chega a Donna Haraway diante da impossibilidade de
contar historias-apenas-humanas, aquele que vem da Pimoa Cthulhu, uma aranha que
vive nas florestas de Sonoma e Mendecino (2016). Como questdes de nomeacao nao sao
questdes menores, Haraway promove uma pequena troca de letras de modo a distinguir
esse pensamento daquele que uma linhagem lovecraftiana, delirante e patriarcal, poderia
implicar. Cthulhu vira chthulu, inscrito numa linhagem muito mais antiga, subterranea, e
multipla: os seres ctonicos sdo a arvore genealdgica do Chthuluceno. As figuras
tentaculares inspiram Haraway a pensar em termos de compostagem ao invés de pos-

humanismo:

O humano como humus tem potencial, se pudéssemos cortar em pedacos o
humano como Homo, o projeto detumescente de um selfinade CEO de um
planeta destruido. Imagine ndo uma conferéncia sobre o Futuro das
Humanidades na Universidade da Reestruturagdo Capitalista, mas sobre o
Poder das Humusidades para uma Balburdia’' Mustiespécies Habitavel! (2016,
p- 32)

Parte do esfor¢o da presente pesquisa consistiu numa tentativa de profanacao da
maquina antropoldgica: tird-la de uma metanarrativa teoldgico-politica que se pretende
autossuficiente, total e trans-historica, e utiliza-la como ferramenta util para se pensar a
politica estilhacada e confusa dos terranos no presente — um quadro de ‘“histdrias e
praticas multiespecificas de vir-a-ser-com, nesses tempos que estdo em jogo, precarios,
em que o mundo ndo se acabou e o céu ainda ndo caiu - ainda" (HARAWAY, 2016, p.
55).

O presente, ainda seguindo Haraway, ¢ um tempo da urgéncia — e ndo de
emergéncias. A urgéncia pede por histdrias. Contar historias € retragar redes complexas
num modelo de habitabilidade que ¢ simpoiético, e ndo autopoiético: “Se ¢ verdade que
nem a biologia nem a filosofia suportam a no¢do de organismos independentes em
ambientes, isto ¢, unidades que interagem mais contextos/regras, entdo a simpoiésis € o
nome do jogo" (HARAWAY, 2016, p. 33). Emergéncia é um termo por demais carregado
da mitologia do apocalipse para ser uma categoria interessante de se pensar com, se

quisermos cultivar algum tipo de capacidade ou habilidade de responder - response-

>1 O termo em inglés ¢ muddle. Cremos que a escolha da tradugdo por balbiirdia dispensa explicagio.
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ability - e ndo uma responsabilidade como forma de prescricio de um codigo moral
(2016, p. 2).

Referindo-se ao trabalho etnografico de Tsing com os cogumelos matsutake,
Haraway fala numa recusa: a recusa de virar o rosto e olhar na outra dire¢do, ou de reduzir
a urgéncia que vivemos a um sistema abstrato de causacdo destrutiva, como Ato da
Espécie Humana ou Capitalismo indiferenciado, uma recusa vinda de alguém que ja
argumenta claramente que a "precariedade (a falha das promessas do Progresso Moderno)
caracteriza as vidas e as mortes de todos as criaturas— critters — terranas nesses tempos"
(2016, p. 37) e que ndo € preciso ir muito longe para viver entre as ruinas (TSING, 2019,
p. 18). Cultivar a response-ability ¢ um modo de escapar tanto do desejo de salvagdo ou
de algum tipo de politica otimista, quanto do quietismo cinico frente a profundidade do
problema (2016, p. 38).

"Muito da histéria da terra contou-se a servigo da fantasia das primeiras palavras
bonitas e das armas, das primeiras palavras bonitas como armas e vice-versa. Ferramenta,
arma, palavra: essa ¢ a palavra tornada carne na imagem do deus-céu, esse ¢ o Anthropos"
(HARAWAY, 2016, p. 39). Nas paisagens do tempo da mutacdo ecoldgica, pensar a
reintegracdo do que ficou a margem como natureza, como ndo-humano ou inumano, a
nossa apreensdo da historia e da liberdade tradicionalmente emancipadas do mundo,
seguindo Christophe Bonneuil e Jean-Baptiste Fressoz, parece-me um gesto importante
(2016, p. 33). Lembrando justamente que ha muitos mundos no Mundo, Déborah
Danowski e Eduardo Viveiros de Castro falam daqueles "povos menores, que resistem
em um mundo empobrecido, que nem sequer € mais o seu" (2014, p. 156), daqueles que
viram seu mundo acabar para que a liberdade do Homem moderno nascesse.

Aqui, finalizo com uma parte recente de uma dessas historias, que ¢ uma historia
de caminhadas pela terra, as margens do rio Machado. Quem a conta ¢ a antrop6loga Julia
Otero dos Santos (2019), que documenta a importancia do estar livre para andar entre 0s
Karo-Arara. Caminhar pela T/terra™ entre maloca, seringal e aldeia, é o modo pelo qual
a reunido das historias familiares e do proprio povo Karo-Arara € possivel, porque € nesse
movimento que lugares particulares sdo construidos e constituem grupos de parentes, e

também se instituem socialidades coletivas mais amplas.

>2 Conforme aponta a autora, o termo T/terra lida com a multiplicidade de sentidos da terra entre os coletivos
indigenas e o Estado (2019, p. 165).
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Em uma live durante a quarentena da pandemia da Covid-197, a antrop6loga
relatou o luto que se abateu entre os Karo-Arara (que ja sofriam pela propria limitagdo do
andar) pela morte de seu xama mais poderoso, Cicero Xia Mot. O pajé, nos conta Otero,
era o Unico dentre eles que dominava uma tecnologia fotografica muito particular: munido
de uma pequena cabaga, ele conseguia produzir uma copia da imagem da fotografada ou
do fotografado, que passava, entdo, a ter um duplo de sua alma vivendo no céu. Uma
coruja que se quer proprietaria da noite pode até sobrevoar o globo e delinear, do alto, um
mundo de paisagens hachuradas, mas ndo registrara esse segundo album vivo da familia
e dos amigos dos Karo-Arara, nem os mundos que habitam essas paisagens.

Ha, de fato, muitos mundos no Mundo — e em cada um deles, suas paradas e ruinas.
E, no entanto, continua-se a andar, segue-se, porque essa ¢ a verdadeira vocag¢do da casa,

~ . 54
da cabana: nao é lugar de ficar, mas de ter de onde se ir’".

> Agradego a professora por ter compartilhado o roteiro de sua apresentagéo.

>* A cabana, de Max Martins: "E preciso dizer-lhe que tua casa é segura / Que hé forca interior nas vigas
do telhado / E que atravessaras o pantano penetrante e etéreo / E que tens uma esteira / E que tua casa ndo
¢ lugar de ficar / Mas de ter de onde se ir" (2016, p. 59).
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