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As quatorze horas do dia vinte e cinco de outubro de dois mil e vinte @ um, reuniu-se por
videoconferéncia a Comissdo Examinadora de Tese para julgar o trabalho intitulado
Metamorfoses da experiéncia urbana entre a modernidade, o arcaico e o0 contemporaneo,
desenvolvido sob a orientagdo da Profa. Dra. Rita de Cassia Lucena Velloso, requisito
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aluno Leonardo izoton Braga para apresentagac de seu trabalho. Seguiu-se a arguigao
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( x ) Aprovacgao;

( ) Aprovacao condicionada a entrega das revisfes constantes nesta Ata e aceitas pela
orientadora, no prazo de 30 dias;

{ ) Reprovacao.

O resultado final foi comunicado publicamente para o candidato pela Presidente da
Comissdo. Revisfes exigidas pela Comissdo Examinadora:

Comentarios adicionais:
A banca ressalta a exceléncia do trabalho, no qual destaca-~se o didlogo transdisciplinar,

a importancia politica do tema para nosso momento atual e, por {iltimo, mas nfo menos
importante, a qualidade do texto e o valor da escrita desenvolvida.
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Procuro lutar, brigar junto com muitos outros, contra a
tmagem mecanica do homen: que sempre se constitui enr nos.
Contra esse mundo bindrio que nos ¢ imposto |...J. Brigar
contra a ideia de wma vida sem travessias, contra um
pensamento sem fuga, sem perspectiva e sem respiragao. |...|
A visdo respira e o olho passa através do espago. NGs
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RESUMO

Esta tese se constitui como uma narrativa, um modo de contar a metamorfose da experiéncia
urbana por meio da exposi¢ao das formas sociais, temporais e espaciais em trés periodos histéricos:
o arcaico, a modernidade e o contemporaneo. O retorno ao arcaico e a modernidade, visa situar,
experimentar e pensar criticamente, por contraste, os problemas e poténcias que ressoam no
presente. Para compor esta trama narrativa, este trabalho se vale, principalmente, de elementos da
historia urbana e de suas relagoes estéticas, epistemoldgicas e politicas, a partir da filosofia.
Inicialmente, apresenta-se como um limiar, a abertura da modernidade o primeiro romantismo
alemao — uma negagao critica da modernidade em seu proprio interior. Segue-se a apresenta¢ao da
sociedade, do tempo linear, das principais transforma¢des modernas (saber, ver e poder), da
metrépole e da vivéncia — a experiéncia moderna. Posteriormente, se regressa ao arcaico, em busca
de pensar a comunidade, o tempo circular e a experiéncia antes do nascimento da po/is, pois
interessam os ensinamentos e permanéncias deste periodo. Enfim, chega-se ao contemporaneo,
pensado a partir de ecos e rupturas, tanto da modernidade quanto com arcaico, no qual busca-se
construir, de maneira especulativa, processual e fragmentaria, modos de exposi¢io do urbano
contemporaneo a partir da criagdo de conceitos como: o tempo oceanico, a comunidade abissal e
as sintonizagoes — a forma contemporanea da experiéncia urbana. Pensa-se, ainda, a possibilidade
de uma transi¢ao do urbano contemporaneo, entre o urbano-pele e o urbano-himus, de modo a
incorporar um pensamento para além do humano, portanto, cosmopolitico. Assim, este trabalho
almeja pensar a problematica da experiéncia urbana por meio dos modos de narrar o urbano,
situado criticamente no presente, produzindo modos de fazer, dizer e pensar dissonantes e

necessarios dentro do campo da arquitetura e urbanismo.

Palavras-chave: Experiéncia urbana. Metamorfose. Contemporaneo. Sintonizagdes. Urbano-

humus.



Braga, Leonardo Izoton. Metamorphosis of urban experience: between the modernity, the
archaic and the contemporary. 2021. Tese (Doutorado em Arquitetura e Urbanismo) —
Universidade Federal de Minas Gerais, Belo Horizonte, 2021.

ABSTRACT

This thesis is designed as a narrative, as a way to tell the metamorphosis of urban experience by
the presentation of the social, temporal and spacial forms in three historical periods: the archaic,
the modernity and the contemporary. The return to the archaic and modernity is a strategy to
situate, to experimente and to think critically, by contrast, the problems and potencys that still
resonate in the present. This work uses elements of the urban history and theirs aesthetics,
epistemological and political relations with philosophy to composse this narrative woof. Firstly, it
presents, as a threshold in the beggining of the modernity the first german romanticism, a critical
negation within the modernity. Next, it shows the society, the linear time, the main modern
transformations (knowledge, seeing and power), the metropolis and the lived experience. After, it
gets back to archaic period seeking to think the community, the circular time and the experience
until the birth of polis, because the lessons of this period are important. It arrives in the
contemporary — thought by ecos and ruptures of the modernity and archaic — trying to composse
in a speculative, processual and fragmental way, a mode o exposion of the contemporary urban by
the creation of concepts as oceanic time, abyssal community and tunnigs — the contemporary form
of urban experience. It still thinks the possibility of a transition in the urban contemporary, between
urban-skin to urban-humus, trying to embody a way of thinking beyond the human, so,
cosmopolitic. Thus, this work aims to think the problem of urban experierience by modes of telling
the urban critically situated in the present, producing modes of do, say and think dissant and

necessary within the field of architecture and urbanism.

Keywords: Urban Experience. Metamorphosis. Contemporary. Tunnings. Urban-humus.
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INTRODUCAO

Esta tese comegou a ser escrita na Rua dos Guajajaras, no trecho entre as entre as ruas
Espirito Santo e Rio de Janeiro, no centro de Belo Horizonte, Minas Gerais, e finalizada em Vila
Velha, no Espirito Santo, proximo a praia. Talvez isso nao faga tanto sentido para o leitor, contudo,
apesar de tragos biograficos, esta tese foi gestada em meio a um abalo sismico no tecido social
global, uma pandemia. Este texto carrega esta marca. Dito isso, podemos comegar.

Comecemos, entdo, pelo titulo: Metamorfoses da experiéncia urbana entre a modernidade, o arcaico
e o contemporaneo. Neste trabalho, perseguimos a construgao de um modo de narrar as metamorfoses,
as mudancas no modo de experimentacao do urbano e no urbano, esta composicao-processual,
este modo de producao complexo, hibrido e em escala planetaria. Pensando o urbano como
desterritorializacao da metrépole, nos interessou acompanhar, especulativamente, os movimentos
de metamorfose que vém ocorrendo nos modos de sentir, pensar e produzir em relacao as formas
socials, espaciais, temporais, de saber e poder, e seus impactos sobre a forma da experiéncia. Para
pensar estas mudangas, estabelecemos o contraste historico entre trés periodos: a modernidade, o
arcaico e o contemporaneo, tendo em vista a distingdo, assim como continuidades,
descontinuidades e aprendizagens possiveis de cada periodo. Se situamos o arcaico apds a
modernidade, ¢ para que este ganhasse atualidade, ndo para repeti-lo como uma salvagao originaria
ou pela retomada de alguma perda essencial, mas como presenga de outros modos de existir que
nos ajudam a pensar e agir no contemporaneo.

Em decorréncia da extensdo historica e das escolhas presentes neste trabalho, podemos
dizer que tramamos um modo de narrar essas metamorfoses da experiéncia urbana por meio de
escolhas politicas e afetivas, mais ou menos arbitrarias, ao longo da trajetéria de pesquisa. Pesquisa
que surgiu de uma dificuldade em pensar sobre e se situar na contemporaneidade, uma vez que os
conceitos nos pareciam insuficientes para nos aproximarmos das realidades estudadas e vividas.
Para isso, nos valemos da historia urbana e suas intercessdes, buscando um olhar interdisciplinar,
atravessado sobretudo pela filosofia. Portanto, nos propusemos esse exercicio com o intuito de
alimentar uma imaginagao critica e politica, arriscando-nos a criar alguns conceitos que nos auxiliem
a encarar as interpelagdes do urbano contemporaneo.

Iniciamos o trabalho apresentando um limiar, um momento de metamorfose intensa, em
linhas gerais, a aurora da modernidade capitalista — mais especificamente o periodo entre os séculos
XVII e XIX. Elegemos o Primeiro Romantismo Alemao como uma inflexdo importante neste

processo, que exibe tanto a afirmac¢ao da modernidade quanto sua negacao critica, instaurando um
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movimento de ruptura vanguardista, alimentado por uma critica poética, filoséfica e apaixonada
que trazia um rumor noturno as luzes da modernidade.

Seguimos para o primeiro capitulo, no qual sobrevoamos a modernidade de modo
esquematico e fragmentario, apresentando suas formas sociais, temporais e espaciais, a constru¢ao
da sociedade historica, capitalista e disciplinar, além das profundas transformagdes socias e técnicas
operadas nos campos do ver, do poder e do saber. O surgimento da metrépole marca, sobretudo,
a mutacao na experiéncia urbana, que se torna cada vez mais complexa, desterrada, individualizada
e empobrecida. Entretanto, a metrépole também ¢ lugar de encontros e conflitos, animando novos
modos de existir, brechas abertas no cotidiano, tal como nos mostra a poesia baudelairiana.

No segundo capitulo, ao invés de fazermos a passagem da modernidade ao contemporineo,
operamos um desvio em dire¢ao ao periodo arcaico. Nesse desvio para o passado, nao quisemos
alimentar a nostalgia do exético, mas valorizar outros modos de existéncia que abrem os possiveis
ainda nos dias de hoje. Para tanto, recorremos a dois olhares sobre a origem da producio de
coletividades: um idealista, fundado na identidade, e outro materialista-vitalista, amparado em uma
nocao corporal, ritmica, extatica e construtivista. Seguimos com a apresenta¢io da nogao de
sociedades contra o Estado, das figuras do xama e do poeta, e encerramos com o advento da pd/is
grega, que carrega consigo a clausura da representagao.

Esses primeiros capitulos fazem parte de um corpaus historico-conceitual recolhido em uma
revisdo bibliografica transdisciplinar, um solo provisério sobre o qual seria possivel imaginar. Apds
esse primeiro movimento, vivemos a emergéncia da pandemia de Covid-19, ocasionando mudancas
na ordem do cotidiano. Diante disso, optamos por seguir por uma via mais especulativa, em busca
de criar conceitos e modos de narrar o urbano contemporaneo. Esse movimento surge como um
exercicio de imaginagao critica e politica, que emerge tanto pela urgéncia do presente pandémico
quanto pela dificuldade de falar, dizer a contemporaneidade. Decidimos, entdo, assumir o risco de
errar, o tisco da errancia.

Assim, iniciamos o terceiro capitulo pela evocagao de um urbano-pele, momento em que
o urbano se torna uma condi¢ao planetaria e, juntamente com as tecnologias de producio e de
comunicac¢ao, uma megamaquina de produ¢io de subjetividade, um espaco de disputa entre
controle e insurreicao. As temporalidades, entdo, se multiplicam, fruto dos muitos modos de
produzir a sensibilidade sobre o movimento da matéria, tornando-se um oceano no qual estamos
imersos, um tempo oceanico.

No quarto capitulo, encaramos o contemporaneo como um desafio, uma tarefa de criagao
e construgdo. Diante do contexto de globalizagio e do Antropoceno, assim como das

metamorfoses tecno-humano-ecologicas e da Terra, pensamos as tensOes entre exigéncia e
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impossibilidade da construgao de uma comunidade fundada na diferenca, na qual diversos mundos,
humanos e nao humanos, possam coexistir, constituindo uma trama aberta e inacabada entre
politica e imanéncia, que denominamos comunidade abissal. Para isso, é necessaria uma discussao
epistemoldgica que, ao invés de unificar, faga proliferar mundos. Dando seguimento ao capitulo,
alcancamos a principal aposta deste trabalho: a composicao de uma experiéncia urbana
contemporanea que chamamos de sintonizagdes, produzidas por ressonancias intensivas que
ocorrem entre os coletivos e as singularidades.

Ja o quinto capitulo é constituido por ensaios e fragmentos, modos de apresentacio de
estratos germinativos, de outros devires urbanos, produzidos pela eclosio do tragico no cotidiano
nestes primeiros anos do século XXI. Exibe a chama da revolta, ja presente no romantismo, que
chega ao presente como respiragao vital e coletiva. Esses acontecimentos geradores de
sintoniza¢des acionam forgas multitudinarias e metamorficas, exigindo a construcao do comum,
tramando aquilo que denominamos urbano-htiimus: uma aposta na incorpora¢ao da cosmopolitica
como fundamento deste novo momento de criagdes urbanas e composi¢des terrestres.

Por fim, a Coda, este movimento musical, mais do que uma conclusao ¢ um posicionamento ético,
um breve manifesto pela pulsao de vida, aquilo que guiou ética e politicamente a composi¢ao desta
tese e que ainda nos parece urgente para guiar pensamentos e agoes, aterradas e corporificadas, na
producao do urbano contemporaneo. Na atualidade, quando o fascismo parece emergir novamente
dos poroes da historia, a alegria tragica, coletiva e germinativa torna-se um afeto de combate na
artesania das tramas urbanas. Em busca desta artesania, tentamos tramar algumas paisagens

historicas, atentos aos problemas e pulsagoes.
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LIMIAR

O limiar ¢ uma zona. Mudanga, transicao, fluxo, estio contidos na palavra schwellen [inchar, intumescer], e a
etimologia nao deve negligenciar estes significados. Por outro lado, ¢ necessdrio determinar (manter, constatar) o
contexto tectonico e cerimonial imediato que den a palavra seu significado. Morada do sonbo.

Walter Benjamin

O primeiro romantismo alemio

A imaginagio é o desejo em movimento.

Octavio Paz

Na aurora da modernidade, nasce o homem dotado de sua subjetividade reflexiva e
interiorizada. Deste interior, surgirdo possibilidades de transgressao contra o regime que comegava
a se delinear. Na virada do século XVIII para o XIX, em face da hegemonia do Iluminismo, do
Classicismo e da ascensio do capitalismo, surge um movimento de resisténcia que buscava unir
pensamento e inventividade, reflexdo e criagdo — filosofia e arte (DUARTE, 2011). O romantismo
desponta como uma alternativa a0 mundo racionalizado, quantificado, mecanizado, explorado e
desencantado: um mundo onde faltava ar. De um lado, Iluminismo e Revolucido Franceses uniam
racionalidade cientifica e politica para a transformag¢ao material das condi¢Ges de pensamento e
producao. De outro, o capitalismo, a industrializagdo e a urbaniza¢do em ascensao na Europa
atinglam diretamente os modos de vida, modificando a atmosfera camponesa pela propriedade
privada, as fabricas e as metrépoles. Em meio a estas mudangas bruscas, o romantismo volta-se
para outros tempos, em um movimento de nostalgia e atualizacdo, de imaginacao e revolugao, de
negacao e de criagao, buscando abrir um espac¢o ludico e poético no modo de pensar e produzir a
arte, um caminho que se da pelo espirito, algo que poderfamos chamar nos dias de hoje de cultura.

O filosofo brasileiro Benedito Nunes nos apresenta dois modos de olhar para este
fenomeno, um psicoldgico e um histérico. O primeiro exprime um “modo de sensibilidade”
dirigido para o “amor da irresolu¢do e da ambivaléncia, que separa e une os opostos” (NUNES,
2013), centrada na interiorizagdo do conflito no individuo. O segundo nos mostra esta dinamica
como um movimento literario e artistico datado, que surge de uma “grande ruptura com os padrdes
de gosto classico” (NUNES, 2013), altera a visio da época e evidencia a transicio para a
modernidade. Assim demonstradas, a abordagem historica nos situa em uma época, enquanto a

perspectiva psicolégica expande seu alcance para além de seu tempo.



19

Uma das dificuldades em falar sobre este movimento diz respeito a sua dificuldade de

defini¢do. Segundo Michael Léwy e Robert Sayre (2015, p. 19),

O que ¢ romantismo? Enigma aparentemente indecifravel, o fato romantico
parece desafiar a analise, ndo somente sua exuberante diversidade resistente as
tentativas de reducio a um denominador comum, como também e sobretudo
por seu carater fabulosamente contraditério, sua natureza de coincidentia
oppositoriumr: a0 mesmo tempo ou aleatoriamente (ou alternadamente)
revolucionario e contra-revolucionario, individualista e comunitario, cosmopolita
e nacionalista, realista e fantastico, retrogrado e utopista, revoltado e melancélico,
democritico e aristocratico, ativista e contemplativo, republicano e monarquista,
vermelho e branco, mistico e sensual. Contradigbes que transpassam nao
somente o fendbmeno romantico em seu conjunto, mas a vida e a obra de um
unico e mesmo autor e, por vezes, um unico e mesmo texto. Alguns criticos
parecem inclinados a ver como unico elemento unificador do romantismo a
contradi¢@o, a dissonancia, o conflito interno — mas ¢ dificil tomar essa tese por
outra coisa que nao uma confissiao de perplexidade.

A perplexidade diante da contradi¢do extremada conserva o Romantismo em seu enigma
como fonte inesgotavel de uma tarefa de decifracao infinita ou de abertura perpétua. Segundo
Isaiah Berlin (2015), esta dificuldade de definicio do Romantismo se torna uma armadilha, pois o
movimento foge a generalizagao e a simplificagdo. Em sua longa tentativa de apresentar este
movimento, faz um sobrevoo heterogéneo, de modo a evidenciar sua complexidade enigmatica,

ou melhor, sua oscilagdo poética em diferentes manifestagdes:

O Romantismo ¢ o primitivo, o ignorante, ¢ a juventude, a exuberante sensacao
de vida do homem natural, mas também ¢é palidez, febre, doencga, decadéncia |...]
E a plenitude vigorosa e confusa e a riqueza da vida — Fiille des Lebens — a
multiplicidade inexaurfvel, a turbuléncia, a violéncia, a violéncia, o conflito, o
caos, mas também ¢é a paz, a unido com o grande ‘Eu’, a harmonia com a ordem
natural, a musica das esferas, a dissolucio no eterno espirito que tudo contém. E
o estranho, o exético, o grotesco, 0 misterioso, o sobrenatural, as ruinas, o luar,
castelos encantados, trombetas de caca, elfos, gigantes, grifos, cascatas, o velho
moinho no Floss, as trevas e os poderes das trevas, fantasmas, vampiros, terror
sem nome, o itracional, o indizivel. Também ¢é o familiar, o sentido da tradicao
particular de cada um, o jubilo com o aspecto sorridente da natureza e as cenas
e sons habituais da gente simples e contente do campo, a sabedoria sa e feliz dos
filhos da terra, com suas faces rosadas. E o antigo, o histérico, sdo as catedrais
gbticas, as névoas da Antiguidade, as raizes antigas e a velha ordem com suas
qualidades nao analisaveis, suas lealdades profundas mas inexprimiveis, o
impalpavel, o imponderavel. Também ¢é a busca da novidade, a mudanca
revolucionaria, a preocupacdo com o presente fugaz, o desejo de viver no
momento, a rejeicdo do conhecimento, o passado e o futuro, o idilio pastoral da
feliz inocéncia, a alegria no instante que passa, uma sensac¢io de atemporalidade.
E nostalgia, ¢ devaneio, sio sonhos inebriantes, ¢ a doce melancolia e a amarga
melancolia, a solidao, os sofrimentos do exilio, o sentimento de alienagio, o vagar
em lugares remotos, em especial o Oriente, e em tempos remotos, em especial a
Idade Média. Mas também ¢ o prazer da cooperagdo em esfor¢o criativo comum,
a sensacdo de fazer parte de uma igreja, uma classe, um partido, uma tradico,
uma grande hierarquia simétrica e abrangente, cavaleiros e vassalos, as fileiras da



20

Igreja, os lagos sociais organicos, a unido mistica, uma sé fé, uma so terra, um sé
sangue [..] B o extremismo mistico da natureza, e o extremo esteticismo
antinaturalista. B enetgia, forca, vontade, vida, éfalage du moi [ostentagdo do eul;
também ¢ autotortura, autoaniquilagao, suicidio. Eo primitivo, o ndo sofisticado,
o seio da natureza, campos verdes, vaquinhas com sinetas, riachos murmurantes,
o céu azul infinito. [...] E, em suma, a unidade e a multiplicidade. E a fidelidade
ao particular, nas pinturas da natureza, por exemplo, e também a imprecisdo
tentadora do contorno misterioso. E a beleza e a feiura. E a arte pela arte, e a arte
como um instrumento de salvacio social. E a forca e a fraqueza, individualismo
e coletivismo, pureza e corrup¢io, revolugdo e reagdo, paz e guerra, amor a vida
e amor a morte. (BERLIN, 2015, p. 42-45).

Para além das defini¢Ges, esse movimento literario, ético e politico teve participag¢ao
fundadora na estética moderna. Aliando critica, tradugdo e poesia, impactou os modos de pensar,
escrever e agir. Transformou a vida e o pensamento no mundo ocidental. Segundo Isaiah Berlin,
foi a maior mudanca ja ocorrida na consciéncia do Ocidente, pois, depois dele, nada mais foi o
mesmo (BERLIN, 2015).

Se a Franca realizou uma revolugao material, destronou o rei e abriu a possibilidade real da
transformagao da vida cotidiana, a Alemanha, impossibilitada de tal a¢ao, diante de sua condigao
fundamentalmente dispersa, agraria e desmobilizada, operou sua revolugiao pela via espiritual
(DUARTE, 2011). A escrita filoséfica e literaria, animada pela popularizagao da circulagao de
publicagoes, tradugdes e do habito da leitura, faziam do pensamento um motor de transformagao
da cultura, da imaginac¢ao e da sensibilidade. Além disso, a Reforma Protestante, em sua contestagao
da soberania da Igreja Catdlica, trouxe uma maior abertura a leitura, a interpretacao e a tradugao
dos textos sagrados, abrindo o questionamento dos pensadores em geral, destronando a
dogmatizagao das leituras e estimulando uma postura laica, critica e, de certo modo, criativa e
profana perante os textos classicos e sagrados. A partir deste crescimento da produgio, da
circulagdo e da cotidianidade da palavra escrita, era possivel (re)ler os textos e o mundo de modo
ampliado, apaixonado, percorrendo outros caminhos.

Esta postura em relagao a leitura e a escrita se torna proxima, em sua laicidade e criticidade,
e distinta, em sua imaginacao e poeticidade, da postura iluminista. Enquanto o lluminismo francés
buscava as regras inquebrantaveis de racionalidade, ordem e justica universais, um pensamento
espelhado na geometria dos edificios classicos, 0 Romantismo vivia a violenta irrup¢ao de emogdes
e entusiasmo, a introspec¢ao e a melancolia, a espontaneidade e a genialidade das singularidades,
diferencas e dessemelhangas (BERLIN, 2015). Se a sociedade europeia apontava para ideais claros
e eternos, 0 movimento romantico desviava, protestava contra universalidades de qualquer tipo e
buscava algum valor pelo qual valeria a pena dar a vida, “qualquer que fosse” (BERLIN, 2015). As
pessoas clamavam por um ideal aventureiro, incendiario e passional, algum risco perante o

conforto, a palidez e a previsibilidade do destino burgués. A inflamac¢io da vida pelo “acesso de
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febre intensa” (NUNES, 2013), pela luta, dava sentido a existéncia diante de um mundo frio e
calculado. O entusiasmo da juventude e o impeto rebelde faziam deste momento de transi¢do uma
aposta na imaginagao.

A insatisfagao com o real sucede a busca por ideais que se encontram entre o antigo e o
novo. Este “carater sintomal” do individuo dilacerado ¢ descrito de modo sintético pelas mudangas

intensas da sociedade apresentadas por Nunes:

[...] a separagdo da arte quer do artesanato, quer do modo producio industrial
que se iniciava, o comego da dependéncia dos produtos literarios e artisticos as
leis de concorréncia do mercado, a justificativa ideoldgica da religidio como
instrumento legitimador do poder e da ordem — que denuncia o arrefecimento
do sagrado —, o nivelamento dos valores morais a regra benthamiana do maior
interesse ¢ da melhor utilidade a marginalizacio social de toda atividade
improdutiva, o principio fiduciario da moral burguesa, as rela¢des possessivas da
moral doméstica e do casamento, a separacio entre as esferas sexual e sentimental
do amor, o filisteismo como atitude da maioria dominante em relacao as letras ¢
as artes — desde entdo confinadas ao plano da neutralizante respeitabilidade que
constitui a cultura estética — e, por fim, a mecanizag¢io e a racionaliza¢ao da vida,
posteriormente as relagbes comunitarias dentro de uma civilizagdo cada vez
menos rural e cada vez mais urbana. NUNES, 2013, p. 55).

O mercado, o utilitarismo e o racionalismo, aliados as premissas quantitativas, morais e
individualizantes, deslocavam as tensbes para o interior do sujeito, que se encontrava isolado. O
conflito interior surgia como revolta perante a cisdo com a natureza e a comunidade, a perda de
sentido da realidade, a dissolugao dos lacos e das tradi¢des, diante da legitimacdo do universo
mecanizado, determinado pelas leis uniformes e necessarias da fisica. O Romantismo, reagiao contra
o modo de vida capitalista, era idealista em seu sentido comum, e decorria da sinceridade e da

intensidade de

[...] um homem [que] esta disposto a sacrificar muita coisa pelos principios ou
por alguma convic¢io, que ndo esta disposto a se vender, que esta disposto a ir
para a fogueira por algo que acredita, porque acredita naquilo [...]. (BERLIN,
2015, p. 33).

O “conflito inevitavel”, a atitude auténtica e a inclina¢io revolucionaria inflamavam a

b
negacao do real, deslocando este impulso para a nascente interioridade dos sujeitos, abrindo a
possibilidade da irrupcio do génio', atitude daqueles que agiam livtemente segundo a vitalidade
que os movia e os impelia a criar. Poderfamos afirmar que, diante do fechamento da individualidade

racionalista, buscava-se a abertura a uma for¢a expansiva e irracional do eu, repleta de originalidade

1 «..] ele produz sem imitat, aprendendo a fazer somente o que as determinacdes intetiores lhe ensinam, o génio
artistico conhece apenas quando produz, e assim conhece, apenas pela intui¢io, o que o conhecimento racional jamais
alcanca.” (NUNES, 2013, p. 61).
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e entusiasmo. O génio uniria o consciente e inconsciente, o objetivo e o subjetivo, na cria¢ao
conduzida pelas forgas que compdem o real, abrindo-o a sua poeticidade. Desse mesmo modo, a
cosmovisio romantica almejava “habitar poeticamente” (BOFF apud LOWY; SAYRE, 2015) o
mundo, uma vez que tentavam instaurar outros mundos neste.

Tais posicionamentos criticos e poéticos nascem de ressonancias, conflitos e
descontinuidades em relagao aos seus contemporaneos. Baseado em historiadores do Romantismo
como Safranski (2010) e Betlin (2015), podemos considerar que suas influéncias provém do lugar
historico e filoséfico em que surgem, na Alemanha pds-Revolucao Francesa, entre Kant e Hegel,
no qual podemos identificar dois pais do Romantismo Alemao: Johann Georg Hamann (1730-
1788) e Johann Gottfried von Herder (1744-1803).

Hamann foi um pensador obscuro. Conhecido como “Mago do Norte”, este amigo,
dependente e critico de Kant foi considerado um irracionalista por alguns, porém foi sobretudo
um anti-iluminista. Segundo Berlin, foi aquele que “desfechou o golpe mais violento contra o
Tluminismo e iniciou todo o processo do movimento romantico...” (BERLIN, 2015, p. 73). Foi um
pensador erratico que escrevia ctitica e poesia, porém, fracassado, nio conseguia emprego.
Hamann passou por uma transformacao espiritual, viveu uma intensa experiéncia mistica, na qual
Deus falava diretamente a sua alma e lhe revelava um infinito significado (BERLIN, 2015).
Transformado, voltou a escrever de modo hermético, poético e fragmentario (BERLIN, 2015).

Diferentemente de seu ilustre amigo Kant, que evidenciava a necessidade de se deter nos
fenémenos, na apari¢ao, no que ¢ dado a ver diante da impossibilidade de acesso as coisas em si,
Hamann, em sua doutrina, descrevia a possibilidade de acesso a esta dimensao vital, essencial, nao
pelo intelecto, mas pela fé°. Assim, o pensamento hamanniano distanciava-se do pensamento
centrado no entendimento do ser humano finito, na ciéncia e na légica, pelos quais tudo poderia
ser conhecido pelas leis fisicas como um grande mecanismo. Para ele, “Deus nao era geémetra,
nem matematico, e sim poeta” (BERLIN, 2015). Diante da complexidade, Berlin resume assim a

doutrina de Hamann:

E uma espécie de vitalismo mistico que percebe na natureza e na histéria a voz de Deus.
Supor que a voz de Deus nos fala por meio da natureza era uma antiga crenga
mistica. Hamann acrescentou a isso uma doutrina — que a Aistdria também fala
conosco, que todos os varios eventos histéricos, tomados simplesmente como
eventos empiricos comuns pelos historiadores ndo iluminados, sdo, na verdade,

2 “A douttina que ele anunciou era aproximadamente a seguinte: ele partiu de Hume, e disse de fato Hume estava
certo, que, se vocé se perguntar como se conhece o Universo, a resposta é que nio o conhece pelo intelecto, mas pela
fé. Se Hume disse que, sem um ato de fé que nido podia ser sustentado pela légica, era impossivel sequer comer um
ovo ou beber um copo d’agua, isso era ainda mais verdadeiro para quase todas as outras experiéncias da vida. Hamann
queria dizer que sua crenca em Deus e na Criagéo era sustentada exatamente pelo mesmo argumento que a crenga de
Hume em seu ovo e em seu copo d’agua.” (BERLIN, 2015, p. 74)
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métodos pelos quais o Divino fala. Cada um desses eventos possui um
significado oculto ou mistico, que aqueles que tém olhos para ver podem
perceber. Ele foi dos primeiros — depois de Vico, mas nao se lia Vico até entdo
— que disseram que os witos nao eram simplesmente afirmacgdes falsas sobre o
mundo, nem invengSes perversas de gente sem escriupulos que procurava jogar
areia nos olhos das pessoas, tampouco enfeites bonitos inventados por poetas
para decorar suas mercadorias. Ndo; os mitos eram formas em que os seres
humanos manifestavam seu sentido do inefavel, dos mistérios inexprimiveis da
natureza, e nao havia outra maneira de expressa-los. Se fossem utilizadas palavras,
elas ndo serviriam bem. As palavras fatiam demais as coisas em pedacos. As
palavras classificam, as palavras sio demasiado racionais. A tentativa de unir
coisas em pacotinhos bem amarrados e organiza-las de uma forma lindamente
analitica destruiu a unidade, a continuidade e a vitalidade da matéria — isto é, a
vida e 0 mundo — que a pessoa tinha diante de si. J4 os mitos transmitiam esse
mistério em imagens e simbolos artisticos que, sem palavras, conseguiam ligar o
homem aos mistérios da natureza. Essa, grosso modo, era a doutrina. (BERLIN;
2015, p .85, grifos meus).

O vitalismo mistico de Hamann nos permite pensar que existe uma dimensao da historia
pela qual soa a voz de Deus, nio na dimensao analitica e intelectual das palavras, mas na
continuidade mitica e poética, nas imagens e simbolos presentes na linguagem, na qual reside a
unidade entre mundo e vida. Essa vitalidade da matéria, que atravessa tanto a natureza como a
histéria, tera ressonancias interessantes na for¢a poética da historia, na aproximagao entre arte e
religido que invade o Romantismo Alemao. Essa vivacidade da histéria, de modo deslocado,
também estara presente em Herder.

Pastor, pietista e prussiano, Johann Gottfried von Herder também teve seu momento de
arrebatamento, porém, diferentemente de Hamann, sua transformacao foi resultado de uma
viagem. Em 17 de maio de 1769, vinte anos antes da Revolugao Francesa, Herder faz sua propria
revolug¢do: animado pelo impeto aventureiro e curioso, em busca de ampliar sua consciéncia, langa-
se a0 mar e viaja em um navio que levaria centeio e linho para Nantes, na Franga (SAFRANSKI,
2010). Em seu diario, anota: “meu tnico objetivo é o de conhecer o mundo de meu Deus de um
maior numero de lados.” (SAFRANSKI, 2010). A incerteza do mar, a abertura ao desconhecido e
a reflexdo sobre a viagem o fazem estabelecer uma nova relagao consigo, transformando seu modo

de pensar. Como apresenta o filésofo alemao Ridiger Safranski,

O encontro com o mundo desconhecido torna-se autodescoberta. Isso ¢
caracteristico desse irrompimento alemio: nos meios limitados a bordo e na
soliddo do alto mar, o pregador, tomado pela vontade de ir para longe, cria um
novo mundo; ele nao encontra indios, nio derruba nenhum reino asteca ou inca,
nao acumula nenhum tesouro em ouro nem escravos, ndo leva a cabo nenhum
novo célculo sobre a extensio do mundo; seu novo mundo é um mundo que
num piscar de olhos assumira novamente a forma de livros. Herder, que queria
deixar o ‘repositério cheio de papel e livros, que sé pertence ao recinto aonde
estuda’, acaba sendo apanhado de novo pelo mundo dos livros, pois, ainda no
navio, navega em projetos literarios. (SAFRANSKI, 2010, p. 22).
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A imagem do alto-mar e a fantasia da aventura dio movimento a sua escrita em expansao.
Herder buscava, pela intui¢io e pela contemplagdo, o acesso a um conhecimento para além do
entendimento, da abstracio e do mecanicismo, pois desejava “agarrar a vida toda” e, para isso,
falava de uma “razdo viva™ (SAFRANSKI, 2010, p. 24). Se, para ele, a natureza e a histdria sio
vivas, 0 homem, como realizacio da natureza, deve apropriar-se desta vitalidade, desta poténcia
criadora, pela inteligéncia e pela linguagem (SAFRANSKI, 2010), dando continuidade ao processo
de formacio. Diante das forcas vitais, dinamicas e abertas, era necessario o seu desdobramento
progressivo. Para tanto, a vivacidade que atravessa a cultura e a natureza deve ser vivenciada e
comunicada por cada um.

A respeito do pensamento de Herder, Berlin o divide em trés principios: 1) expressionismo;
2) pertencimento e; 3) ideias verdadeiras podem ser irredutiveis e irreconciliaveis entre si. O
expressionismo toma como base a hipdtese de que “uma das fungdes principais do ser humano ¢é
expressar-se, falar, e que, portanto, qualquer coisa que o homem faz expressa sua natureza integral”,
se assim nao acontece, ¢ porque mutilou a si mesmo, se conteve, freou suas energias (BERLIN,
2015). Partindo dessa premissa, a obra de arte ¢ expressao de quem a produziu, ou seja, ela fala,
expressa uma voz. A arte e os artefatos sio formas de comunicagdo, pois expressam, de forma
consciente ou inconsciente, as pessoas ou grupos que as produziram.

Em segundo lugar temos o pertencimento: a hipétese de que todo humano busca pertencer
e pertence a algum grupo (BERLIN, 2015), no qual se sente em casa, enraizado. O pertencimento
se constrél no solo onde se da o crescimento, a aprendizagem e a comunica¢gao do humano com
os lugares, as histérias e os objetos com os quais se defronta, as palavras que usa, produzidas pelos
antepassados, pela tradicao em que habita. Herder fala da nagao, do solo e da linguagem como
vinculos que permitem a constitui¢ao dos grupos, sendo elementos essenciais na formacao daqueles
que pertencem a estes. Longe de ser um nacionalista’, Herder pensava no pertencimento de modo
analogo as plantas e animais que viviam em um mesmo ecossistema e, por isso, partilhavam um
modo especifico de viver, tendo em comum a terra, o clima, o alimento, as variagdes e adversidades
deste espago. Estes vinculos, estes elementos que se acostumaram a ter disponiveis e pelos quais

habitam e produzem, enraizaram-se em seu repertério familiar, e ¢ por eles que pensam, falam,

3 “A razo viva é concreta, mergulha no elemento da existéncia, do inconsciente, irracional, espontineo, portanto na
escura e ctriativa vida, que move e ¢ movida. A ‘vida’ ganha nele um novo tom entusidstico. O eco se deixa ouvir longe.”
(SAFRANSKI, 2010, p. 24).

4 Herder, apesar de ser um dos fundadores do conceito de nagdo, ndo ¢ nacionalista, pois ndo a pensa como o
sentimento de superioridade ou de autoridade da identidade da nacdo a qual se pertence, de matriz patridtica cega ou
ufanista. O que Herder apresenta é, ao contratio, a nagio como berco, como solo no qual as raizes da vida se fixam e
se alimentam em determinado espago, tempo e cultura. Por exemplo, como apresenta Berlin (2015), para compreender
a filosofia de Sécrates, seria necessario entender as plantas, o solo, a atte, a histdria e a geografia gregas de sua época.
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agem, criam.. Dessa perspectiva provém seu pensamento historicista, evolucionista e
contextualista, segundo o qual s6 é possivel pensar um objeto pela analise do autor e das condigdes
culturais nas quais este se formou, em suma, por suas raizes.

Finalmente, Herder rompe com o universalismo, desenvolvendo a ideia de que existem
verdades irredutiveis umas as outras e que “o valor de cada cultura reside no que em particular essa
cultura procura” (BERLIN, 2015), este centro de gravidade que refletiria sua esséncia. F nessa
singularidade que se encontra a beleza e a legitimidade da variedade, nas possibilidades e na
pluralidade. Herder nio hierarquiza ou apresenta a necessidade de eliminar culturas em detrimento
de outras, mas “quer que tudo seja o que pode ser, 0 maximo possivel, ou seja, que se desenvolva
até o grau mais rico e mais pleno” (BERLIN, 2015). Nessa ruptura com a unidade geral e com o
consenso dos ideais, interesse-lhe a variabilidade e os desdobramentos da expressao integral, da
vitalidade, em contextos diversos, tal como a vida natural.

Na direcao da variagao, diverge do cosmopolitismo abstrato dos iluministas que defende
“o homem” como uma abstra¢do, uma vez que, para ele, s6 existem “os homens” (SAFRANSKI,
2010), os humanos, ou seja, o individuo que sempre participa de algo maior que ele mesmo e vive
essa continuagao da poténcia criadora em si e por si. Assim sendo, s6 pode se desenvolver em
comunidade, neste “individuo maior”, nesta unido espiritual que possibilita a semente da
individualidade desabrochar. Seja a comunidade, seja a tradi¢ao ou a nagao, estas se instauram em
diferentes épocas e momentos em um “jardim da multiplicidade” (SAFRANSKI, 2010).

Desse modo, tanto no misticismo vitalista de Hamann quanto na aventura expressivo-
vitalista de Herder hd conexdes entre poténcia, natureza e historia; um certo rebatimento de uma
filosofia da natureza na linguagem, na historia, na arte, e talvez, até nos objetos inanimados,
conferindo a estes vida e dinamica, seja como expressdes de uma poténcia maior, da voz do autor
ou da comunicag¢ao de uma tradi¢io em suas variagoes poéticas, fundando, nestes dominios, locais
de encontro, pratica, uniao e germina¢ao. Assim, esta estranha influéncia de Hamann e Herder faz
do Romantismo Alemio um movimento de especulagio, aventura e deriva que se embebeda da
vitalidade presente no mundo, promovendo fluxo, passagem e expressao na linguagem poética.

Em sua localizagao histérica, posterior a critica de Kant, que abria as investigaces
modernas a respeito das condi¢des e dos limites do conhecimento, e anteriores ao sistema de Hegel,
que sistematizava uma visao moderna de projeto e de progresso, o Romantismo Alemao desviava
para mais além do entendimento, e nao se dobrava a clareza da racionalidade que guiava a
consciéncia em dire¢ao ao espirito absoluto. Sofre também influéncias do idealismo absoluto de
Johann Gottlieb Fichte (1762-1814) — cujo papel é fundamental na invencao do “eu” na

modernidade —, da filosofia da natureza e da arte de Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling (1775-
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1854) e do movimento literario conhecido como Stumuz und Drang, que surge num momento de
efervescéncia e liberdade do pensamento alemao. Exercitando uma deriva entre o sujeito e o objeto,
elaboravam uma especulagao epistemoldgico-poética que se colocava, pela via da estética, em
constante travessia entre a histéria e a natureza, o fenomeno e o numeno, o espirito e o absoluto,
encarnando algo como barqueiros ou “guardides do limiar™”.

Além dessas influéncias no campo da filosofia e da arte, a outra face poderosa do
romantismo se encontra em sua critica radical da modernidade capitalista industrial. Michael Lowy
e Robert Sayre, em Revolta e Melancolia: o romantismo na contracorrente da modernidade (2015), numeram
e sintetizam os cinco pontos principais dessa critica: 1) o desencantamento do mundo, 2) a
quantificagao do mundo, 3) a mecanizagao do mundo, 4) a abstra¢io racionalista e 5) a dissolugao
dos vinculos sociais.

O desencantamento se caracteriza por uma “privacao essencial” das dimensoes miticas,
magicas, misticas, espirituais e religiosas pela prevaléncia da utilidade e intelectualizagao do mundo,
reduzido ao calculo racional. Tal privacao levou os romanticos a buscarem o reencantamento do
mundo, ancorando-se, de forma regressiva, no retorno as tradigoes misticas e religiosas do passado,
mas também, de forma progressiva, buscando na mitopoética um modo de produzir uma nova
mitologia pela poesia e literatura. Em sintese, o Romantismo procurava uma via nio religiosa para
encontrar o sagrado (LOWY; SAYRE, 2015), ou seja, a continuidade da religiio por meios estéticos
(SAFRANSKI, 2010).

Ja a quantificagao do mundo ¢ método basico do capitalismo. O fenémeno da substitui¢ao
das relagdes qualitativas, sociais e religiosas pelas relagdes utilitarias e quantificadas guarda em si o
“espirito do calculo racional” e o surgimento da “religiio do dinheiro” (LOWY; SAYRE, 2015) na
qual “tudo é pago” (DICKENS apud LOWY; SAYRE, 2015). Na esteira da quantificagio e
influenciado pelas descobertas da fisica newtoniana, o modelo do mundo passa a ser uma maquina
artificial, inorganica, desprovida de vida e alma, na qual se espelha o Estado ou a fabrica. Contra
isso, os romanticos clamam pelo vitalismo organico e dinamico da natureza. A abstragdao
racionalista, por sua vez, ¢ o sintoma da economia capitalista na sociedade que substitui a
materialidade do mundo pelas categorias abstratas como trabalho abstrato, valor, troca e dinheiro,
configurando uma racionalidade instrumental (LOWY; SAYRE, 2015). Construindo uma
alternativa possivel a esta visio de mundo abstrata, o Romantismo busca um retorno ao concreto
pelas forgas da historia, e uma possibilidade de fuga da racionalizagao pelas vias irredutiveis a Razao

como o amor e a loucura, que animavam a literatura e a poesia romanticas (LOWY; SAYRE, 2015).

> Termo utilizado por Walter Benjamin ao falar sobre romanticos como Novalis e Caroline von Giidenrode em uma
resenha critica do livro L Ame romantique et le réve: essai sur le romantisme allemand et la poésie frangaise, de Albert Béguin
(BENJAMIN, 2013b, p. 168), e que estendemos ao primeiro Romantismo Alemao.
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Diante das transformagoes radicais dos valores, dos parametros e dos modelos nas
sociedades modernas, ha uma dissolu¢ao dos vinculos sociais caracterizada pelo egoismo, pelo
isolamento dos individuos e pela indiferenga em relagdo aos outros membros da sociedade. A
substituicao das relagdes de cooperacao e coletividade da comunidade pelas de competicio e
soliddo da sociedade, apresentam, de modo sintético, uma transformac¢ao nos modos de
composicao do corpo social. Dessa estranheza em relagao ao mundo que se habita com os outros,
da experiéncia compartilhada de perda e do surgimento de um sentimento de nostalgia, emerge
uma forga centripeta de agregacao e criagao.

Desse impulso desponta o primeiro Romantismo Alemao como uma atitude comunitaria,
unindo arte, pensamento e amor. Diante da infelicidade da cisio, da coisificagao e da normatizagao,
busca-se a recriacio de comunidades possiveis. Para além da exaltagao romantica da subjetividade
(LOWY; SAYRE, 2015), que almejava uma individualidade qualitativa e imaginativa, diversa do
liberalismo economico, esse movimento perseguia possibilidades de unido com a natureza ¢ a
coletividade humana (LOWY; SAYRE, 2015), mesmo que motivados por ideais de harmonia,
regresso e plenitude. Apesar disso, essa procura pelo parafso perdido era acompanhada de paixao,
excesso e contradi¢do, o que ndo tornava o movimento resignado, mas ativo, erratico e revoltoso.

Essa comunidade afetiva de pensamento, critica e criagao é proveniente de uma série de
encontros, que se iniciam em 1786 e se estendem a 1800, entre pessoas como os irmaos August e
Fredrich Schlegel, Ludwig Tieck, Novalis (Friedrich von Hardenberg), Schleiermacher, Caroline
Schlegel, Fichte, Schelling, Johann Wilhelm Ritter, entre outros. Eram encontros fraternais nos
quais se teciam “lagos amorosos, de amizade, erdticos” e se praticava aquilo que denominaram
simpoesia e sinfilosofia, ou seja, o ato de poetizar e filosofar juntos, subvertendo o principio autoral
(DUARTE, 2011).

Nessa atmosfera, entre 1798 e 1800, na cidade de Jena, floresce a revista Athendum (Ateneu),
inaugurando um “momento de escrita breve, intenso e fulgurante” (DUARTE, 2011). A partir
dessa intensa experiéncia de grupo, na qual o contato fraternal confundia-se com o amor entre
poesia e filosofia, dissolviam-se as fronteiras também da autoria, pois eram produzidos textos
anonimos, escritos coletivamente e sem assinatura (DUARTE, 2011), nos quais a escrita era
atravessada por um plano impessoal. Desses encontros intensos, surgiu um movimento literario-
filos6fico, mas sobretudo “um modo de pensar, sentir, enamorar-se, combater, viajar [...] um modo
de viver e de morrer” (PAZ apud DUARTE, 2011, p. 11. A revista foi um movimento
revolucionario que se deu no avesso da politica e vivia a literatura e a poesia, “a palavra criadora”,

como uma arma de combate pela “liberdade absoluta”, como nos lembra Maurice Blanchot (2010,
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p. 106) ao citar um trecho da revista: “Nao desperdigaras tua fé nem teu amor nas coisas politicas,
mas reservar-te-as para o dominio divino da ciéncia e da arte.”

Além disso, a escrita da revista apresentava um novo estilo, modelo de obra ou modo de
pOr em obra: os fragmentos. Estes sio pensamentos, esbogos, poemas, criticas que se constroem
de maneira intensiva, em contraposicao a extensividade dos sistemas. Modo de escrita praticado
tanto na revista, como nos trabalhos: Dialeto dos fragmentos de Schlegel e Polén de Novalis; o
fragmento nega a possibilidade de apreensao da totalidade, apesar de tender a ela, e “negando-se a
ser um todo, [..] acolhe todas as manifestagoes dispersas e multiplas do ser e reenvia”
(BARRENTO, 2010, p. 65). Esse género moderno e romantico por exceléncia traz consigo um
“inacabamento essencial” (NANCY; LACOUE-LABARTHE, 2004) pelo qual se opera uma
abertura poética, uma possibilidade de desdobramento. Nessa utopia romantica, “tudo ¢ semente”
(BARRENTO, 2010) e “cada migalha é o universo” (QUIGNARD apud BARRENTO, 2010, p.
71).

O fragmento carrega consigo o paradoxo, um enigma sempre aberto a conexao com outros
fragmentos. Uma vez que ndo busca um publico ideal, convida o leitor a mergulhar no texto, a
frequenta-lo mais que interpreta-lo, e escrever junto outros fragmentos, perpetuando a geragao.
Por isso, os fragmentos sao obras de arte, porém, nao sio obras acabadas, mas em processo, em
desdobramento, vivas. Segundo o pensador portugués Joao Barrento (2010, p. 77), o fragmento
exige: “uma arqueologia: leitura de vestigios, intui¢io de marcas deixadas no corpo, mas que
remetem a instancias exteriores a ele.” O fechamento do fragmento contrasta com seu paradoxal e
necessario confronto com a exterioridade, produzindo uma comunicacao tensa, pois nao almeja
informar, mas poetizar.

No confronto com a sociedade iluminista e burguesa de seu tempo, a escrita fragmentaria
inaugura um estilo refratario a captura pelo utilitarismo ou pelo sistema, promovendo uma ruptura.
Esta ruptura, que borra as fronteiras entre arte, filosofia e vida, expoe aquilo que configurou,
provavelmente, a primeira vanguarda moderna (DUARTE, 2011). Sua relagdo conflituosa com o
presente punha a mostra sua inatualidade, langando fragmentos incandescentes ao futuro, sementes
e fios soltos para leitores porvir.

O primeiro Romantismo Alemao, tomando como parametro o grupo de Iena, produziu na
escrita um estranhamento no préprio presente, por meio de uma partilha do mal-estar e da
suspensao do sentido corrente causada pela operagao de uma critica imanente a0 movimento, ao
pensamento e a poesia, tal como nos apresenta o fragmento 84 de Schlegel (1997, p. 60):

“Subjetivamente considerada, a filosofia sempre comeg¢a no meio [...]”. A filosofia nao se encontra
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nem no inicio nem no final, mas no meio, na incessante producao do sentido e reflexao sobre este,
experimentando a verdade do movimento, por isso, é sempre aberta e inacabada.

Se percorremos este caminho até aqui, nao foi para fazer uma ode ao subjetivismo ou ao
individualismo deste grupo que produzia um outro modo de viver-escrever, mas para mostrar
como este movimento constréi uma linha de fuga, uma maneira de colocar-se diante do problema,
produzindo de um desvio pela sensibilidade, imaginacao e revolta. Nos interessa mais pensar nao
a fuga para o interior, mas o encontro com aquilo que nao ¢ individual, identidade ou proéprio
daquele que cria; este fora que anima a criagdo, nao mais de um génio, como 0s romanticos
gostariam, mas de um catador de sonhos, um potencializador de cacos, um arqueélogo dos restos.
Falamos do Romantismo para pensar seu avesso. Ver as brasas entre os escombros para incendiar
o mundo e transmuta-lo pela for¢a poética.

Se comegamos este texto falando da interioridade do sujeito, nos interessa, por fim,
sublinhar como o Romantismo ¢ atravessado por uma impessoalidade, aquilo que Maurice
Blanchot (2010, p. 109) chamou de “esséncia nao romantica do romantismo”’, um movimento em
que a escrita e a fala nao dizem a interioridade ou a genialidade do autor, mas daquilo que fala na
literatura, o ser da linguagem. O impréprio que nao lhes pertence, mas lhes atravessa e fala através
deles. O fragmento é um modo de fazer estes gestos, murmurios e movimentos ganharem
expressao, materializagdo incompleta e ressonancia, na qual o ser da linguagem fala, o sem corpo
se encarna e habita poeticamente. O estranho, o coletivo e a noite que interpelam um corpo a dizer,
a dar forma a esta tremulag¢ao que atravessa os humanos e nao humanos; sons irrompendo do
vazio. O fragmento é uma camara de ecos, uma moénada fechada, mas que emite frequéncias,
sonoridades do universo que reflete e que nunca pode se ouvir em totalidade. A exigéncia
fragmentaria ¢ a necessidade de abandonar completamente a si préprio para que o vazio corte o
tempo cronolégico e outras vozes soem.

O primeiro Romantismo Alemao é um momento experimental no qual se forja um novo
modo de exposi¢ao da linguagem. Do choque frontal com o racionalismo iluminista, da negagao
do mundo, da intensidade passional e do refugio na interioridade, emerge uma inversio e o
encontro com a exterioridade, com aquilo que nio lhes pertence. A escrita misturada ¢ uma
apresentacido do mundo estilhacado que mergulha no abismo da origem, retomando a possibilidade
de geracdo de sentido em sua abertura e na capacidade de desdobramento dos fragmentos — estas
sementes poéticas, filosdficas e criticas. Esse impulso inventivo desarticula a ordem da linguagem,
fazendo emergir o impulso ritmico das tensdes que perpassavam a aurora da modernidade exigindo

expressao. Hssa forca dionisiaca, este incéndio da lingua, seguirda queimando, animando as
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vanguardas historicas, ecoando nos acontecimentos de Maio de 1968 na Franga, interpelando-nos
até os dias de hoje.

Ha algo de originario no Primeiro Romantismo Alemao que ressoa no grito do poeta de
Baudelaire, que é menos a genialidade destes poetas burgueses e mais um transtorno que vem de
fora, como eletricidade moderna e revolucionaria propagando-se no solo germanico ou a convulsao
da multidao das metrépoles fazendo tremer a materialidade parisiense, tomando corpo e ganhando
passagem na expressao poética. Assim, cada resto, cada pedaco, cada fragmento, cada fratura na
linguagem nos mostra a possibilidade de que outros mundos venham a tona, e é tanto possivel

como urgente que eles ganhem expressao.
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1 METROPOLE, SOCIEDADE E VIVENCIA

A modernidade surge sobre as bases de um novo mundo histérico e cientifico. Um mundo
que aponta para um modo de producdo capitalista e industrial, uma sociedade do trabalho e da
competi¢ao, um tempo marcado pelo relégio, puxado pela historia, por suas tensoes e contradigoes,
em dire¢do a um futuro de progresso ou revolugdo. Deste empuxo, emerge o individuo, o sujeito
do conhecimento, o corpo como objeto da disciplina e o observador ativo, que devem ser
compreendidos, esquadrinhados e conduzidos com docilidade e eficcia a sua funcéo de classe. E
o tempo das metrépoles, das reformas modelizadoras, estratégicas, higienistas e excludentes, das
relagdes entre Estado e capital, do racionalismo exacerbado, da centralidade da inddstria, da
primazia do privado e do medo da multidao. O sujeito isolado burgués, fechado em sua cela, recebe
as informacdes de um mundo estranho, no qual as memorias duram o tempo da compra de uma
peca de roupa ou da leitura do jornal diario. O trauma da guerra é inenarravel, os choques do
presente sao repelidos, a vida torna-se restos de um espelho partido, no qual o mundo se reflete
distorcido. Diante da modernidade, a atualidade pode refletir sobre suas formas e pensar suas

ruinas.

SOCIEDADE, HISTORIA E TEMPO LINEAR

Como ja mostramos, a modernidade, historicamente, que surge do humanismo
renascentista e da contraposicio ao Antigo Regime, aponta, entre outras coisas, para a
autonomizacao do sujeito pela via do conhecimento, do juizo, da politica... O individuo busca
livrar-se da submissdo a Deus, a natureza, ao coletivo e ao rei mirando conquistas e progressos
individuais que possam remeter a desenvolvimentos sociais, ao alcance de objetivos pessoais e a
produgao de condigoes sociais para que estes objetivos sejam alcangados. Remetendo-nos ao texto
inaugural de Ferdinand Tonnies, podemos dizer que a modernidade é marcada pela consolidagao

da sociedade.

Segundo a teoria da sociedade, esta é um grupo de homens que, vivendo e
permanecendo de maneira pacifica uns ao lado dos outros, como na comunidade,
ndo estdao organicamente unidos, mas organicamente separados; enquanto que na
comunidade estio unidos, apesar de toda separacdo, na sociedade estdo
separados, apesar de toda a ligacao. (TONNIES, 1973, p. 100).

Segundo este socidlogo alemio, a sociedade é atravessada pela separa¢io, apesar da ligacio.

Esta separacdo se configura pelo principio de concorréncia geral e pelo comércio, pelos interesses
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individuais e pela tensdo com os outros, interditando a presenca de um bem comum (TONNIES,
1973). Essa “conduta negativa”, a medida que estd centrada no interesse proprio e niao na
cooperagao com o outro, parte de uma separagao tanto dos bens como dos sujeitos, que serdo
reconectados a partir de acordos de troca e equivaléncia. Os vinculos se estabelecem nestes
acordos, promovendo um dominio comum de intercambio de vontades e necessidades, mediadas
pela atribuicao de valores ficticios e socialmente aceitos, estabelecidos pela utilidade de bens e
servicos para ambas as partes. Da generalizacio das relagdes de troca no livre mercado e do
equilibrio dos interesses racionalmente e objetivamente acordados, nasce uma vontade social
comum, na qual os contratos fundamentam a sociedade. Nesse momento, as tradigoes e herangas
das comunidades siao deixadas em segundo plano em proveito da construgio de convengdes.

A sociedade, segundo Tonnies, diferentemente da “vida real e organica” da comunidade, é
uma “representacao virtual e mecanica”’, “justaposi¢ao de individuos independentes uns dos

<<

outros”,

um agregado econdémico e artificial” (TONNIES, 1973, p. 96-98). Se a comunidade ¢ o
berco, a familia e a confianga, a sociedade ¢é a terra estrangeira, o estranho e a competi¢ao. O

<

“sentido de solidariedade” e cooperagao ¢ substituido pela reconciliagio do “conflito real de
interesses e a disputa por oportunidades” (WEBER, 2002, p. 74). Nao ¢ que nio existam mais as
ligacGes familiares, emocionais, afetivas, erdticas e espirituais das comunidades, ou os costumes, a
lealdade e o companheirismo, porém, na sociedade, impera a utilidade e a luta, a competigao e o
comércio, a razdo e o interesse. A dissociagdao entre publico e privado se assevera, o trabalho ¢é
segmentado e a sociedade ¢ dividida em classes, predominando o valor de troca sobre o valor de
uso (IANNI, 1989).

Claramente, podemos pensar as categorias sociologicas de comunidade e sociedade como
invengoes modernas, pois a Sociologia, como disciplina, nasce na Europa do século XIX,
juntamente com a modernizagiao e a urbanizagdo. Logo, ao falarmos em sociedade, falamos em
sociedade moderna, daquela que surge nas metrépoles, nas fabricas e com as classes, que se baseara

na premissa positivista de “ordem e progresso”. Essa transformacdo profunda no tecido social é

assim descrita pelo socidlogo Octavio Ianni (1989, n. p):

O modo de vida e trabalho na comunidade feudal vem abaixo com a formacio
da sociedade civil, a organiza¢do do estado nacional. [...] O mercantilismo, ou a
acumulag@o originaria, iniciava um amplo processo de eutopeizagdo do mundo.
Simultaneamente, a Europa sentia que se transformava, em sua fisionomia social,
economica, politica e cultural. Estava em marcha a revolugio burguesa,
atravessando paises e continentes, sempre acompanhada de surtos de contra-
revolucio. [...] Revolucionam-se os modos de vida e as culturas nativas nas mais
longinquas regides. Os barbaros sdo obrigados a civilizar-se, assumindo a
barbarie do capital. Os povos fetichistas, panteistas, sem historia, que vivam
mergulhados no estado de natureza, sio obrigados a assimilar o monoteismo



34

biblico, a diligéncia do trabalho que produz mercadoria e lucro, a disciplina
exigida pela criacdo da mais-valia, a religido do capital. Estd em marcha a
revolugdo burguesa em escala mundial. Ao mesmo tempo, por dentro e por fora
dessa revolucido, desenvolvem-se revolucdes nativistas, nacionalistas, sociais,
populares, socialistas. Uma espécie de revolta desesperada contra a missao
civilizatéria do capital.

Essa nova sociedade se funda sobre uma razao instrumental e uma iluséria autonomia do
sujeito isolado, sobredeterminada pela propriedade privada da terra e dos meios de produgao, pela
exploracio do trabalho pelo Capital e pelas contradi¢cdes da histéria. Os individuos vao se
atomizando, tornando-se trabalhadores alienados e buscando sua sobrevivéncia dentro e apesar da
coletividade. A perspectiva que se instaura ¢ a da societas, na qual vigora o individualismo e a
universalidade, o “contrato entre 4atomos individuais ontologicamente independentes”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 300), estabelecendo uma ordem politica, um Estado
constitucional e territorial. Trata-se de uma conformagao que expde o dualismo entre cultura e
natureza, sociedade e comunidade, selvagens e civilizados, nos e eles, que funda o pensamento
evolucionista e hierarquico moderno. Esse modo de relagao social rompe com a tradi¢do, tal como

apresenta Octavio Paz (2013, p. 28):

Nossa época rompe bruscamente com todas as maneiras de pensar. Herdeira do
tempo linear e irreversivel do cristianismo, ela se opde como este a todas as
acepgodes ciclicas; também nega o arquétipo cristio e afirma outro que é a negacio
de todas as ideias e imagens de tempo que os homens criaram. A época moderna
— periodo que se inicia no século XVIII e que talvez chega agora no seu ocaso —
¢ a primeira que exalta a mudanca e faz dela seu fundamento. Diferenca,
separacio, heterogeneidade, pluralidade, novidade, evolug¢io, desenvolvimento,
revolucio, historia: todos esses nomes se condensam em um sé: futuro. Nao o
passado nem a eternidade, nio o tempo que ¢, mas o tempo que ainda nio ¢ e
que sempre esti prestes a ser.

A sociedade busca a ruptura com o tempo ciclico e mitico da comunidade, construindo-se
na perspectiva do tempo linear. Para além da divisao entre passado, presente e futuro, ja pensada
por Aristoteles, esta concepgao crista de linearidade do tempo foi delineada na narrativa biblica.
Marca o inicio do mundo e do tempo na Génese, a criagdo do mundo, passando pelo pecado
original, a espera do Salvador, a vinda de Cristo, e segue até o Juizo Final, o fim dos tempos e a
instaura¢ao da eternidade, o Reino de Deus, o “fim sem fim” (REALE; ANTISERI, 1990, p. 459).

Tomando a narrativa biblica como base, Santo Agostinho pensava o sentido, a finalidade
do homem no mundo e no tempo, como criagoes de Deus, tendo o cuidado de diferenciar a
eternidade como algo anterior a criagdo e o tempo como algo posterior, constituinte daquilo que
foi criado, de modo que ndo havia tempo antes da criaggo (REALE; ANTISERI, 1990).

Distinguindo tempo e eternidade, temos a dualidade constitutiva de duas histérias: a historia
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sagrada, eterna e de Deus, e a historia secular, do tempo e dos homens, sendo a primeira a historia
da salvagdo, e a segunda, a da danagdao. O fim da histéria, entdo, se daria pela volta do Cristo
Salvador, que poria fim ao tempo e reestabeleceria a eternidade.

Enquanto o fim nao vem, a relacio do homem se estabelece com o tempo, a vida se
relaciona com o movimento incessante, o devir, que seria impossivel conceituar como um set, pois
¢ algo inapreensivel que tende ao nao-ser. Entao, falar do tempo pela matéria, de maneira empirica,
implicaria falar de um movimento em que tudo que foi criado sofre de maneira continua e
ininterrupta, e disso nada poderia ser dito, exceto que passa. Diante dessa mudanca constante, nao
se poderia falar do tempo a partir da matéria, do corpo, entdo seria necessaria uma outra instancia,
uma extensao, algo que pudesse tornar o tempo presente em toda sua passagem, abrindo a
possibilidade de dizé-lo. Essa extensdao ¢ o que Agostinho chamou de alma. A alma ¢é a “imagem
de Deus-Trindade”, a parte imortal da vida, digamos, uma mediag¢ao possivel entre o tempo e a
eternidade, instancia que nos permitiria falar do tempo, tornando-o uma “extensio da alma”
(REALE; ANTISERI, 1990). Logo, a partir da alma, seria possivel falar da presenca do passado
pela memoria, da presenca do presente pela intuicdo, e da presenca do futuro pela espera. Desse
modo, Agostinho apresentava a possibilidade de pensar sobre o tempo, ainda que fosse dificil dizé-
lo, pela mediagao da imortalidade da alma.

Posteriormente, Immanuel Kant pensard o tempo como uma categoria pura da
sensibilidade, uma categoria nao empirica, mas abstrata e a priori, tal como o espaco. Para Kant,
espaco ¢ tempo geram as condi¢oes de possibilidade para pensar, pois, antes de pensar algo, ¢
fnecessario pressupostos, assim, em resumo, o tempo seria a forma pura da interioridade, e o espago,
a forma pura da exterioridade, pelos quais é possivel analisar os fenémenos.

As concepeoes de interioridade do tempo e da teleologia crista influenciardo o pensamento
da sociedade sobre o tempo e a histéria, porém, gradativamente, este se distanciara do fundamento
teolégico rumo a uma construcao secular. Na sociedade, guiada pela razio, a alma da lugar a
consciéncia, o Reino de Deus ao Estado Moderno.

O tempo sera cada vez mais pensado em termos fisicos e matematicos, instituindo uma
métrica abstrata, 16gica e quantitativa, partindo de uma concepgao newtoniana. No ambito publico,
as Enciclopédias do século XVIII vdo substituindo a narrativa biblica, produzindo um material
laico e cientifico que conta a historia, apresenta os objetos e forma os novos leitores para uma
emancipagao pela ciéncia e fomentam a continuagao da escrita da histéria pelo progresso social e
técnico. No ambito privado, o romance conta as desventuras mimetizaveis de personagens

burgueses, de suas trajetérias individuais, integrados aos modos de vida habituais. A vida urbana e
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industrial é conduzida pelo tempo do relégio e da producio na fabrica, e a interioridade do tempo

¢ revertida em exterioridade utilitaria, como apresenta a historiadora Maria Stella Martins Bresciani:

A representagio do tempo regido pela natureza perde-se e junto com ela a medida do
tempo relacionada as tarefas ciclicas e rotineiras do trabalho. Se desfaz um ajuste
entre o ritmo do mundo fisico e as atividades humanas, o que implica a dissolugao
de uma relagdo imediata, natural e inteligivel de compulsdo da natureza sobre o
homem. Perda que implica a imposicio de uma nova concepcio de tempo:
abstrato, linear, uniformemente dividido a partir de uma convencio entre os
homens, medida de valor relacionada a atividade dos comerciantes e a longas
distdncias. Tempo a ser produtivamente aplicado que se define como tempo do
patrao — tempo do trabalho, cuja representacio aparece como imposi¢do de uma
instancia captada pelo intelecto, porém, presa a uma légica propria, exterior ao
homem, que o subjuga. Delineia-se uma primeira substantiva no relégio,
concomitantemente artefato e mercadoria. (BRESCIANI, 1985, p. 38).

Desse modo, diferentemente da tradicao do tempo circular, que pensa a unidade entre o
passado e o presente; do cristianismo, que imputava a cada homem o drama finito e pessoal da
salva¢ao pela abolicdo do tempo e da historia e o alcance da eternidade; a sociedade, em sua acepgao
moderna, baseia-se numa temporalidade que se produz na interrupgao do estado de coisas, na
negacao do passado e na mudanga, na afirmacio do novo e da diferenca (PAZ, 2013). Esse
movimento de diferencia¢do, de progresso e criagao sera pensado nao mais com a centralidade no
tempo, mas tomara como ponto de partida a histéria, estabelecendo as bases de seu movimento e
seu sentido.

Os intelectuais que pensardo, de modo mais radical, a relagao entre sociedade e historia
com a transformacdo e com novo, serao Hegel e Marx. Estes serao os principais representantes
desta virada do pensamento sobre o tempo, que conduzira o tempo linear a histéria do sofrimento
humano ou da luta de classes. Ambos pensardio em termos dialéticos e de superagiao das
contradi¢oes. Primeiramente, Hegel buscou pensar a histéria universal como caminho em que a
consciéncia se confrontava dialeticamente com o seu exterior, conhecendo sensivelmente os
objetos, alcancando o entendimento de suas leis essenciais, até reconhecer essas leis em si mesmo,
se reconhecendo como parte da totalidade. A historia ¢ a jornada da consciéncia infeliz em direcao
ao espirito absoluto, um processo teleoldgico de elevacio do conhecimento sensivel ao saber
universal, tornando possivel o progresso racional do espirito e a constitui¢io do Estado Moderno.

Posteriormente, Marx, deixando o idealismo hegeliano, enxergaria na materialidade da vida
humana uma luta entre oprimidos e opressores: os proletarios e os burgueses. Estes detinham a
propriedade da terra e dos meios de produgao e aqueles, despossuidos, tinham que se vender como
forca de trabalho e, portanto, eram explorados. Tomando o movimento dialético como motor do

conflito entre estes pares, a tendéncia era que tanto o dominio da propriedade privada e dos meios
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de producio pelos burgueses quanto as relagoes de sujei¢ao dos oprimidos pelos opressores fossem
rompidas pela tomada de consciéncia histérica dos proletarios, que nao sucumbiriam a condigao
de explorados, superando as contradi¢oes, conscientizando-se como participantes legitimos da
totalidade. Desencadear-se-ia ai uma revolugao que aboliria a propriedade privada, socializando os
meios de produgao e instaurando a sociedade sem classes (com suas devidas fases, do Socialismo
a0 Comunismo). Temos, entao, na histéria, duas novas teleologias: nao mais a salvagao cristd, mas
o Estado Moderno hegeliano e a sociedade sem classes marxista. Forcando um pouco a
interpretacao, poderfamos aproximar o Estado Moderno da categoria de progresso, ¢ a sociedade
sem classes da de revolucio, sendo que a primeira tenderia a direita e a segunda, a esquerda. Desse
modo, progresso e revolucdo se apresentam como os projetos de futuro, os sentidos da vida
individual e coletiva, da histéria na modernidade, abrindo um novo mundo que parece ter migrado
do circulo dos mitos para as utopias teleoldgicas que apontam em dire¢ao ao futuro.

Nessa configuragao, sobre a interioridade do sujeito impde-se o tempo cronolégico, a
historia, seus sentidos e suas mudangas, que sera a guia de uma sociedade em que as transformagoes
se apresentam incessantemente. Segundo Octavio Paz, na sociedade moderna se vive a aceleragio
nao porque os dias passam mais rapido, mas porque acontecem mais coisas simultaneamente, “os
tempos e espagos confluem num aqui e agora” (PAZ, 2013, p. 19). A modernidade se distingue da
tradi¢ao, por ser a primeira a se reconhecer pertencente a uma tradi¢ao, situando-se historicamente,
tornando possivel, deste modo, criticar o passado e almejar o futuro (PAZ, 2013). Sendo a
propriedade privada um marco fundacional na sociedade histérica (PAZ, 2013), tornando a
desigualdade extensiva, a critica passa a ser uma arma de transformagao e melhoramento do futuro,

um ato revolucionatrio.

A modernidade é sinbnimo de ctitica e se identifica com a mudanca; nio é a
afirmacio de um principio atemporal, mas desdobramento da razio critica que
incessantemente se questiona, se examina e se destrdi para nascer mais uma vez.
Nio somos tregidos pelo principio de identidade e suas enormes monotonias
tautolégicas, e sim pela alteridade e pela contradicio, a critica em suas
vertiginosas manifestacdes. No passado, a critica tinha o objetivo de chegar a
verdade; na idade moderna, a verdade é a critica. O principio que fundamenta
nosso tempo nio ¢ uma verdade eterna, mas a verdade da mudanca. (PAZ, 2013,

p. 37).
SABER, PODER E VER: MUTACOES DA MODERNIDADE
A sociedade moderna, para além de sua relagao com a histéria e sua ambigao pelo futuro,

busca para si um novo fundamento, nido mais as no¢des soberanas de Deus e rei, mas nas nogoes

de homem e de individuo Essa perspectiva se instaura a partir da possibilidade do homem pensar
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a si mesmo, tornando-se objeto do conhecimento e do poder. Desse modo, o homem, a partir de
sua pretensa autonomia, dos novos saberes sobre seu corpo, suas relagoes e seu olhar, torna-se alvo
da disciplina, que busca formar individuos doceis, trabalhadores produtivos e consumidores
vorazes. Vejamos como este individuo emerge das novas relagdes de for¢a e como estas forgas vao

sendo conduzidas na modernidade.

Saber: da episteme classica a moderna

No fim do século XVIII, marcado por uma série de revolugdes evidentes, temos uma outra
ruptura, uma descontinuidade, esta mais discreta, epistemoldgica, assinalando a passagem do
pensamento classico ao moderno, apresentada por Michel Foucault em seu livto As palavras e as
coisas: uma arqueologia das ciéncias humanas (1966). Nesse trabalho, Foucault (2016) buscava uma analise
das ciéncias humanas como produto das inter-relagoes de saberes sobre o homem e sua
constitui¢ao histérica (MACHADO, 2007), portanto, apresentando os acontecimentos, tramas e
composi¢bes historicas nos quais irrompem os saberes verdadeiros e seus desdobramentos
enquanto positividades, as ciéncias. Seguiremos a reflexdo a partir da leitura do filésofo brasileiro
Roberto Machado em Ciéncia e saber: a trajetiria arqueoldgica enr Michel Foucanlt (2007).

Em As palavras e as coisas, Foucault se vale de conceitos com os quais articulard um método
de leitura e andlise da histéria que chamara arqueologia. Trata-se de uma historia dos saberes atenta
as suas condi¢oes de possibilidade, surgimento e legitimacao, suas continuidades e, principalmente,
descontinuidades. Portanto, busca, escavando a materialidade dos discursos, “estabelecer a rede
que define a configuragdo geral do saber de determinada época, sua emergéncia e sua
transformagao.” (MACHADO, 2007, p. 149). Para isso, Foucault analisa o a priorz histérico, ou
seja, as condigoes historicas em que um discurso pdde ser reconhecido como verdadeiro, o solo
no qual foi possivel pensa-lo de modo legitimo E nesse solo histérico reconhecido como
verdadeiro que surge a possibilidade de uma ordem, de um conjunto de relagdes organizadas de
modo especifico, a partir do qual se configuram as ciéncias de entdo, ordenagiao que nomeou de
episteme’.

A partir dessas ferramentas conceituais, Foucault apresenta uma transicao da episteme
classica (XVI-XVII) para a episteze moderna (XVIII). Transicao que se evidencia na mudanga nos

modos de pensar e conhecer, migrando da analise das riquezas, dos seres e das palavras, da época

6 “Episteme ndo é sinbnimo de saber; significa a existéncia necessiria de uma ordem, de um principio de ordenacio
histérica dos saberes anterior a ordenacdo do discurso estabelecida pelos critérios da cientificidade e dela independente.
A episteme é a ordem especifica do saber; a configuracio, a disposi¢ao que o saber assume em determinada época, e que
lhe confere uma positividade como saber.” (MACHADO, 2007, n. p).
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classica, para as ciéncias empiricas — a economia, a biologia e a filologia —, na época moderna, que
toma como objeto o homem e suas relagdes, sintetizadas no triedro trabalho, vida e linguagem.

A formagcao histoérica do pensamento classico poderia ser definida pela construcao de uma
“ciéncia universal da ordem” (MACHADO, 2007, n. p), de um quadro no qual ¢é possivel inserir
representacoes do mundo visivel de modo claro, distinto e hierarquico. A historia natural, por
exemplo, é um conhecimento que parte da observagao e descricao do mundo, formando uma
representacao ordenada dos seres. Privilegiando “aquilo que se mostra ao olhar”, busca “traduzir
em palavras o que ¢ visto”, numa correlagdo entre o visto e o dito, de modo que “as palavras
representam as coisas.” (MACHADO, 2007, n. p). Na qualidade de um conhecimento de
superficie, busca, na representacao da estrutura visivel, estabelecer uma “ordem do olhar” mediante
a instituicdo de uma lei e classificacio gerais e homogéneas, em suma, uma taxonomia ¢ uma
mathéisis (ciéncia universal).

Essa ordenacio intelectual preza pela clareza e distin¢ao, tomando a mente humana como
uma espécie de espelho da natureza, no qual se refletiria a verdade. Segundo Gilles Deleuze (2005),
o pensamento classico ¢ uma “maneira de pensar o infinito” que toma como fundamento a forma-
Deus. Isso quer dizer que o entendimento humano, o elemento finito, as for¢as do homem, entram
em relagdo com as forgas do fora, com uma poténcia infinita que os atravessa, tornando possivel
elevar-se ao infinito, concordando pensamento e ser, construindo um “mundo da representagao
infinita” (DELEUZE, 2005, p. 134). A representacao das formas visiveis na ordem do quadro
torna-se possivel pelo desdobramento de um entendimento infinito, ou seja, pela elevagio do
entendimento humano a uma dimensao racional, ideal, 2 Deus, conectando pensamento e extensao
em um continunm que pode ser traduzido em uma série ordenada infinitamente por este principio
légico e universal. O intelecto coloca-se acima do corpo, em proveito de uma apreensiao ideal e
racional do mundo, fazendo coincidir ser e pensar.

O pensamento moderno, diferentemente, buscara nas ciéncias empiricas e na filosofia
transcendental uma relagao com a histéria. A histéria entendida aqui nao como sucessao de fatos,
mas como lugar do nascimento do que é empirico, da relagao do corpo com as coisas, daquilo que
se da a experiéncia. Desse modo, busca-se um saber que vai além das formas e de sua captura por
meio da representacao duplicada, que mergulha nas coisas concretas, em suas tridimensionalidade
e profundidade, a fim de encontrar sua “organiza¢io interna”. Esse plano de organizacio nao se
prende a sua forma visual, reconhecivel, mas procura compreender empiricamente as fungoes e
relagoes que se estabelecem em suas causas materiais.

A episteme que fundamenta o conhecimento do século XIX nao ¢ mais a forma-Deus, mas

a forma-Homem (DELEUZE, 2005). As forcas do homem entram em relacio com outras forcas
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do fora, ndo mais a poténcia infinita, mas as for¢as de finitude (DELEUZE, 2005), da matéria.
Esse deslocamento se da em dois movimentos: primeiro as forcas do homem se abrem as forgas
da finitude do fora, depois, estas constatam sua propria finitude. O corpo sensivel abre-se a
materialidade do mundo, tornando possivel pensar sua propria materialidade. Este modo de
conhecimento o continnum ideal e racionalista, abrindo-se a reflexdo sobre a finitude, a falha, a vida,
limitando-se a julgar o proprio entendimento limitado aos fenémenos. Saimos do patamar do
desdobramento infinito para a finitude da dobra. A dobra é a descoberta da finitude do fora em si,
em sua espessura, em seu “oco”. Nas palavras de Deleuze (2005, p. 137), é quando as “forcas do
homem se rebatem ou se dobram sobre esta nova dimensao de finitude em profundeza, que se
tornam entdo a finitude do préprio homem.” O homem desce do pedestal metafisico, depara-se
com sua subjetividade individual, interiorizada, sua forma precaria e julga os fenémenos pelas
categorias.

Assim, enquanto o pensamento classico buscava ordenar o mundo visivel, inserindo
representacoes dos objetos, de forma organizada, em um quadro universal, o moderno se depara
com o problema do homem e com o fato de este estar imerso num emaranhado de relagoes
invisiveis, tornando-se, a0 mesmo tempo, sujeito e objeto do conhecimento, dando origem as
ciéncias humanas. As ciéncias humanas encontram-se com a filosofia transcendental’, na qual o
homem possui uma dupla condi¢dao, empirica e transcendental, a partir da qual pode emitir juizos
sobre si mesmo e o mundo. Uma vez que os modos de conhecer se deslocam do reconhecimento
e classificacao da forma das estruturas visiveis para o entendimento das organizacdes dos objetos
histéricos e materiais, 0 homem se vé implicado nestes processos, deixando de lado o espelho e se
inserindo nas redes de relagdes, tendo que tomar posi¢ao diante dos objetos.

Ha uma mutagao da ideia de representagao. Na episteme classica, o signo funcionava como
“representa¢ao duplicada” (MACHADO, 2007, n. p) tomando o lugar do objeto a partir da fixagao
de sua imagem ordenada em um quadro de conhecimento, ao passo que, na episterze moderna, a
representacdo se produz no homem, sendo esta representagao o objeto das ciéncias humanas.
Diferentemente da primeira, a representa¢ao nao ¢ a duplicagdo do mundo, mas um produto
daquilo que se experimenta, uma reflexdo da experiéncia corpérea, social, do viver, do falar e do
trabalhar. A representacdo nao ¢ recebida de maneira passiva, mas se constroi ativamente, sob a

acao do tempo, no corpo e na historia. O conhecimento se complexifica, conduzido da fixagao da

7 Em linhas gerais, podemos apresentar a filosofia transcendental de Kant pela constitui¢io do transcendental. O
transcendental, diferentemente do transcendente, nio é aquilo que ultrapassa o sujeito de modo exterior ou supetior,
mas aquilo que lhe ¢é inerente e gera as condi¢bes de possibilidade do pensamento. E a existéncia de duas dimensdes
do eu, uma empirica e¢ fenomenal, e outra espiritual ou transcendental. O transcendental é o duplo do fenomenal, o
plano no qual é possivel pensar o sujeito e o objeto, constituido pelas formas puras do conhecimento: o espago e o
tempo, formas 4 priori, anteriores ao conhecimento sensivel. Desta fratura, porém, sio geradas as condigbes do
julgamento de si mesmo e dos objetos, da critica.
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superficie formal para o juizo das organizagdes profundas e, para isso, cria-se um juiz: o sujeito
cognoscente, o homem. Hsse novo sujeito, o corpo bioldgico e individualizado, sera o objeto
privilegiado desta nova episterze, ndo apenas do julgamento da razdo, mas também de uma
organiza¢ao do poder que buscara o esquadrinhamento, a internagao e o disciplinamento dos

individuos.

Poder: sociedade disciplinar e biopolitica

Como sabemos, a modernidade ¢ um fenémeno multiplo. Sua transicao historica guarda
ressonancias, rupturas e descontinuidades com os periodos anteriores. Uma ruptura evidente ¢é a
com o Antigo Regime e suas formas de governo. O poder soberano — que se exercia como direito
de confisco, subtra¢ao e apropriacao das riquezas as vidas de seus suditos, simplificadamente,
extrair riqueza ou de matar — deixa de atuar como instancia centralizadora e organizadora. Seguindo
o trabalho do pensador francés Michel Foucault (1988), nesta transicdo do absolutismo e do
feudalismo para a sociedade capitalista, urbana e industrial, surge uma nova forma de governo, um
novo poder, o biopoder, que tem como fungido principal gerir a vida (FOUCAULT, 1988). Essa
gestao da vida atinge tanto os corpos, pelo controle dos modos viver, quanto as populagdes, o
modo como a sociedade deve funcionar. Seu exercicio se da em duas dimensoes, pelas anatomo-
politicas do corpo humano, que se utilizam do saber médico e bioldgico, instituindo as disciplinas
do corpo, e pelas biopoliticas das populagoes, visando a regulacao das populagdes por normas e
instituicbes responsaveis pelo cumprimento destas (exército, hospitais, prisoes, escolas...). Em
suma, o biopoder se exerce pela administracio dos corpos e pela gestio calculista da vida
(FOUCAULT, 1988), instituindo normas®, preceitos basicos reconhecidos como verdadeiros pela
politica e pela ciéncia da época, a fim de regular as condutas individuais e as agdes sociais.

A economia politica da modernidade elege como foco de explorac¢ao o valor dos corpos
biolégicos e individualizados dos trabalhadores, que nao estao mais assujeitados ao poder soberano
de Deus ou do rei, mas estes, tem autonomia e representam a si mesmos. Uma vez que a autoridade
absoluta é desfeita como imagem clara, central e transcendente do poder, esta torna-se um exercicio
do Capital, do Estado e das institui¢des, que munidas das propriedades privadas e dos meios de

producao, descobrem e tornam “o corpo objeto e alvo do poder” (FOUCAULT, 2014, p. 134),

8 “No vocabulitio de Foucault, a no¢io de norma esta ligada aquela de ‘disciplina’. Com efeito, as disciplinas sio
estranhas ao discurso juridico da lei, da regra entendida como efeito da vontade soberana. A regra disciplinar ¢é, ao
contrario, uma regra natural: a norma. As disciplinas, entre o fim do éculo XVIII e o inicio do século XIX, ‘definirdo
um c6digo que nio serda o da lei mas o da normalizacio; referir-se-d0 a um horizonte tedrico que nio pode ser de
maneira alguma o edificio do direito mas o dominio das ciéncias humanas; a sua jurisprudéncia sera a de um saber
clinico’.” (REVEL, 2005, p. 65).
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produzindo técnicas e politicas de coer¢dao. Ao invés de impor aos individuos a dominagao pela
violéncia e pela imposigao repressiva da lei, tal como com o poder soberano, busca-se a disciplina
e a normatizagao destes, a0 provocar e instituir propriedades, caracteristicas e comportamentos, a
fim de que estes introjetem regras e condutas, assimilando-as de forma décil e tornando-se agentes,
defensores e camplices das institui¢des que os produziram. Logo, o poder disciplinar produz um
corpo, introjeta disciplinas e encarna normas.

Um tipo ideal deste modelo disciplinar, apresentando por Foucault (2014) em sua obra
Vigiar e Punir: nascimento da prisdo, é o soldado. Ele ¢ “alguém que se reconhece de longe”, carrega
em seu corpo uma retérica de forga, honra e valentia, todos os sinais da instituigao que o produziu,
o quartel. Foucault nos conta que, a partir da segunda metade do século XVIII, o soldado tornou-
se o modelo de um corpo que se fabrica, “se manipula, modela-se, treina-se, que obedece, responde,
torna-se habil ou cujas forgas se multiplicam” (FOUCAULT, 2014, p. 134). A forma-soldado ¢ um
conjunto técnicas e discursos aos quais os corpos sao submetidos até se tornarem habituais, de
modo a controlar ou corrigir, transformar ou aperfeicoar as operagdes dos corpos, tornando os
individuos submissos e tteis, doceis e inteligiveis (FOUCAULT, 2014). Estas “f6rmulas gerais de
dominag¢ao”, das quais o soldado ¢é apenas um modelo, sdo as disciplinas, que almejam conduzir
detalhadamente as a¢oes dos individuos.

Esta “anatomia politica do detalhe” (FOUCAULT, 2014, p. 137) segmenta os movimentos
dos corpos no tempo e os distribui, isola e localiza em locais especificos no espago, configurando
uma “politica das coer¢des” (FOUCAULT, 2014, p. 135), estabelecendo contengdes, limites para
o corpo no tempo e no espago. O ritmo da musica marca o tempo dos passos na marcha, a
localizacdo na fila ou fora dela expde a hierarquia. Como resume Foucault: “O corpo humano entra
numa maquinaria de poder que o esquadrinha, o desarticula e o recompoe.” (FOUCAULT, 2014,
p. 135). Ao produzir estes corpos como maquinas mecanicas em uma fabrica, investe-se numa
dissociag¢ao do poder do corpo pelo aumento de sua for¢a de produgao e, portanto, de sua utilidade,
juntamente com a limitagao e o enfraquecimento de sua capacidade de transbordamento subversivo
ou revolucionario. Este “modo de investimento politico e detalhado sobre o corpo” (FOUCAULT,
2014, p. 136), que inverte a negatividade da repressao para a positividade da produc¢ao nos corpos,
¢ o que Foucault chamou de microfisica do poder.

Esta maquinaria de poder se exerce por meio de instituicbes, em outras palavras, mediante
processos de “organiza¢do de grandes meios de confinamento” (DELEUZE, 1992, p. 219). A
familia, a escola, o quartel, a fabrica, o hospital, a prisao etc. constituem estes espagos fechados de
gestao, divisao e identifica¢ao, os quais os individuos frequentam ao longo de suas vidas. Tais

espacos atuam como moldes no sentido de fazer introjetar as normas nos corpos, produzindo uma
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sujeicao que nunca cessa de recomegar. Essas arquiteturas do poder operam pela pedagogia das
organizagoes e dos objetivos, pelo adestramento, como unidades de producio de realidade e
verdade na sociedade disciplinar. As instituicdes sdo expressdes de relagoes de forca tornadas
visiveis, que se atualizam os corpos produzindo filhos, alunos, soldados, operarios, pacientes,

presos, € os respectivos discursos € normas sobre estes.

i
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Figura 1 - Planta da estrutura do Panéptico idealizado por Jeremy Bentham (1791). Fonte: Wikipedia®

Para Foucault, o modelo ideal dessa organizagaio do poder disciplinar se encontra na
arquitetura prisional conhecida por Panéptico, concebida pelo filésofo e jurista inglés Jeremy

Bentham. Em linhas gerais, ¢ um edificio enclausurado, vertical e circular, ao longo do qual se

° Disponivel em: < https://pt.wikipedia.org/wiki/Pan-%C3%B3ptico#/media/Ficheiro:Panopticon.jpg > Acessado
em 18 de setembro de 2021.
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instalam radialmente as celas. Caracteriza-se pela presenca de uma torre central, instalada no alto,
na qual se encontra a vigilancia, o inspetor. As celas possuem uma janela com abertura para o
exterior, pela qual penetra a luz que ilumina parcialmente a cena, e uma porta gradeada para o
interior, pela qual se pode ver as outras celas e a torre de vigilancia. A grande ideia do Panoptico é
a projecao de um centro de vigilancia que “tudo vé sem ser visto”, criando uma atmosfera em que
a vigilancia ¢ introjetada nos proprios internos, que observam a si mesmos e aos outros internos
assombrados pela onipresenca do inspetor, tornando-se cumplices deste vigilante ideal. Assim, a
repressao violenta é abrandada.

A producio da autovigilancia ¢ a introje¢ao da norma e, consequentemente, a utilizagao da
norma no julgamento de si e dos outros. De forma analoga, podemos pensar os operarios que
repreendem ou denunciam seus companheiros pelo descumprimento de regras ou incitagao de
greves, ou ainda, os alunos que marginalizam e perturbam algum colega ao constatarem nele baixo
rendimento ou alguma estranheza em relacio a maioria da classe. Convencidos pelo saber
apreendido nas institui¢des, sejam estes conhecimentos cientificos ou nio, tornam-se agentes
doceis e disciplinados, prontos a cobrarem a reprodugdo das normas pelos outros. Desse modo, as
disciplinas produzem corpos, juizos e verdades que podem ser materializados pela visibilidade das
arquiteturas e a dizibilidade dos discursos.

Além dessa dimensao da gestao da vida dos individuos pelas disciplinas, as institui¢oes
também refletem uma dimensio de regulagdo do modo de funcionamento da sociedade, tomando

como base principalmente a populagio:

A populacio é um conjunto de seres vivos e coexistentes que apresentam tragos
biolégicos e patologicos particulares e cuja propria vida é suscetivel de ser
controlada a fim de assegurar uma melhor gestdo da for¢a de trabalho: ‘A
descoberta da populagio ¢, a0 mesmo tempo que a descoberta do individuo e do
corpo modelavel, o outro grande né tecnolégico ao redor do qual os
procedimentos politicos do Ocidente sdo transformados. Inventou-se, nesse
momento, o que eu chamarei, por oposicdo a anatomo-politica que acabei de
mencionar, de biopolitica’. Enquanto a disciplina se da como anatomo-politica
dos corpos e se aplica essencialmente aos individuos, a biopolitica representa uma
‘grande medicina social’ que se aplica a populacio a fim de governar a vida: a vida
faz, portanto, parte do campo do poder. (REVEL, 2005, p. 27).

Uma vez que a populagdo se apresenta como principio regulatorio geral, como ciéncia de
Estado, a escala da disciplina se amplia alcangando o dominio nao s6 do corpo individual, mas da
vida biol6gica da espécie humana — saude, higiene, sexualidade, alimentagdo, natalidade... A
regulagdo passa da disciplina a biopolitica, em sua dimensio de quantificagdo estatistica, de
vigilancia policial e de gestio estatal. O exercicio do poder pelo Estado avanga, assim, sobre os

corpos individuais e bioldgicos. A sociedade disciplinar, como afirma Deleuze (1992), produz uma
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dupla sujei¢do: individualizagdao pela assinatura do individuo e a massificacio pelo nimero de
matricula que indica sua posi¢ao na massa. A disciplina e o biopoder constituem “num corpo unico
aqueles sobre os quais se exercem, e moldam a individualidade de cada membro do corpo”
(DELEUZE, 1992, p. 222). Desse modo, o advento da modernidade carrega consigo as marcas

corporais e sociais desta nova organiza¢ao do poder que incide sobre os corpos.

Ver: da camara escura a visao subjetiva

Diante da reorganizacdo do poder e do saber na modernidade, tendo como objeto
privilegiado o individuo, um dos efeitos centrais sera a reconfiguracao do olhar. Em seu trabalho
Técnicas do observador: visao e modernidade no século XIX (2012), o historiador da arte estadunidense
Jonathan Crary apresenta uma transicao semelhante a que Michel Foucault demonstra no campo
do saber na modernidade, porém ela se constréi na transformagao dos modos de ver. Partindo da
visdo, na esteira de Foucault, como produto histérico e campo de forgas, um “efesizo de um sistema
irredutivelmente heterogéneo de relagdes discursivas, sociais, tecnoldgicas e institucionais”
(CRARY, 2012, p. 15) expoe a ruptura da visao objetiva, que tinha como modelo a Camara Escura
na época classica (séculos XVII-XVIII), e a visdo subjetiva na modernidade, pela introdu¢ao do
problema do corpo biolégico e dos aparelhos 6ticos na vida cotidiana, sobretudo o Estereoscopio
no inicio do século XIX. Ha um deslocamento entre a fixidez passiva da visao objetiva para uma
dinamica ativa e subjetiva do observador moderno, que se tornara objeto de entendimento,
administragdo, disciplina e confinamento. Buscaremos, entdao, expor sucintamente este itinerario
da visao.

Assim como descreve Crary (2012), os séculos XVII e XVIII acumularam muitos
conhecimentos acerca da luz, das lentes e dos olhos, tais como a perspectiva linear do século XV,
os trabalhos de Galileu Galilei, a fisica de Isaac Newton e o empirismo britanico, lancando uma
perspectiva fisica sobre a visao. Baseado uma premissa 6tica muito conhecida que diz que, “quando
a luz passa por um pequeno orificio para um interior escuro e fechado, uma imagem invertida surge
na parede oposta” (CRARY, 2012, p. 34), emerge um modelo 6ptico conhecido como camara
escura. A camara escura se apresentou como um dos modelos mais aceitos e utilizados para explicar
a visao humana, a relagdo objetiva entre sujeito e objeto. Seja como metafora filoséfica, modelo
cientifico ou aparato técnico (CRARY, 2012), a camara escura foi o paradigma mais evidente da
relacao entre a interioridade do sujeito e a exterioridade do mundo, sintetizados em um modelo de

fisica Otica.
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Figura 2 - Camara Escura. Fonte: Conhecimento Cientifico!®

O olho funcionava como uma lente que refletia os objetos exteriores e acolhia as imagens
na profundidade do interior, sendo o sujeito e o objeto dados a priori, tal como o mundo e o aparato.
A camera escura tomava como matriz da visdao a razao, que se estruturava tanto como abertura
para o mundo quanto como fechamento de uma interioridade. Essa camara hermeticamente
fechada acabava por produzir uma “operagio de individuagao” (CRARY, 2012). Assim, ao tornar
o modelo da visao analogo a uma abstragao técnica, criou-se uma situagao ideal entre o aparelho e
seu funcionamento, em que se “define um observador isolado, recluso e autbnomo e seus confins
obscuros” (CRARY, 2012), em que o ato da visdo se separa do corpo fisico do observador,
sustentando este modelo intelectual e descorporificado.

A visdao, tendo como referente a razdo, buscava a verdade e a pureza na alma — o
“verdadeiro olho” — em sua conexdo com a matematica e a fisica 6ptica, deixando a contingéncia
e os sentidos do corpo a margem deste modelo de conhecimento. A camera escura aproxima-se do
espirito racionalista, sobretudo da Didptrica cartesiana, pois, neste modelo, as leis da fisica
presidem a percepgao, além de nio ser o corpo que sente e percebe, mas a alma (FERRAZ, 2010).
Essa compreensiao da visdo se assimila ao tato de um cego por meio de proteses, pois Nao sao 0s
olhos fisicos que veem, mas ¢ como se a alma tocasse os objetos verdadeiros e estaveis no espago.
Essa analogia entre o tato e a visao evidencia uma “concepgao espacializada, geometrizante e

intelectualizada” (FERRAZ, 2010) desta dltima. Desse modo, podemos concluir que, como

10 Disponivel em: < https://conhecimentocientifico.r7.com/camera-escura/ > Acessado em 18 de setembro de

2021.
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paradigma, camara escura buscava o ordenamento das formas objetivas e inteligiveis do mundo
exterior por meio das leis fisicas de reflexdo e refracdo da luz em um quadro estavel e interior,
portanto, uma visao objetiva.

Em ruptura com esta concep¢ao de visao objetiva, ocorre, nas primeiras décadas do século
XIX, sobretudo nas décadas de 1820 e 1830, uma radical transformacdo na constituicio do
observador, que, segundo a narrativa de Crary, poderia ser dividida em trés momentos: 1) A
“doutrina das cores” de Goethe; 2) a fisiologia e a psicologia experimental e; 3) os aparelhos 6ticos.
Essa transformacao se da na integracdo do corpo biolégico a experiéncia do observador, migrando
de uma 6ptica geométrica para uma 6ptica fisiologica.

O escritor alemao Johann Wolfgang von Goethe publica, em 1810, sua Doutrina das cores.
Apbs estudar os fenémenos oticos a partir da camera escura, depara-se com uma derivagao mais
complexa do problema: o fenémeno da persisténcia das cores. Pesquisando a camara escura,
Goethe constréi uma situagao em que é aberto um orificio luminoso em um quarto escuro, pelo
qual passa a luz solar, e se coloca um observador a olhar fixamente para o circulo luminoso. A
partir deste experimento, percebe que, ao fechar o orificio e pedir ao observador que dirija sua
visdo para a parte mais escura do quarto, a imagem do circulo luminoso permanece e vai se
modificando. Constata que o circulo luminoso persiste na visao, tomando matizes amarelados,
avermelhados e azulados, até evanescer. Desse modo, Goethe percebe a existéncia de uma conexao
entre olho e imagem que nao é da ordem da divisao abstrata entre espaco interno e externo, mas
da relagao sensivel entre o corpo e o mundo, em que ha persisténcia deste dado sensivel no corpo.
Nota que, neste fendmeno, nao é mais necessaria que a distingao entre interioridade e exterioridade
da visdao esteja dada, pois é no corpo do observador, em sua constituicao material, sensivel e
fisiologica, que encarna as “condigdes necessarias da visio” , que surge a imagem que “pertence ao
olho” (GOETHE apud CRARY, 2012, p. 72). Por extensio, o corpo vivo torna-se o lugar da visio,
o “produtor ativo da experiéncia 6tica” (CRARY, 2012, p. 72), abrindo caminho para pensar a
visao subjetiva, que une a fisiologia do corpo e a atividade autbnoma do observador.

Essa descoberta se aproxima da constituicio da episterze moderna levantada por Foucault,
pois ¢é a partit da profundidade, da organizacio e do juizo que o homem produz suas
representacoes, de modo que o mundo nio se coloca como um espelho, uma lente onde as
representacdes se projetam do mundo exterior, mas produz ativamente suas proprias
representacOes a partir do seu corpo, de sua consciéncia e de suas experiéncias. E a “revolucio
copernicana” do observador, deslocando-o de sua fixidez para a mobilidade, seja como sujeito
cognoscente ou objeto do conhecimento, aproxima-se do movimento da critica em Kant. A

observagao também se constitui da fisiologia, da finitude e da instabilidade do humano, assim como
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do julgamento destes fenémenos constituintes do proprio observador. Portanto, a visao é sempre
o resultado complexo das relagdes entre o corpo do observador e o mundo exterior.

Uma vez que a relagdo entre o corpo biolégico e a visio adentram o campo do
conhecimento das ciéncias empiricas, novos problemas entram em cena, tais como: os estimulos e
respostas, as relagdes entre o olho e o cérebro, visao e sistema nervoso, assim como questoes que
permeiam a estética e a ciéncia, abrindo tanto um novo territério para expedicao e entendimento
quanto para a exploragao e a disciplina. A interioridade bioldgica, desse modo, sera objeto de
experimentos, testes e mapeamentos, a fim de entender e conquistar este novo continente
inexplorado da vida em sua anatomia e suas organizagOes internas. Inventariar o corpo se torna o
imperativo para adequar os individuos as exigéncias produtivas, econdémicas e tecnoldgicas da
modernidade (CRARY, 2012).

A fisiologia dos séculos XVIII e XIX tratara deste humano em sua dimensdao empirica,
buscando objetivar a autonomia subjetiva, compreendé-la e opera-la. Nessa direcao, em 1833, ¢é
lancado o Manual de Fisiologia Humana, escrito pelo bidlogo, fisiologista e anatomista alemao
Johannes Miiller, que resume o discurso fisiolégico da época, reduzindo a vida a um organismo,
“um conjunto de processos psicoquimicos observaveis e manipulaveis em laboratério” (CRARY,
2012, p. 90). Similarmente a psicologia experimental, fisiolégica e quantitativa que buscara
compreender os fenomenos visuais, a fim de aumentar a atengao e a eficiéncia dos pacientes, além
de objetivar a percep¢ao por meio de métricas e critérios de avaliagdao, principios que serdao
utilizados no processo produtivo para otimizagao dos trabalhadores. O olho se torna objeto de
estudos a respeito dos tempos de resposta, atencao, estimulo e fadiga, equalizando o organismo
dos individuos com as tecnologias modernas, tais como as analogias entre a fisiologia e a fotografia,
os nervos e os fios telegraficos (CRARY, 2012). Além disso, estes novos problemas abriram novas
dimensoes para fendmenos conhecidos, como, por exemplo, no caso da luz estudada por Jean
Fresnel, fisico francés, que deslocou seu campo de estudo da 6tica e da mecanica classica para a
fisica moderna, a eletricidade e o magnetismo, estudando-a como fenémeno eletromagnético. A
novidade destes campos abre-se a experimentagao estética e a visao subjetiva na arte, a0 passo que
sao gestadas novas técnicas disciplinares para a condugao do individuo e a dominagao do corpo.

Logo, o problema do observador surge como objeto e agente do processo de
modernizacio, momento no qual a circulagio, a dinamica e desestabilizagdio operados pelo
capitalismo, pela revolucdo industrial e pelo aumento da velocidade de produgio e consumo,
atingem os corpos, a comunicagao e o tecido social. O dinheiro e a fotografia, como circulagao de

signos e valores, apresentam “um novo conjunto de relagdes abstratas entre individuos e coisas, e
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impoe essas relagdes como sendo o real.” (CRARY, 2012, p. 22). Estas novas demandas e
composig¢oes suscitam outros modos de agir que reorganizam a subjetividade na modernidade.

As transformagoes historicas, técnicas, econdmicas e cientificas provocam a transi¢ao do
paradigma da camara escura, abalado pelo advento dos dispositivos 6ticos e das tecnologias de
producao de imagem, saindo do campo da espacialidade objetiva para o da temporalidade subjetiva.
O olho-lente que toca intelectualmente o mundo torna-se olho-organico e dinamico que sente os
dados sensiveis no tempo. Essa duragao do ato de ver alterou sua determinagao, suscitando outros
modos de regulaciao e controle (CRARY, 2012). Além disso, a visdo também se expande a partir
do fenémeno da persisténcia da imagem observada por Goethe, bem como pelo fenémeno das
imagens intraoculares estudadas por Hemann von Helmholtz'"', impactando a ciéncia com as novas
fungoes do organismo e a tecnologia com as novas formas de pensar e produzir as imagens. O
corpo vivo, mutavel e histérico move-se no tempo. O olho pulsa, responde e produz. Essa
autonomia e incerteza movem a necessidade de estimular e conduzir as respostas, domando essas
novas variaveis.

Diante deste deslizamento da atengao, os dispositivos 6ticos (tais como o taumatrépio, o
fenacistoscopio, o estereoscopio, o caleidoscopio...) buscavam a fixagao fisica do observador, a
estimula¢ao pelo entretenimento e a condugao da resposta pela utilidade. Essa disciplinarizag¢ao do
corpo produzida pelas tecnologias 6ticas é resultado da modernidade capitalista, que tomava o
corpo individual como objeto da ciéncia, do entendimento e da produ¢ao moldando o sujeito da
pesquisa empirica e da observagao, o espectador e o elemento da produ¢ao mecanizada (CRARY,
2012). O envolvimento fisico com o aparato técnico busca instrumentalizar as novas fun¢oes e
pedagogizar o olhar. O efeito de realidade do Estereoscépio’” torna a imagem um objeto quase
tatil, pronta para a posse ocular, o consumo visual (CRARY, 2012). O espetaculo da tecnologia
busca tornar este novo individuo moderno, biolégico, um corpo fixado, uma maquina de produzir
e consumir fascinada pela visao, conduzida pelo estimulo.

Diferentemente dos dispositivos e experimentagoes da época, a fotografia conferia
mobilidade ao observador, tornando-se um ‘intermediario” de um “ponto de vista”, e produzia a

“ficcdo do sujeito livre”, ao abolir a “inseparabilidade entre observador e camara escura” (CRARY,

11 Fenomeno das “moscas volantes”. “Essas imagens fugidias e por vezes luminescentes sdo espectros de pequenas
linhas ou cobrinhas que se interpéem entre o olho e o que lhe é exterior. Os cientistas da época consideraram essas
imagens intraoculares como tracos fantasmaticos de vasos sanguineos ou particulas constitutivas do proprio tecido
ocular. A opacidade da visao ocular chega assim a transformar o préprio olho em objeto da visao. O olho torna-se
portanto produtor de curiosas imagens, desprovidas de uma referéncia necessaria a qualquer exterioridade.” (FERRAZ,
2010, p. 27).

12 Instrumento ético inventado pelo cientista britanico Sir Chatles Weatstone, em 1838, utilizado para visualizacio de
pares de fotografias ou imagens de pontos de vista levemente diferentes, gerando a impressao de tridimensionalidade
para o observadot.
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2012, p. 133). Porém, o esforco de individualizagdo dos sujeitos, formaliza¢io da visao e
racionalizagdo da sensagdo ja estava em curso. Sabemos que a produgdo das imagens tem uma
poténcia de transformacdo social, transgressiva e criadora, porém, havia uma tentativa de
gramatiza¢ao do uso e pedagogizacao do olhar na produciao destes dispositivos técnicos, estes
emaranhados de saber-poder, que conduziam este novo observador moderno, corporificado, a
normatizagao e regulagao crescentes (CRARY, 2012).

A transicao do “fundamento transcendente da visio” da camara escura para o “corpo
empirico e imediato do observador” gerava uma reconfiguracio do olhar e a necessidade de
reconquista pelos mecanismos de dominac¢ao. As institui¢des disciplinares e os dispositivos 6ticos,
deste modo, se aproximavam para identificar, compreender e disciplinar os corpos pela
individualizagio, o esquadrinhamento e a contensio. A mudanga na constituicdo do saber e na
organiza¢ao do poder na modernidade se projeta nas invengoes Oticas, tornando-as partes
constitutivas dos modos de viver e produzir, adaptados a logica produtiva, docil e disciplinada na

metrépole moderna.

HABITAR: A METROPOLE NA MODERNIDADE

O surgimento da metrépole moderna é o resultado da composicao de diversos processos
de expansio produtiva do territorio, marcada pela explosao dos antigos muros da cidade medieval,
a ruptura dos limites. A cidade entendida como totalidade, protegida pelas muralhas e subordinada
ao poder absoluto do soberano cai em ruinas. Desse declinio, da-se a passagem da cidade como
entidade estatica e fechada a metrépole aberta e dinamica, movida pela economia e a demografia.
Nesse momento, em que o Estado e o mercado configuram-se como protagonistas do jogo social,
a metropole como forga de atragao e expansao se torna o ponto de concentragao de bens e pessoas,
assim como de producio e de distribuicao. Esse fenomeno urbano em desdobramento, segundo
Leonardo Benevolo (2019), pode ser caracterizado em trés fases: a cidade liberal (XVIII- XIX), a
cidade-p6s liberal (XIX) e a cidade moderna (XIX-XX). Buscaremos, brevemente, apresentar estes
trés momentos de emergéncia, instaura¢ao e tentativa de producio de um modelo ideal, o
desdobramento da metrépole capitalista e industrial.

Primeiramente, podemos circunscrever a emergéncia da cidade liberal, ou ainda, das
metrépoles industriais a partir de um principio basico: a acumulagao. A sociedade urbana é
construida nas metrépoles europeias alimentada por suas colonias, estabelecendo uma relagao de
acumulag¢ao, nas primeiras, e de exploracio, nas segundas. A colonia servia tanto para a extracao

de matéria prima quanto como mercado dependente e consumidor dos produtos manufaturados
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da metropole. Essa nova centralidade de atracdo e expansiao da metrépole, captava matéria prima
e forca de trabalho para destes extrair lucro. Esse movimento de acumulagdo primitiva, de
transferéncia de riqueza pela exploragao da matéria prima, da forca de trabalho e da especulagiao
sobre os titulos de propriedade de terra, permitiu uma transformagdo material das metrépoles.
Sobre essa base de exploracao, o século XVIII pode assistir o movimento nascente e conjunto da
industrializacao e da urbanizacao.

O advento da industria — a maquina social de explora¢io de trabalho e aumento da
producao — produziu uma relagao indissociavel com o espago de habitacao, producio, circulagao e
consumo, baseado em um modelo de sociedade mecanicista e utilitarista. As corporagdes de oficio
e seu modo de produgao artesanal dao lugar as manufaturas e, posteriormente, as industrias,
alavancadas, em termos tecnolégicos e econdmicos, pelo novo modo de produgao capitalista. A
fabrica nascia na conexao entre ciéncia, tecnologia e economia.

Nas metrépoles, ha um vertiginoso aumento populacional, resultado da diminui¢ao do
indice de mortalidade, do crescimento do nimero de habitantes e da média de vida, decorrente do
incremento da produgao da produgio agricola, do avan¢o da medicina e da busca pelo trabalho no
ambiente urbano (FALBEL, 2013). O desenvolvimento dos meios de transporte (trens e barcos a
vapor), da engenharia civil e da infraestrutura de circulacio nas cidades (ruas, canais, estradas de
ferro) melhoravam a logistica, aumentando a velocidade de distribuicdio e o alcance das
mercadorias. Os edificios e construgdes, pedras angulares na trama da cidade, também sao
impactados com a velocidade das transformagdes, tornando-se elementos provisérios, passiveis de
demoli¢ao e reconstru¢ao neste novo clima de instabilidade (BENEVOLO, 2019). A metrépole,
irma gémea da Revolucio Industrial, em sua concentragdo de terra, mao de obra e capital,
proporcionara o aumento da produgao, o barateamento da mercadoria e o estimulo ao consumo,
fazendo surgir novos habitos entre os habitantes, distintos em suas classes sociais.

Em consonancia com a crescente velocidade produtiva e a conexao entre mercados, o
papel-moeda facilitara as transagdes e a circulagdo do capital, e os bancos impulsionarao as linhas
de crédito para empreendedores e operarios, assim como seu progressivo endividamento. O fluxo
de capital, alavancado pelos bancos e pelo papel-moeda, implicou a metamorfose do fluxo de
pessoas e mercadorias, aumentando a rapidez e a facilidade de negociagio, bem como
concentrando mais valor nas maos de poucos e reservando para muitos a miséria da multidao

urbana, acarretando desigualdade social extrema'. Essa desigualdade se exibia na massa de

13 “Em meio a grande expansdo econdmica, ao subito enriquecimento de uma minoria, da desabalada corrida dos
inventos e inovagoes do setor tecnoldgico, e a crenga na prosperidade e progresso humanos, surgiram graves problemas
de ordem social em relagdo as massas de trabalhadores que este processo mobilizava e proletarizava, juntamente com
suas familias, e que, no fundo, eram a base humana na qual se apoiava a profunda transformacido sofrida pela sociedade
europeia daquele tempo.” (FALBEL, 2013, p. 28-29).
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proletarios que habitavam as grandes cidades, levando uma vida de ganhos insuficientes,
precariedade nos postos de trabalho, falta de seguranca, direitos e higiene. Nas industrias, homens,
mulheres e criangas eram reunidos no mesmo espago, sujeitos a longas e exaustivas jornadas de
trabalho (FALBEL, 2013).

Essa condicao desigual e miseravel das metropoles, que foram se tornando desordenadas e
inabitaveis, ¢ o resultado da expansao livre e selvagem de iniciativas publicas e privadas que visavam
o desenvolvimento e os interesses dos proprietarios, de maneira desregulada e desregulamentada,
guiada pela liberdade econdmica, deu origem a cidade liberal (BENEVOLO, 2009).

A liberalizagao para atuagao do mercado na expansio urbana atuava em descompasso com
a promogao de condi¢des minimas de habitabilidade para as classes proletarias, que viviam
amontoadas em edificacGes velhas, sujas e precarias, em um ambiente urbano poluido, com ruas
estreitas, esgoto e lixo a céu aberto, por onde passavam animais, criangas, mulheres e homens
esfarrapados, respirando o ar pesado das chaminés e das fabricas. Os ricos, por sua vez, viviam em
casas mais afastadas, na periferia ou em zonas privilegiadas da metrépole, afugentados pela
confusao do centro, observando com medo e desprezo a degradagao material da area central, assim
como o nascimento da massa de trabalhadores e miseraveis, das classes perigosas, da multidao.

Dois eventos marcarao uma transformag¢ao no modo de desenvolvimento da metrépole: a
epidemia de colera em 1830, que assolara a Europa, e a Revolugido liberal de 1848, na Franca
(BENEVOLO, 2019). O primeiro, mostrara um efeito da uniao entre aglomera¢ao e desordem na
saude publica, produzindo um ambiente propicio ao surgimento ¢ a disseminac¢do das epidemias.
O segundo, apresentard a metropole como um barril de pélvora, abrigando a massa oprimida e
descontente com sua condugdo politica e economica, marcada por grandes conflitos sociais entre
proletarios, monarquistas, burgueses, socialistas e catélicos, prontos para entrarem em choque. Na
revolucao liberal, os burgueses sairdo vencedores. Contudo, estes eventos, aliados a temeraria
lembran¢a da Revolugao de 1789, dardo inicio a um movimento estratégico de compreensao,
protecdo e transformagao da metropole, buscando a tornar o caos em identidade, utilizando o
planejamento como ferramenta de disciplina e ordenamento territorial, o que da origem a cidade
pOs-liberal.

A cidade pos-liberal é a metrépole do século XIX, palco de grandes reformas urbanas e
instaura¢do da forma-metrépole, a cidade mae, na qual a expansio quantitativa busca se adequar as
normas qualitativas. Diante da erraticidade da dinamica social, busca-se construir um modelo
estrutural. Nesse perfodo, surge um novo movimento de observagao e reflexao sobre a metrépole
e sua populagao, no qual a estatistica e a sociologia tomam protagonismo, na tentativa de entender

este novo fenémeno social (CHOAY, 2005). A metrépole ¢ vista em sua dimensdo patologica
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como “cancer” social e material que deveria ser tratado. Se as populagoes das cidades medievais
viam seu interior como protegido e seu exterior como barbaro e ameacador, na metrépole
moderna, o publico se torna o lugar da mistura e do perigo, enquanto o interior burgués, os espagos
privados, serdo as sedes de conforto e de seguranga. Assim, surgem as instituigdes que visavam a
manutenc¢ao da ordem e o fortalecimento do dominio privado, alinhados ao Estado e a burguesia.

A gestao da vida, tematizada nos escritos Michel Foucault (1988) sobre a modernidade, vai
tomando seus contornos como gestao da metropole, seja pelas institui¢oes disciplinares — escolas,
fabricas, quartéis, prisdes, hospitais etc. —, que produzem as bases da vida moderna, seja pelas
estratégias biopoliticas — medicina social, estatistica, policia, planejamento etc. —, que regulam e
normatizam o funcionamento da sociedade. A producio desta base organizacional mostra-se
ambivalente, visto que, por um lado, é a instauragao da nova sociedade racionalista, industrial e
capitalista moderna e, por outro, é a exibicdo da emergéncia quase inescapavel de um governo
disciplinar, de um mercado exploratério e onipresente. Estas tecnologias (corporais e sociais)
estavam aliadas a producdo, de forma a domesticar os corpos, formatados nas institui¢oes,
preparando-os para uma vida docil e para o oficio operario. Tais exigéncias surgem, principalmente,
com a possibilidade iminente de cooperagao e revolugao por parte dos explorados, que se uniam
pelo sofrimento mutuo e vislumbravam outras possibilidades de existéncia.

Logo, diante dessas dinamicas, buscava-se dar forma a um novo modelo para as metropoles
do século XIX, erguidas sobre os interesses das classes dominantes, gerando um acordo de
limitagao e regulacdao das propriedades imobilidrias pela administracao publica, (BENEVOLO,
2019), a fim de produzir ordem e unidade no tecido urbano. A divisio entre publico e privado
desenhava a trama urbana, gerando uma nova relag¢do entre burocracia e propriedade. O plano
estratégico de reformas urbanas buscara equalizar estas relagoes, redesenhando o centro,
organizando as periferias, construindo novas habita¢Ges e parques publicos, de modo a atenuar a
densidade excessiva e o déficit habitacional (BENEVOLO, 2019). A nova metrépole se erguera
sobre as bases da cidade medieval, conservando monumentos, demolindo os cortigos e as antigas
vielas, promovendo um novo tracado e uma nova imagem de metrépole, da qual o modelo
emblematico ¢ a Paris do século XIX.

A grande reforma de Paris se desenha no Segundo Império, entre 1851-1870, pela alianga
entre o prefeito, o bardo Georges-Eugéne Haussmann, e o imperador Napoleado 111, iniciando com
a utilizagao de duas leis: a lei de desapropriacao (1840) e a lei sanitaria (1850). Estes instrumentos
ajudariao na demoli¢ao dos 50 km de vias antigas e na construg¢ao de 90 km de novas, criando uma
rede viaria de conexao entre centro e periferia, integrando-os em um conjunto coerente. Novos

servicos primarios de infraestrutura (agua, esgoto, iluminacao e transporte), e secundarios (escolas,
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hospitais, quartéis, prisdes, parques publicos...), se unirdo as novas organiza¢oes administrativas, 0s
arrondisements: pequenas areas urbanas com certo grau de autonomia (BENEVOLO, 2019).

A haussmanizagao de Paris se constréi como estratégia ambivalente ao propor a melhoria
das capacidades reais de habitabilidade, sob a perspectiva de infraestrutura, organizagao, seguranga
e saude, mas munindo-se de um olhar médico e militar utilizado como estratégia de exclusao e
afastamento dos proletarios, assim como de identificagao, disciplina e condena¢iao dos corpos e
classes da multidao urbana, o perigo publico. A medicina social legitimara a aproximagao entre as
regides de pobreza e a insalubridade, buscando a higiene como técnica de controle politico-
cientifico do meio (FOUCAULT, 2012). A estratégia militar apontava para o livre fluxo de pessoas
e mercadorias, a vigilancia e a contencao de revoltas, impedindo as aglomeragoes e possibilitando

a visibilidade. Esse novo desenho buscava disciplinar a circulagdo, tornando-a ordenada e legivel.
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Figura 3 - Planta do tracado da Avenida da Opera, segundo a lei de 1850. Fonte: Lartnouveau'!4

A reforma de Paris envolverd o embelezamento estratégico, a unido entre técnica e
mercado, ciéncia e capitalismo, na fundagao de um novo modelo de metrépole centrado na
economia. A legislacdo e padronizacdo das edificagbes, a composicio da rede de ruas e avenidas,
monumentos e espagos publicos, desenhara um rosto para a civilizagdo urbana, um modelo
universal que anseia pela decodificagio da malha, das imagens e dos processos urbanos, sobretudo,
os referentes a reproducido do capital e a mobilidade. A abertura dos grandes boulevards, amplos,

retilineos, arborizados e enquadrados pelas novas edificages, expde o desejo de conquista deste

14 Disponivel em: < > Acessado em 18 de setembro de 2021.
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mundo novo, urbano e dinamico. Desse modo, diferentemente de Londres, a cidade fabril por
exceléncia, Paris sera a sede da civilizagdo, do encontro e do capital; a capital do mundo ocidental
moderno. Portanto, nessa metrépole de luz, as sombras, a sujeira e a pobreza devem ficar bem
afastadas ou, no minimo, escondidas.

Uma vez que a imagem da metropole se torna clara e replicavel a partir do modelo de Paris,
este sera utilizado ora como diretriz, ora como molde para outras tantas cidades pelo mundo, como
nos casos, por exemplo, do Rio de Janeiro e de Buenos Aires entre o século XIX e XX. Além disso,
as metropoles se espalham pelo mundo e, em 1914, havera 22 metrépoles com mais de 1 milhao
de habitantes (ZUCCONI, 2009). Porém, o século XX vislumbrarda um outro modelo de cidade,
um ideal para o futuro: a cidade moderna. Em linhas gerais, podemos pensar a cidade moderna
como um modelo novo, original, independente do tradicional, alternativo ao existente, perseguido
pela arquitetura moderna (BENEVOLO, 2019).

A passagem do século XIX ao XX ¢é marcada pelo aprofundamento técnico e as sucessivas
invengdes, que se tornam pouco a pouco populares, participando da vida cotidiana, como, por
exemplo, a difusao do aco (1856), as grandes coberturas sem suportes intermediarios (1889), as
pontes suspensas (1873), a eletricidade (1869), a lampada elétrica (1879), o telefone (1876), o
elevador (1887), os arranha-céus (1885), o motor de explosao (1885), a fotografia (1835), o cinema
(1895) etc. Tais transformacoes revolucionaram os modos de viver e impactaram as novas
possibilidades de pensar e produzir.

Diante deste novo mundo que se abria, era necessaria uma nova arquitetura, que rompesse
com os modelos tradicionais, embebida do “método objetivo, experimental e coletivo da pesquisa
cientifica moderna” (BENEVOLO, 2019, p. 737), unindo arte e técnica, pesquisa cientifica, e critica
aos modelos dominantes, cuja meta era uma proposi¢ao unitaria, um novo modelo universal de
pureza estética, racional e funcional. Icones da arquitetura moderna como Le Corbusier (1887-
1965), Walter Gropius (1883-1969) e Mies van der Rohe (1886-1969) perseguiam estes ideais, seja
em seus projetos individuais ou institucionais, seja na produgao tedrica e de projetos utdpicos,
trabalhando para resolver os problemas objetivos e exercitar um novo estilo, um estilo
internacional. Nesse exercicio ambicioso e ampliado, para além da arquitetura moderna, eles
almejavam sua extensao, o urbanismo moderno. A partir desta disciplina progressista, que uniria
teoria e pratica, seria possivel projetar os cenarios 6timos para esta nova sociedade e, propriamente,
a cidade moderna.

Em meados de 1914, ap6s a Primeira Guerra Mundial, o urbanismo moderno surge de uma
utopia plastica racionalista. Foi o momento em que os arquitetos desejaram inserir os novos valores

(mecanizagio, padronizagao, rigor, geometrismo), as inovagdes técnicas e as experimentagdes da
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arte de vanguarda (CHOAY, 2005) na criagdo de leis e formas universais na produ¢ao urbana. Uma
nova cidade para um tipo de homem, um homem como categotia universal”’, amparado pela
ordem, pela qualidade dos espagos construidos, pelo adensamento e verticalizagao controlados,
pelos espacos livres e verdes, pela higiene e a luz solar etc. Mais do que resolver os problemas da
metropole, era preciso pensar o modelo ideal da cidade moderna. O arquiteto-urbanista seria,
entio, este técnico-demiurgo que utilizaria a ordem geométrica'® para conceber e desenhar este
modelo de circulagao eficaz, clareza formal e divisao funcional. A prancheta se tornaria a janela do
futuro e a razdo o instrumento profético. A missao deste profissional magnanimo seria a eliminacao
da desordem pelo entendimento do problema e o redesenho pela imposi¢ao da linha pura na

arquitetura e no urbanismo. A Carta de Atenas (1933), concebida no IV Congresso Internacional

de Arquitetura Moderna (CIAM), é o coroamento dos principios defendidos por estes

profissionais.

Figura 4 - Cidade Radiosa. Fonte: Archidaily!”

15 “[...] os homens foram feitos com o mesmo molde...” (LE CORBUSIER apud CHOAY, 2005, p. 185).

16 Segundo a historiadora francesa Francoise Choay: “[...] a geometria torna-se o ponto de encontro do belo e do
verdadeiro: a arte regida por uma légica matematica”; A frase de Le Corbusier ¢ clara: “A cultura é um estado de
espirito ortogonal.” (CHOAY, 2005, p. 23).

17 Disponivel em: <  https://www.archdaily.com.br/br/787030/classicos-da-arquitetura-ville-radieuse-le-
corbusier/51fadfb7e8e44e¢a2b000000f-ad-classics-ville-radieuse-le-corbusier-image >. Acessado em 18 de setembro de
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O urbanismo moderno como disciplina parte da analise das fung¢oes basicas da metropole:
habitar, trabalhar, cultivar o corpo e o espirito, e circular (BENEVOLO, 2019), sendo pensada
como um todo unico, visando a organizacio de suas fungdes, sua eficicia como espago de
habitagio e instrumento de trabalho. Para compreender a metrépole, foi preciso partir da
decomposicao, a fim de encontrar o mais importante, seu elemento minimo, a célula, o principio
genético. A partir dele, se estabeleceram as relagdes e combinagoes, partindo da premissa de que
era possivel produzir uma organiza¢ao mais racional e eficiente, indo do simples ao complexo, do
detalhe ao geral. Esse elemento minimo, primeiramente identificado a residéncia, foi pensado a
partir da ideia de “unidade de habitagao”, célula que deu origem projeto corbusiano da Cidade

Radiosa (1924) apresentado em 1933.

A cidade radiosa retoma explicitamente a concepg¢ao fourierista de falanstério.
Construida para abrigar o mesmo nimero de familias (1500 a 2000 pessoas),
oferecendo os mesmos servigos coletivos e os mesmos Orgaos, em particular ‘a
rua galeria’, a unidade é uma versao do falanstério modernizada, e marcada pelos
progressos da técnica: a invencdo do concreto armada e do elevador, tornaram
possivel a substituicdo da horizontalidade pela verticalidade de um prédio de
dezessete andares. Mas a célula ou alojamento familial, que o sistema de Fourier
deixava deliberadamente indeterminado (‘a pessoa encontra onde se alojar
segundo sua fortuna e seus gostos’), torna-se, pelo contrario, em Le Corbusier,
um apartamento-tipo, de fungdes classificadas num espago minimo,
instransformavel. Forcoso é para o ocupante dobrar-se ao esquema da circulagao

e a0 modo de vida em que esse alojamento implica, e 0 que o arquiteto deduziu
serem os melhores possiveis. (CHOAY, 2005, p. 24-25).

A cidade radiosa partiria das unidades de habita¢ao — célula basica, modelizada e concebida
por elementos pré-fabricados — pousadas sobre os espagos livres e interligadas pelas vias para
circulagdes ortogonais e axiais, priorizando o automoével. Diferentemente da utopia de habitagao
coletiva, socialista e passional de Chatles Fourier, a unidade de habitacao de Corbusier é pautada
pela socializagdo e conexdao de espagos individualizados, o predominio da racionalizacio,
funcionalizacao e limitagao. O corpo que habita a unidade e a cidade ¢ um modelo, o interesse é
um objetivo individual e uma necessidade objetiva de participagao funcional no sistema. A maquina
torna-se o paradigma da habitacdo, amparada pela geometria, esta ordem da vida sem paixdo, sem

confusdo, mas a clareza do ideal, pois, como afirma Corbusier,

A geometria transcendente deve reinar, ditar todos os tragados e levara as suas
consequéncias menores e inimeras. A cidade atual morre por nio ser geométrica.
Construir ao ar livre significa substituir o terreno irregular, insensato, que ¢ o
unico existente hoje, por um terreno regular. Fora disso, ndo ha salvagao. (LE
CORBUSIER apud CHOAY, 2005, p. 194).
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A proposta da cidade moderna é um desdobramento do racionalismo que chega ao século
XX de modo radical, beirando o desejo da produgao de um espago etéreo para um individuo
isolado, funcional e desencarnado. A geometria transcendente como salvagao é a promogao de uma
religido da ordem.

Se a liberalizacdo, na passagem do século XVIII-XIX, mostrou a face do caos urbano, da
multidao que interferia na produgao do real, gerando o movimento de ordenacio, disciplina e
criacao da imagem da metrépole pelo Estado e o mercado no século XIX, a passagem do século
XIX-XX sera marcada pela invengdo de um novo modelo, pautado no ideal tecnocéntrico,
individualista e racionalista. Estas transi¢oes e rupturas nas imagens da cidade se mostram no
colapso de uma experiéncia coletiva e partilhavel, tornando-se, cada vez mais, um exercicio
individualizado de evocar as informagdes e os fatos do cotidiano, a fim de que seja possivel viver

junto ou, minimamente, conversar.

MODERNIDADE, VIVENCIA E METROPOLE

A progressiva racionalizacdo, esquadrinhamento e individualizacao dos modos de existir
vao esvaziando a riqueza da partilha coletiva, minando as possibilidades de intercambio intensivo
das historias, tal como tematizado por Walter Benjamin em seus escritos sobre o empobrecimento
da experiéncia, o declinio da capacidade de narrar e o advento de um novo tipo de experiéncia: a

vivéncia do choque na modernidade. Demoremo-nos um pouco sobre eles.

Pobreza de experiéncia

Em seus escritos de juventude sobre a linguagem, o berlinense apontava seu carater mistico
e metafisico, apresentando-a como “comunicagao de contetidos espirituais” (BENJAMIN, 2013a,
p. 51). Assim, buscava pensar uma filosofia em que o conhecimento alcangasse um dominio mais
elevado que o do entendimento dos fenomenos, de modo a intuir as esséncias. Interessado em uma
categoria de experiéncia elevada, avancando sobre a experiéncia mecanica do cientificismo de sua
época, de nivel mais baixo e pouca profundidade, ele explorava a relagao entre conhecimento,
linguagem e verdade.

Em ressonancia com suas especulagbes metafisicas, mas engajado em uma filosofia
materialista, seus escritos de maturidade apresentam as transformag¢des no mundo social moderno
na Buropa. Conservando uma relagao muito estreita com seus interesses a respeito da experiéncia

e da linguagem, Benjamin, no ensaio Experiéncia e pobreza (1933), tematiza a forga e o declinio de
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uma figura central da transmissibilidade do saber, da tradi¢do: o contador de histérias. Para isso, se
vale da fabula do vinhateiro, retirada de Esopo, para falar da faculdade de intercambio de
experiéncias.

Nesta fabula, um homem, em seu leito de morte, conta aos filhos que ha um tesouro
enterrado nas terras da familia. Seus filhos, apds cavarem, nao o acham. Porém, com a chegada do
outono, as terras florescem e as vinhas produzem abundantemente. Assim, como sintetiza
Benjamin, “o pai lhes legara uma experiéncia: a ben¢do nao esta no ouro, mas no trabalho.”
(BENJAMIN, 2016, p. 85). Esse ensinamento nao faz da transmissibilidade de experiéncia algo da
ordem da heranca, como partilha de bens materiais com os herdeiros, e sim do legado, da
transmissao tanto de uma palavra como de uma pratica fundada e exercida por lagos de
fraternidade, respeito e confianga, enfim, a encarnagao da tradigao.

Essa capacidade de intercambiar experiéncias de modo conciso, geralmente exercida pela
autoridade dos ensinamentos dos mais velhos aos mais novos, seja nos provérbios, nos contos ou
nas histoérias narradas ao pé da lareira, ¢ aquilo que foi se ausentando gradativamente na
modernidade. Benjamin situa esta baixa da experiéncia nos anos de 1914-18, durante o surgimento
de “uma das experiéncias mais monstruosas da historia universal” (BENJAMIN, 2016, p. 86), até

entao: a Primeira Guerra Mundial.

Nio se tinha, naquela época, a experiéncia de que os homens voltavam mudos
do campo de batalha? Nio voltavam mais ricos, mas mais pobres de experiéncias
partilhaveis. Aquilo que, dez anos mais tarde, fomos encontrar na grande vaga
dos livros de guerra, era tudo menos experiéncia contada e ouvida. Nio, o
fenémeno nao é assim tdo estranho, porque nunca a experiéncia foi mais
desmentida: a da estratégia pela guerra das trincheiras, as economicas pela
inflagdo, as do corpo pela fome, as morais pelos detentores do poder. Uma
geracio que ainda foi a escola nos carros puxados a cavalo, viu-se de repente num
descampado, numa paisagem em que nada manteve-se inalterado a nio ser a

nuvens, e no meio dela, num campo de forcas de correntes e explosGes
destruidoras, o corpo humano, mindsculo e fragil. (BENJAMIN, 2016, p. 86).

A brutalidade e o terror do trauma, e a dificuldade de comunicacao da violéncia inédita da
experiéncia do campo de batalha deixaram como ferida o emudecimento dos combatentes. A
guerra, seguida da inflagdao e da fome, faziam da histéria o palco da tragédia humana, que nao se
apresentava mais pela coesao dos mitos, mas pela sucessao de mudancas agressivas a qual softia o
corpo humano. As transformagdes da modernidade e “o gigantesco desenvolvimento da técnica”
redesenharam a sociedade, configurando uma “forma de pobreza totalmente nova” (BENJAMIN,
2016, p. 86). Pobreza esta que, em seu avesso, também se apresenta como “angustiante riqueza de
ideias” pensadas para espiarem as dores humanas diante da catastrofe que se instaurava, assim

como “o regresso da astrologia e do ioga, da Christian Science e da quiromancia, do vegetarianismo
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e da gnose, da escolastica e do espiritismo.” (BENJAMIN, 2016, p. 86). Esse renascimento, que se
mostrava como uma aparente riqueza, era, na verdade, aquilo que Benjamin chamou de
galvanizagdo — a operagao de protecao do ferro ou do aco com uma fina camada de zinco para
impedir a oxidagdo. Em linhas gerais, as pessoas se protegiam do ambiente corrosivo no qual
habitavam com uma fina camada iluséria, a fim de lhes conferir alguma esperanca.

Essa procura caricata e desesperada por um elo perdido, este “uso hipdcrita e dissimulado
da experiéncia” (BENJAMIN, 2016, p. 86) ¢ o que caracteriza, de forma evidente, a pobreza de
experiéncia. Pois, diante da perda da possibilidade da transmissibilidade em sentido pleno — tal
como a fabula de Esopo —, a prépria cultura foi posta em crise. Rechacando esses sofismas de
ocasido e buscando a exposi¢ao contundente da época, afirma Benjamin (2016, p. 86): “Temos que
admiti-lo: essa pobreza de experiéncia nao se manifesta apenas no plano privado, mas no de toda
a humanidade. Transforma-se, assim, numa espécie de nova barbarie.”. Perante a evidéncia do
problema, tenta extrair uma possibilidade critica que, neste cenario empobrecido, possa abrir
caminho construindo uma nogio de barbérie positiva'® (BENJAMIN, 2016).

Essa barbarie é aquela que consegue compor com pouco, fazendo da precariedade, da
efemeridade e da mortalidade indices de uma construcao intensiva e imanente, extraindo da
necessidade a possibilidade “de um comego radical” (BENJAMIN, 2016, p. 87). Sao estes
“construtores” que interessam a Benjamin, os que fizeram da estranheza um motor para a “tdbua
rasa”, tal como a pintura de Paul Klee, a arquitetura de Adolf Loos e Le Corbuisier, os escritos e
invencoes de Paul Scheerbart, a filosofia de Descartes, a fisica de Albert Einstein e a arte dos
cubistas. Esse novo movimento é como as figuras pintadas por Klee que obedecem aquilo que
anima seu interior, mais seu interior que sua interioridade, desviando de uma matriz psicoldgica,
individual, e apoiando-se no que ainda era possivel dos restos de movimentos histéricos, coletivos
e urgentes de seu tempo. Podemos também, simplesmente, ver estes novos barbaros como aqueles
“desprovidos de passado, vazios de experiéncias, [que| tém sobre os civilizados a vontade de se
contentarem com pouco, de comegarem sempre de novo, apesar de sua pobreza interna e externa.”
(ROUANET, 1990, p. 53).

A tarefa destes pensadores e artistas era parir o homem contemporaneo na precariedade e
imanéncia do presente, “despojado e gritando como um recém-nascido nas fraudas sujas do

tempo.” (BENJAMIN, 2016, p. 88). Diante da ruptura com a tradi¢do, emergia a necessidade de

18 “Barbétie? De fato, assim é. Dizemo-lo para introduzir um novo conceito, positivo, de barbarie. Sendo vejamos
aonde essa pobreza leva o barbaro. Leva-o a comegar tudo denovo, voltar ao principio, a saber viver com pouco, a
construir algo com esse pouco, sem a olhar nem a esquerda nem a direita. Entre os grandes criadores sempre existiram
os implacaveis, que comegaram por fazer tibua rasa. Queriam uma prancheta limpa, foram construtores.”

(BENJAMIN, 2016, p. 87).
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criagdo, de organizacdo de séries imprevistas do mundo. Nesse momento, o vidro desponta com
um novo material para a constru¢ao da arquitetura cotidiana. O vidro, material duro e fixo, no qual
nada deixa suas marcas, punha em xeque a0 mesmo tempo a tradicio — pela visibilidade e nao
inscri¢do dos movimentos coletivos — e a propriedade privada, uma vez que colocava em evidéncia
o interior, a intimidade e a posse, expondo os segredos, fazendo evanescer a imagem do privado
no publico. Em paralelo com a instaurac¢ao do que Scheebart chamou de “cultura do vidro”, temos
uma era de dificuldade de inscricdo do tempo, dos movimentos e dos gestos, em suma, da
experiéncia, e, consequentemente, de sua capacidade de transmissiao. Porém, o que nos alerta
Benjamin é que é nesta cultura mesma, em nossa pobreza de experiéncia, que podemos e devemos

construir nossa possibilidade de existéncia.

Pobreza de experiéncia: a expressao nao significa que as pessoas sintam nostalgia
de uma nova experiéncia. Ndo, o que elas anseiam ¢ libertar-se das experiéncias,
anseiam por um mundo em que possam afirmar de forma tdo pura e clara sua
pobreza, a exterior e também a interior, que daf nas¢a alguma coisa que se veja.

(BENJAMIN, 2016, p. 89).

Da pobreza de experiéncia emerge a barbarie positiva, o impulso criador daqueles que nada
tem a perder e, chegando préximo ao zero, voltam a agir. Essa disposi¢cao nasce do cansaco e da
saturagdao da cultura moderna, na qual civilizagdo é sindonimo de violéncia, miséria e degradagao,
fazendo de uma nova barbarie a possibilidade de elaboragao do resto, na tentativa de uma outra
possibilidade construtiva. Além disso, ha uma desvinculagio com a histéria construida até entdo, a
histéria dos vencedores, o que exige uma atualizagao radical das possibilidades de inscri¢io com os
enunciados do presente.

Esse lugar em que se destrdi, elabora e cria, aproxima-se do sonho, um limiar legado aos
humanos que, apos o cansaco ao enfrentar o esvaziamento de sentido da civilizagao e a pobreza de
experiéncia, nos da acesso a uma “existéncia muito simples e muito grandiosa, [...] cheia de
milagres” (BENJAMIN, 2016, p. 90). Esse espa¢o que nos ¢é legado torna possivel o
ultrapassamento da servidao e opressao da técnica, reencantando a existéncia, na qual a cria¢ao
onirica une natureza e técnica para a elaborac¢ao da aridez da vigilia, com magia e improviso. Parece-
nos que ¢ essa capacidade critica do sonho, liberta do sono, que nos possibilitaria atingir uma
poténcia barbara positiva.

Note-se que ¢ do terreno onirico, marginal a realidade, que Benjamin extrai forcas para o
pensamento, a critica e a criagdo, e, neste gesto, aproxima-se daqueles que “tém de se arranjar, de
maneira diferente e com muito pouco.” (BENJAMIN, 2016, p. 90). O barbaro pode ser o
ignorante, o estrangeiro ou o estranho, sua etimologia provém da confusa sonoridade ouvida pelos

nativos daqueles que falavam outra lingua, gerando a onomatopeia barbarbar — como o bla, bla, bla,
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em portugués. Tomamos entdo a liberdade de ler esta aproximagao ao sonho como tentativa de
acesso a esta lingua estrangeira em nos, mas que, estranhamente, ja conseguimos falar.

A capacidade de produzir na precariedade do presente se inicia nesta arqueologia da vida
em nos, nao uma vida individual, mas na escavag¢ao das experiéncias, mesmo as mais empobrecidas,
em busca do que nos ¢ legado. Longe de nos vincular aos grandes monumentos da histéria na
busca de uma heranca, como o ouro, o saber cientifico e¢ a propriedade, reduzindo o real a
economia, a ciéncia e a posse, Benjamin escava o legado, em todas estas instancias, nas
possibilidades de acdo que nos sio passadas, fundadas em uma simbiose com a materialidade do
mundo e, sobretudo, com a linguagem.

Assim, em “‘suas construgoes, nos seus quadros, nas suas narrativas, a humanidade prepara-
se para se for necessario, sobreviver a cultura. E o mais importante: faz isso rindo.” (BENJAMIN,
2016, p. 90). A cultura aqui ¢é a civilizagao capitalista, cientificista e industrial, enquanto o riso
barbaro ¢ a forga que resiste, se contrapoe ao “pequeno grupo de poderosos” que fazem da palavra
“preservar” o estandarte da heranca, enquanto o barbaro, na miséria do presente, explora seus
confins, tensiona seus limites e, em expedicio pelos limiares, transmuta a estranheza em

possibilidade critica e criativa, fazendo da experiéncia empobrecida experiéncia plena de sentido.

O declinio da capacidade de contar historias

Em seu ensaio publicado na revista Orent und Occident de 1936 chamado O contador de
historias: reflexoes sobre a obra de Nikolai Leskov, Walter Benjamin (2018) faz uma articulagio entre
experiéncia, linguagem e histéria, analisando sobretudo as formas de intercambio de experiéncias,
em seus matizes pré-modernos e modernos — a narrativa tradicional e o romance —, em sua relagdao
com a obra do escritor russo Nikolai Leskov. A figura central apresentada neste trabalho é o
contador de historias, condi¢ao cada vez mais distante da modernidade, momento em que a arte

de narrar parecia estar desaparecendo. Como afirma Benjamin,

E cada vez mais raro encontrarmos pessoas capazes de contar uma histéria como
deve ser. E cada vez mais manifesto o embarago num grupo de pessoas quando
alguém pede para ouvir uma histéria. E como se uma valiosa capacidade que
parecia inalienavel, a mais segura entre as que eram seguras, nos tivesse sido
retirada: a capacidade de trocar experiéncias. (BENJAMIN, 2018, p. 140).

O progressivo fendmeno de perda da capacidade de troca de experiéncias', seja pelo

decréscimo do seu valor, seja pelo desaparecimento das condi¢oes de possibilidade de transmissao,

19 A experiéncia trabalhada neste texto é a Erfabrung, tal como em “Experiéncia e Pobreza”. H4 também uma relagio
entre “O contador de historias” e “Sobre alguns temas em Baudelaire”. Podemos ter uma relacdo mais clara entre os
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¢ o sintoma da sociedade industrial capitalista e suas novas formas de comunicagio, sintetizadas no
jornal — com o advento da imprensa e da necessidade de circulagio de informagdes como
mercadorias — e no romance, como forma dependente do livro enderecado ao leitor que, na
interioridade e no conforto pode refletir sobre sua individualidade. Soma-se a isso o terror da
Primeira Guerra Mundial, as sucessivas transformacoes técnicas e perceptivas, a metamorfose de
fluxos, materialidades e mercadorias no ambiente urbano, os quais alteram radicalmente as formas
de sociabilidade, de comunicacao e de consumo.

Na contramao destas transformagées, como uma presenga que se faz cada vez mais ausente,
Benjamin nos relembra do contador de historias, aquele que bebe e partilha uma “experiéncia que
anda de boca em boca” (BENJAMIN, 2018, p. 140). A propésito destes contadores andénimos, nos
apresenta seus dois tipos exemplares. O primeiro é o marinheiro comerciante, o viajante nomade,
aquele que vem de muito longe trazendo os saberes de lugares distantes, pois “Quem faz uma
viagem traz sempre muito que contar” (BENJAMIN, 2018, p. 141). O segundo ¢ o camponeés
sedentario, o agricultor que ficou na terra e, por isso, conhece suas historias e tradigoes, carrega
consigo o saber do passado marcado em seu corpo. Benjamin nos adverte que, na “extensao real
do mundo das narrativas” (BENJAMIN, 2018, p. 142), ha uma fusio entre estes dois tipos arcaicos,
encarnando o espirito do saber coletivo, do préximo e do distante, da tradi¢do e da estrangeiridade,
integrados na sabedoria da partilha. Essa fusio tem como palco as corporagdes de oficio das
cidades medievais. As oficinas eram entrepostos onde se encontravam os mestres sedentarios e os
aprendizes viajantes, tal como os camponeses e os marinheiros. Destas duas linhagens e de suas
formas de composi¢ao com os materiais com que se deparavam, nascia o substrato que animava
os contadores de historias. Pois o contador de historias é aquele “vai buscar a sua matéria, a
experiéncia, a propria ou as que lhe foram relatadas. E volta a transformar essa matéria em
experiéncia daqueles que o ouvem contar.” (BENJAMIN, 2018, p. 144).

Segundo Benjamin, Nikolai Leskov emerge deste legado como quem “conhece tanto as
distancias do espago como as do tempo” (BENJAMIN, 2018, p. 142), ou seja, tanto os saberes dos
lugares distantes como o saber do passado. O escritor, religioso e opositor das burocracias
eclesiasticas, que viajou toda a Russia, conheceu suas seitas, aprendeu suas lendas, e deixou que

estas trajetorias marcassem suas historias. Escreveu sobre homens ordinarios e suas atividades,

textos ao acatarmos a formulacdo de Olgaria Matos (1999, p. 146): “Benjamin estabelece um elo entre os ensaios ‘O
Narrador’ e ‘Sobre alguns temas em Baudelaire’ a relagao entre experiéncia e tradi¢io. Benjamin diz que a experiéncia
(Erfabrung) é de fato uma questio de tradigdo tanto na experiéncia coletiva (Kollektiven) quanto na vida privada. Erlebnis
e Erfabrung trazem consigo diferentes temporalidades de experiéncia. O tempo da Erlebnis difere fundamentalmente da
Erfabrung, porque envolve a temporalidade do momento unico e fragmentado abstratamente, enquanto a Erfabrung é o
pertencimento no interior da tradi¢do.”
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sobre a classe trabalhadora, o alcoolismo, os médicos da policia e os caixeiros viajantes, com uma
religiosidade que privilegiava “o sélido e o natural”, conferindo dignidade ao trivial.

Esse olhar de Leskov, agucado para a atividade do qualquer, é um atributo dos contadores
de histérias, pois estes se interessam por “assuntos de natureza pratica”, extraindo deste fluxo em
partilha alguma utilidade, seja num principio moral, um provérbio ou uma regra de vida,
transmitidos como conselho. Porém, este conselho ¢ menos uma resposta a uma pergunta, a
indicacdo de um caminho certeiro ou uma autoridade dogmatica daquele que detém o
conhecimento, e mais uma “continua¢ao de uma histéria que esta se desenrolando” (BENJAMIN,
2018, p. 143). O conselho é “entretecido na matéria de uma vida vivida, é sabedoria.” (BENJAMIN,
2018, p. 144).

Contudo, com o declinio da arte de contar historias, sintoma da transformacao nos modos
de producio, da secularizagao das civiliza¢Ges, do rompimento com as tradi¢des e da comunicagao
de uma historiografia cientifica em detrimento do espago do discurso falado, assiste-se ao
desaparecimento da possibilidade de dar conselhos. Benjamin nos mostra, entdo, como a
decadéncia da arte de narrar ¢ contemporanea da Era Moderna. De tal modo que, em sua aurora,
a invengao da imprensa e do romance se sobrepoem ao espago ocupado pela tradigao oral.

O material impresso, de maneira autbnoma, rapida e lucrativa, regula a produgao impondo
um novo ritmo a comunicagao. O romance, fundado no “individuo e na solidio”, é um apelo a
“desorientagao dos vivos” que, na impossibilidade de acesso a tradi¢iao, buscam no protagonista
um sentido tanto para suas vidas como para suas mortes. A imprensa, o império da informacao,
torna-se a forma de comunicagao por exceléncia. A tonica da informacao ¢ aquilo que “me traz
uma experiéncia proéxima”, o que torna um incéndio em uma casa proxima mais importante que
uma revolucao distante.

Diferentemente, as historias contadas nao tém necessidade de explicagdo, pois ha liberdade
e amplitude na interpretacio e escuta. As informacGes nao presam pela intensidade do
acontecimento, mas pela extensividade dos fatos, sua capacidade de sedugao e comogao do publico.
A contragao empobrecedora do tempo e do espago, diversa do conhecimento de Leskov sobre
suas distancias, os reduz a uma superficialidade controlavel, compreensivel e sintética, fazendo o
crescimento da informacio inversamente proporcional a arte de contar. Desse modo, como bem
apresenta Benjamin, “Todas as manhas somos informados sobre o que de novo acontece a
superficie da terra. E, no entanto, somos cada vez mais pobres de histérias de espanto.”
(BENJAMIN, 2018, p. 140).

A narrativa, ao invés de explicar, apresenta o relato do modo “mais seco possivel”’; nao ¢é

redutora ou pedagdgica, mas suscita a presenca, a tensao e o dialogo. Ela “nao se esgota”, pois se
bl bl bl
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funda na capacidade de despertar “espanto e reflexio. F como as sementes que ficaram milénios
hermeticamente fechadas nas camaras funerarias das piramides e conservaram até hoje o poder de
germinar.” (BENJAMIN, 2018, p. 147). Se as narrativas se mostram como sementes vividas em
laténcia de germinagao, como saberes em desdobramento, as informagdes sao similes plasticos,
letras mortas que perderam sua vivacidade para caberem no espago da coluna diaria, no movimento
automatico entre o café e o trabalho. Diante do condicionamento disciplinar da informacio, a

narrativa surge plena de disponibilidade a alteridade:

E quanto mais o narrador for capaz de renunciar naturalmente aos efeitos
psicolégicos, tanto mais facilmente a sua histéria encontrara lugar na memoria
dos ouvintes, tanto melhor ela serd assimilada a sua experiéncia pessoal e tanto
mais eles sentirdo necessidade de, mais cedo ou mais tarde, transmitido a outros.
Em processo de assimila¢do, que acontece no mais intimo de cada um, exige uma
disposicao livre de tensoes, algo que se torna cada vez mais raro. Se o sono é o
ponto culminante do relaxamento do corpo, a disponibilidade (Langeweile)
corresponde a esse ponto no plano mental. A disponibilidade é o passaro onirico
que choca o ovo da experiéncia. O sussurrar da folhagem da floresta espanta-o.
Os seus ninhos — aquelas atividades que mais inteiramente se adequam a essa
disposi¢iao de quem sabe usar o tempo — ja desapareceram das cidades, e estio
em vias de desaparecer do campo. E com isso perde-se o dom de saber ouvir, e
desaparece a comunidade dos que sabem ouvir. Contar histérias é sempre a arte
de continuar a conta-las, e esta se perde quando as histérias ndo sao mais
preservadas. Perde-se porque ja ndo se tecem nem mais se fiam os fios do tempo
necessatio para ouvi-las. Quanto mais os ouvintes se esquecem de si, tanto mais
profundo permanece neles o que ouviram. Quando neles se apodera o ritmo do
trabalho, escutam as histérias de tal modo que adquire naturalmente o dom de
voltar a conta-las. E assim se tecem as malhas que acolhem este dom de contar.
Malhas que hoje em dia deslagam em todos os cantos, depois de, ha milénios,
terem sido tecidas no seio das mais antigas formas de trabalho manual.
(BENJAMIN, 2018, p. 148).

A temporalidade dilatada do encontro entre aquele que relata e o que participa na tessitura
da historia difere radicalmente daqueles que vivem sob a égide da maxima “Remember, time is
money.” A disponibilidade, a disposi¢ao livre de tensdes e o esquecimento de si — capacidades
plenas no narrador — encontram-se em fase de enfraquecimento na modernidade, em que ha o
imperativo da individualidade e da consciéncia para integragdo no processo de produgao. A
solidariedade, a responsabilidade reciproca, o espago em comum da narrativa aberto entre a fala e
a escuta ¢ cindido pela necessidade de manutencao do individuo, que quer proteger-se da
temporalidade acelerada do trabalho, das mudancas e das informagdes. O trabalho manual dos
contadores de histérias, no qual ha presenca do artesao na confecc¢ao narrativa, vai cedendo espaco
ao trabalho das maquinas, em que o operario mais parece uma peca na linha de produgio.

A arte de narrar é uma “espécie de forma artesanal da comunicagiao” (BENJAMIN, 2018,
p. 148), em que hia uma confrontacdo da materialidade com a vida, na qual ambas sdo

transformadas. Leskov ressalta esta dimensao corporal de sua narrativa quando afirma que “O
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oficio da escrita ndo é para mim uma arte livre, mas um trabalho artesanal.” (BENJAMIN, 2018).
Este trabalho artesanal do contador de historias apresenta as marcas deixadas pela histéria em sua
vida, como coparticipe do acontecimento, presenca atuante no fluxo da experiéncia, de modo que
“a marca propria de quem conta é detectavel na histéria narrada, tal como a marca do oleiro no
vaso de barro.” (BENJAMIN, 2018, p. 149). A performatividade do trabalho artesanal, operado
no campo da tradi¢ao oral, na lenta superposicao de camadas, se contrapoe a compressao das short
stories, que extirpam as marcas do narrador-artesao impossibilitando a estruturacao de multiplos
planos de acesso e leitura da historia. Acontecimentos que fundaram a vivéncia do choque na
modernidade.

A metamorfose de praticas e pensamentos também se integra a demoli¢ao da capacidade
de contar historias. A transformacido das relacbes com a eternidade e a morte, com o “recuo da
ideia de eternidade do espitito” (VALERY apud BENJAMIN, 2018, p. 150) e a retirada da morte
do dominio publico marcam este periodo. Com a negacao da eternidade, ha uma repulsa a
atividades de longa duragao e, consequentemente, uma desconexao com o passado, com a tradi¢ao,
o legado coletivo e comum. J4 a privatizagao da morte, banida para sanatoérios e hospitais, estingue
a autoridade da morte da esfera publica, que exibia a crueza mortalidade humana e aproximava
todos em sua materialidade comum. Logo, a correspondéncia entre a comunidade passada e
presente, do eterno e do material, esfacelava-se na coletividade. Como seria possivel a
transmissibilidade de experiéncias sem o pertencimento ¢ o reconhecimento da materialidade
comum? Pois é com essa matéria comum, viva e vivida, que se tramam as historias a serem
contadas.

O contador de histérias é — como nos lembra Benjamin — o cronista, que faz da opacidade
do fato um manancial no relato, matizando e multiplicando as formas de narrar, integrando-a ao
fluxo da vida. E esta a atitude de Leskov ao expor o mundo secularizado, desencantado, onde nao
ha mais sintonia com a natureza.

Enquanto o contador de histérias se fabrica na comunidade, na tradigao, na recorda¢ao do
que se transmite de geragdo em geragao, na figura aglutinadora do herdi e do acontecimento, o
romancista trabalha com uma memoria efémera na interioridade e exemplaridade do protagonista,
valendo-se dos acontecimentos dispersos. A composi¢io narrativa ¢ tecida na distensio e
disponibilidade, na qual o narrador se esquece de si mesmo e participa da materialidade da historia,
estabelecendo um elo com o passado, com a comunidade e com a tradi¢ao, dando atualidade e
presenca em seu corpo, em sua voz, trazendo consigo o tempo apresentado com as marcas da

finitude de uma vida.
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O contador de histérias, o transmissor por exceléncia da experiéncia, na qual materialidade
e humanidade eram tecidas na oralidade, na convergéncia entre o mundo, os olhos e a mao, ia se
dissolvendo, mas nido desapareceu. A fratura da palavra plena de mundo dos xamas e poetas,
propagada pelos narradores em sua matéria pulsante, na imanéncia do corpo e das palavras, passava
por um novo abalo. O fora, os movimentos do real e a materialidade radical ndo se comunicavam
mais com os homens, porém, nesse momento, nem os homens conseguiam comunicar-se mais
entre si. Contudo, a centelha do entusiasmo, a for¢a expressiva do comum e a presen¢a-ausente do
mito se repete em diferenca, em algum lugar. Que lugares seriam estes? Na modernidade, novas
formas de comunicag¢io iam surgindo. A capacidade de contar histérias, em sua sobrevivéncia, tal
como a nova barbarie, a experiéncia mistica e o sonho, ainda ecoarao na contemporaneidade, no

campo da linguagem e em seu uso na historia.

Baudelaire e Proust: memoria, metropole e vivéncia

Seguindo os escritos benjaminianos sobre a metamorfose da experiéncia na modernidade,
chegamos ao seu importante trabalho sobre o poeta Charles Baudelaire e os embates com o espago-
tempo de seu presente, intitulado Sobre alguns temas em Bandelaire (1939). Colocando em constelagao
poesia, historia, espaco, tempo e experiéncia, apresenta a obra de Baudelaire em didlogo com outros
autores como Henri Bergson, Marcel Proust, Sigmund Freud, Paul Valéry, Edgard Allan Poe,
dentre outros, expondo a atmosfera moderna em sua ambivaléncia, inacabamento e destruicao,
apontando também as possibilidades de vida esbogadas pelo poeta. Benjamin nio pensa sobre
Baudelaire, mas com Baudelaire, sobretudo em sua obra As flores do mal, o maldito fruto dos
combates do poeta com a modernidade, obra com a qual buscava leitores que partilhassem do
torpor, da decadéncia, do splen (melancolia) que assolava os citadinos, seus irmaos
contemporaneos, aqueles com que tinha afinidade.

Uma vez que as condi¢oes de recep¢ao da poesia tinham se tornado desfavoraveis, seja
porque o poeta lirico deixou de ser visto como génio, seja porque a poesia nao conseguia chegar
as massas, ou mesmo, porque o publico resistia a poesia que vinha do passado, Baudelaire escolheu
cair do pedestal do poeta, do génio e do ideal, e, decaido, conseguiu caminhar por entre as ruas
como um qualquer. Assim, perante a modificagio da capacidade de recep¢ao, da mutagao da
estrutura da experiéncia na modernidade, proveniente de uma ruptura com a tradi¢io, e o
fenecimento da plena capacidade de intercambio de experiéncia na civilizagao europeia industrial,

estratificada e capitalista, o poeta toma uma posi¢ao singular.
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Benjamin, ao comentar sobre a estrutura filosofica da experiéncia, relembra, aproximando-
se e distanciando-se, do filésofo Henri Bergson, em sua obra Matéria e memdria (1890), para pensar
as relagoes entre experiéncia e memoria. Se concorda com Bergson que a “experiéncia é matéria da
tradi¢do, na vida coletiva como na privada” (BENJAMIN, 2015, p. 107), discorda que esta se
constitua a partir de “dados isolados e rigorosamente fixados na memoria”, entendendo que a
experiéncia se faz a partir de “dados acumulados, muitas vezes nio conscientes, que afluem na
meméria” (BENJAMIN, 2015, p. 107). O principal ponto de afastamento de Benjamin em relagao
a Bergson ¢ a auséncia de historicidade e o excesso de consciéncia em sua filosofia da vida,
rejeitando “toda e qualquer determinagdo histérica da experiéncia” (BENJAMIN, 2015 p. 107) e
conferindo a consciéncia a capacidade de livre acesso a memoria, uma vez que esta faz parte do
fluxo que ¢ a vida, e portanto nao atenta ao impacto das transformagdes sociais e espago-temporais
vividas por Baudelaire e seu leitor.

Desdobrando as relagbes entre experiéncia e memoria, Benjamin aproxima-se do escritor
francés Marcel Proust que, em sua obra Ew busca do tempo perdido (1913-27), elabora uma “tentativa
de reconstruir por uma via sintética a experiéncia, tal como Bergson a entende, nas condi¢oes
sociais de hoje” (BENJAMIN, 2015, p. 108). Proust, entdo, insere a dimensao histérica na relagao
entre experiéncia e memoria, desviando da nogao bergsoniana de “memoria pura” e elaborando a
distingao entre “memoria voluntaria” e “memoria involuntaria”, pondo em xeque a tese que afirma
0 acesso a memoria como uma “decisao livre”. Enquanto a “memoria voluntaria” estaria sob tutela
da inteligéncia, a “memoria involuntaria” estaria fora da soberania da vontade. Segundo Benjamin,
¢ logo nas primeiras paginas de sua obra que Proust trata destas concepgdes, quando, até entao, de
“modo precario”, buscava apresentar sua lembranca da cidade de Combray, onde tinha passado a
infancia, e, naquela tarde, diante de um acontecimento, foi transportado para “os velhos tempos”.
Ao sentir o gosto da madelezne — um tipo de bolinho —, superou sua memoria limitada, evocada pela
consciéncia e dependente da vontade, pela qual era possivel transmitir algumas informagoes sobre
seu passado, sua cidade, sua infancia. Dessa forma, exprime que é nesta dimensao acontecimental,
inconsciente e inesperada que podemos ter acesso ao passado, aquilo que “esta escondido, fora do
dominio e do alcance da nossa inteligéncia, em algum objeto material [...] de que ndo suspeitamos.
Depende do acaso encontrarmos esse objeto antes de morrermos, ou nio o encontrarmos’
(BENJAMIN, 2015, p. 109).

Esta desconexao ou inacessibilidade voluntaria aos conteudos da vida, ou seja, da memoria,
deixando-nos dependentes do acaso, das reminiscéncias retidas em objetos materiais, mostra-se
uma redugao das “possibilidades de os fatos exteriores serem assimilados a nossa experiéncia”

(BENJAMIN, 2015, p. 109). H4, portanto, uma correlagao entre transformagoes historicas e
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reducdo da possibilidade de acesso as experiéncias. O nascimento da imprensa e a disseminagio de
informagoes na forma do jornal é uma prova destas transformagoes, pois as informagdes veiculadas
no jornal nao tém, a principio, vinculagado nenhuma com a vida do leitor, apresentando-se como
fatos isolados. Seguindo os principios da informagdo jornalistica: novidade, concisdo, clareza e
sobretudo a nao relagao das noticias umas com as outras, a informagao, desmembrada nas paginas
e esvaziada na assepsia da linguagem, ¢ isolada da experiéncia da vida e da tradi¢ao. Temos, entao,

uma transformacao nas formas de transmissibilidade, uma substitui¢ao do relato pela informagao:

Na substitui¢do do antigo relato pela informacio e desta pela sensagio reflete-se
a crescente redugao da experiéncia. Todas essas formas, por seu lado, destacam-se da
narrativa, que ¢ uma das mais antigas formas de comunicacio. Para ela, ndo era
importante transmititr a pura objetividade do acontecimento, como faz a
informacao; integra-o na vida do contador de historias para passa-lo aos ouvintes
como expetiéncia. Por isso, o contador de histérias deixa na experiéncia as suas
marcas, tal como o oleiro deixa as das suas maos no vaso de barro. (BENJAMIN;
2015, p. 109).

Diferentemente da narrativa tecida e partilhada na materialidade da vida, na qual deixa suas
marcas, a informagao nasce na tentativa de suprimir o tempo e vender a sintese do relato como
mercadoria, e é nesta operagao de retirar a singularidade, as marcas e a espessura do relato, para
sua livre e genérica circulagdo, que ocorre uma redugdo da possibilidade de transmissao da
experiéncia. Em face desta supressao da duragao revertida em informagao, constituindo uma
espécie de simulacro da realidade mesma, Proust escreve sua extensa obra de oito volumes,
apresentando-nos a ideia daquilo que “seria necessario para restituir ao presente a figura do
contador de histérias” (BENJAMIN, 2015, p. 110). Neste trabalho, opera uma abertura das
imagens, restituindo a integracao das palavras ao fluxo da vida, nas exaustivas descri¢oes, em busca
da produgao de limiares entre a experiéncia individual e coletiva, entre o presente e o outrora,
produzindo uma arqueologia imagética dos instantes, dos quais emergem as memorias
involuntarias, como a que teve ao sentir o sabor da zadelaine. Sua tarefa elementar poe em evidéncia
seu trabalho: “dar noticia da propria infancia” (BENJAMIN, 2015, p. 110). Suas tentativas
perseguem o acaso como possibilidade dessa recuperacao, buscando nas memérias involuntarias
as marcas dessas experiéncias que o retiram do isolamento da subjetividade moderna e burguesa,
reabrindo o acesso, na rememorag¢ao, a0 arquivo movente da vida.

Seguindo sua investigacao a respeito da relacdo entre experiéncia e memoria, tendo como
objetivo a exposi¢ao das vias de acesso estabelecidas na poesia lirica de Baudelaire, Benjamin
debruga-se sobre sobre o ensaio do psicanalista Sigmund Freud, Para além do principio de prazer
(1921), no qual estabelece uma correlagao entre meméria e consciéncia. Nesse trabalho, Freud

acolhe o comentario de outro psicanalista, Theodor Reik, que afirmava que a “funcao da memoria



70

(Gedichtnis) é a salvaguarda das impressodes”, enquanto “a lembranga (Erinnerung) [é o que| tende
para a sua desagregacio” (BENJAMIN, 2015, p. 110). Diante dessa distingdao categorica entre
memoria e lembranga, conferindo a primeira um carater de conservagao e a segunda uma tendéncia
a destruicdo, apresenta sua proposi¢ao fundamental: “o consciente nasce no lugar de um vestigio
da lembrang¢a” (BENJAMIN, 2015, p. 111). Em outras palavras, aquilo que é duradouro nio se
apresenta ao consciente de forma plena; a consciéncia opera apenas com os residuos de sua
desagregacao, em termos proustianos, com a “memoria voluntaria”, logo, em seu negativo, temos
que “s6é pode tornar-se parte integrante da mémoire involontaire aquilo que nao foi ‘vivido’
expressamente e em consciéncia, aquilo que nao foi uma ‘vivéncia’ para o sujeito” (BENJAMIN,
2015, p. 111). Poderiamos dizer que a consciéncia trabalha com a dimensio extensiva dos
acontecimentos, a0 passo que a memoria, em termos freudianos, com a dimensio intensiva destes,
sendo estes dois sistemas incompativeis.

Em adicao, temos a formula¢ao de Freud exposta por Benjamin ao dizer que “a consciéncia
enquanto tal nao registraria absolutamente nenhum vestigio da memoria. Teria antes outra fungao
significativa, a de agir como prote¢ao contra os estimulos” (BENJAMIN, 2015, p. 111). Portanto,
a consciéncia atuaria como uma espécie de barreira protegendo o organismo contra a intensidade
dos estimulos, como um “dispositivo de defesa contra as excitagdes” que, conforme nos lembra
Sérgio Paulo Rouanet, se grafa em alemao: Reizohutz (ROUANET, 1990, p. 45). Um mecanismo
que defende o organismo “da influéncia uniformizadora, e, portanto, destrutiva, das energias muito
poderosas que atuam no exterior” (BENJAMIN, 2015, p. 112). Essa energia poderosa, extetior e
ameacadora ¢ o que ele chama de “choque”, do qual a consciéncia deve se proteger e, 20 mesmo
tempo, com o qual precisa se habituar, normalizando e naturalizando estes estimulos contra seu
impacto traumatico. Se a psicanalise tenta entender o choque traumatico a partir do rompimento
do Rezzehutz, Benjamin se interessa pela observagao da “intensificagao, levada ao paroxismo, das
situagoes de choque em todos os dominios” (ROUANET, 1990, p. 45), o que torna a subjetividade
individual moderna colada a consciéncia e, portanto, distante da memoria; mais préxima do

efémero e longe do duradouro®.

A absor¢ao do choque pela defesa da consciéncia é aquilo que provoca o “carater da
vivéncia em se sentido mais auténtico.” (BENJAMIN, 2015, p. 113). Sobre esse imperativo da

consciéncia se funda a modernidade, na qual ha uma dificuldade de inscricio da memoria, fazendo

20 Quanto maior for a participagio do momento de choque em cada uma das impressdes recebidas, quanto mais
constante for a presenga da consciéncia no interesse da protecio contra os estimmulos, quanto maior for o éxito dessa sua operacdo, tanto
menos essas impressoes serdo incorporadas na experiéncia e tanto mais facilmente corresponderdo ao conceito de vivéncia. (BENJAMIN,
2015, p. 113-114, grifos meus).
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da efemeridade e do fugidio a materialidade, o que dita o ritmo da vida cotidiana. Assim, uma “nova
sensibilidade” surge com a aurora da sociedade burguesa e industrial, a qual Benjamin denomina
de vivéncia (Erkbnis), ligada a consciéncia, em contraposicao a experiéncia (Erfabrung), ligada a

memoria. Rouanet esclarece:

Pertencem a esfera da experiéncia as impressdes que o psiquismo acumula na
memoria, isto é, as excitagdes que jamais se tornaram comnscientes, € que
transmitidas ao inconsciente deixam nele tracos mnémicos duraveis. Pertencem
a estera da vivéncia aquelas impressoes cujo efeito de choque ¢ interceptado pelo
sistema percepgao-consciéncia, que se tornam conscientes, € que por isso mesmo
desaparecem de forma instantinea, sem se incorporatem a memotia.

(ROUANET, 1990, p. 48).

E justamente neste registro de lembranca e de consciéncia desperta, nas quais a “recep¢io
do choque ¢ facilitada por um treino do controle dos estimulos” (BENJAMIN, 2015), que
Baudelaire escreve sua poesia. Em paralelo aos impressionistas®, que pintavam mais as impressoes
que as formas, a luminosidade ao invés dos limites, e o fugidio em detrimento do estatico, o poeta
fazia da efemeridade presente na superficie da consciéncia o terreno comum de escrita e vivéncia
do cidadio qualquer e moderno, em sua relagio com a massa e com a cidade. O olhar deveria se
adaptar a velocidade de transformacao do mundo e a furiosa imagem da multidio em movimento.
Diante da lassidao da vida moderna, Baudelaire apresenta na face da aparéncia a surpresa, seu
negativo, seu avesso, produzindo e se apropriando de imagens nas quais inseria os choques, bruscos
e inesperados.

Ao caminhar com seu leitor-irmao na vivéncia do cotidiano, Baudelaire inseria tropegos,
lapsos e lacunas, com os quais era possivel subverter a clausura da consciéncia em dire¢ao a
meméria. Quando a “vivéncia do choque se tornou norma”, sua poesia se apropriou do “alto grau
de conscientiza¢ao” e fez dele seu substrato de composicao, em busca da “emancipacio das
vivencias” (BENJAMIN, 2015, p. 113). Ao fazer da superficialidade do presente o plano de sua
escrita, inseriu incisdes para sua abertura; ao fazer da vivéncia o solo comum de sua poética,
escavou possibilidades de memoria. A poesia baudelairiana em sua ordinariedade faz da sedugao
da consciéncia uma possibilidade na qual era possivel atravessar o Reigehutz, criando um limiar de
acesso 2 memoria pela inscricio do choque inesperado, pela aderéncia a fugacidade das imagens.
este o gesto que profere o artista em duelo com seu presente. Seu processo de criagao ¢ o proprio

combate, no qual, “antes de ser vencido, da um grito, assustado.” (BENJAMIN, 2015, p. 114). O

21 “A técnica da pintura impressionista, que consiste em captar a imagem no meio do tumulto das pinceladas de cor,
seria entao um reflexo de experiéncias que se tornam familiares aos olhos de um citadino.” (BENJAMIN, 2015, p.
125).
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grito, o susto, o espagamento, surgiam antes que as imagens lhe escapassem. Nesse momento, o

poeta aproximava-se da figura de seu amigo e pintor Constantin Guys, cujo trabalho descreve:

[...] ali estava ele, curvado sobre a mesa, fixando a folha de papel com a mesma
agudeza com que de dia olhava para as coisas a sua volta; esgrimindo com o lapis, a pena,
o pincel, fazendo a agua do copo salpicar o teto, limpando a pena na camisa;
perseguindo o trabalbo, lesto e persistente, como se temesse que as imagens lhe escapassem.
Assim, ainda que sé, entra numa luta, aparando os seus préptios golpes.
(BAUDELAIRE apud BENJAMIN, 2015, p. 70).

Seu trabalho, tal como o de seu amigo, era uma reflexdo sobre a pobreza de experiéncia,
sobre a velocidade da transformagao e a finitude da vida, pela qual combatiam com agilidade e
persisténcia, na tentativa de inscricao das imagens. Mais do que a superficie da consciéncia ou a
profundidade da memoria, Baudelaire parece viver o limiar, o territorio intermediario, o intervalo
entre imagem e ideia, palavra e coisa, condi¢do que anima sua “emoc¢ao poética”. “Tropecando em
palavras como na cal¢ada”, faz da experiéncia do choque, da melancolia, do cotidiano da cidade
moderna, sua pobreza, na qual exercita seu processo de criagdao. Faz da impossibilidade da memoria
a forga de sua reflexdo e exploragiao dos instantes, colocando-os em suspensio. “Interromper o
curso do mundo” (BENJAMIN, 2015, p. 164) era o desejo de Baudelaire, que faz do vazio o terreno
de escavagao, da extrema proximidade a possibilidade de distanciamento, tal como apresenta no

poema O Sof

Pelo velho arrabalde, onde em cada tugurio
As persianas abrigam secretas luxurias,
Quando o sol mais cruel bate com raios vivos
Em cidades e campos, telhados e trigos,
Exército sozinho esta absurda esgrima,
Farejando em cada canto os acasos da rima,

Tropecando em palavras como na calgada,
Dando as vezes com versos ha muito sonhados. (BAUDELAIRE apud BENJAMIN,
2015, p. 70, grifos meus).

O poeta, em sua “absurda esgrima”, a0 mesmo tempo que se protege dos estimulos como
cidadao moderno, também recolhe nos cantos, acasos e tropecos as rimas, as palavras e os versos.
O trabalho poético torna-se um trabalho qualquer. O poeta vende poesias como um feirante vende
suas frutas; cata palavras como um sucateiro que recolhe o lixo; anda pelas ruas da cidade como
mais um na multidao. O génio romantico torna-se o poeta arruinado na sociedade capitalista, que
faz das ruinas sua possibilidade de escrita, escrevendo com as “palavras em queda”. Imerso na
experiéncia do choque, na vivéncia moderna, o poeta participa do “contato com as massas da
grande cidade”, “da multidao amorfa de transeuntes, do publico das ruas” (BENJAMIN, 2015, p.

116). A multidao ¢ figura oculta de sua criagdo, e somente “partir dela é possivel decifrar a imagem
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do esgrimista: os golpes que desfere destinam-se a lhe abrir caminho entre a multidio.”
(BENJAMIN, 2015, p. 110).

A grande cidade saturada de estimulos tem em seu negativo o vazio, sua nudez e mudez,
tal como podemos ver nas fotografias de Eugéne Atget (1857-1927). E este o local ambivalente
por onde transita a multidao, seja como materialidade atual nas ruas, seja como dimensao virtual,
como “multidao fantasmatica das palavras, dos fragmentos, dos comegos de verso, com 0s quais 0
poeta trava o combate que lhe permite apresar a poesia naquelas ruas sem vivalma.” (BENJAMIN,
2015, p. 116). A multidio como espectros, presengas-auséncias, da materialidade e perspectivismo
as leituras do poeta; ela é o véu pelo qual, segundo Benjamin, Baudelaire vé o mundo. E por meio
desse olhar embriagado de mundo, de multidio, que observa as possibilidades de fascinagao
presentes no ordinario.

Apesar de tudo, a0 mesmo tempo que se encontra imerso no turbilhdo da multidao,
também encontra-se isolado. A mudanc¢a dos hébitos, o surgimento de novas técnicas, vao
modificando os modos de viver e, sobretudo, os gestos. O palito de fésforo, o telefone, a camera
fotografica, as experiéncias tateis, juntaram-se a forma de leitura do jornal, ao cinema, a necessidade
de atengao no transito da cidade e na leitura dos anincios, as experiéncias 6ticas, que se fundem e
convocam O corpo a incorporar novas formas de agir. Baudelaire se referia a esta sensa¢io como
“varios choques nervosos em rapida sequéncia”, pela qual a sensibilidade era invadida pelas
descargas elétricas, em que a multidio ¢ este grande “reservatério de energia elétrica”
(BENJAMIN, 2015, p. 128). Afogado nesta torrente, o sujeito moderno vive os choques como
“um caleidoscopio provido de consciéncia” (BENJAMIN, 2015, p. 128), como uma experiéncia
muito préxima do cinema, como se esta técnica ja mimetizasse este modo de viver, submetendo o

espectador a um treino sensorial.

Baudelaire: cinema e choque

O cinema surge como invengao na atmosfera da vivéncia do choque, respondendo a este
novo regime sensorial. Como um meio ambivalente, pode tanto operar a capacidade de liberagao
politica — no aumento da possibilidade de difusao, mobilizacdo humana e nas formas de montagem
das imagens —, como tornar-se um meio servil e pedagdgico, aproximando-se do trabalho na fabrica
e sua linha de montagem, fazendo da produgao do operario uma mercadoria “autbnoma e
coisificada”. A exclusdao das marcas do modo de produgiao cinematografico, o desaparecimento da
relagao entre trabalho e coisa, produgio e imagem, operada aparentemente por maquinas, inaugura
novas fanstasmagorias e modos de dominagio, tornando a premissa de Karl Marx urgente: “Todo

o trabalho com maquina exige um adestramento precoce do operario.” (MARX apud BENJAMIN,



74

2015, p. 129). A maquina, na légica do processo de producdo capitalista, aproxima a fabrica e o
cinema, a experiéncia tatil e 6tica, confundindo operario, espectador e transeunte, colocando todos
em contato com estas novas disciplinas que nasciam paralelamente a vivéncia do choque na
modernidade.

Essa disciplina do corpo e da visaio desemboca na disciplina do tempo: um tempo
repetitivo, homogéneo e vazio, um tempo de progresso e de catastrofe, ao qual os cidaddos na
sociedade individualista e capitalista estavam submetidos. Diante deste regime temporal, Benjamin
volta a nos lembrar de Bergson e Proust como pensadores que se debrucaram sobre este problema.
Bergson alerta sobre a potencialidade da duracdo (dwrée), pensa o tempo como um fluxo
ininterrupto da vida, vivido de modo descontinuo e sucessivo, apenas de maneira aparente e
mecanica. Proust, aliado a Bergson, pensa do mesmo modo, porém situa historicamente o
problema, diante da dificuldade de acesso a este registro temporal intensivo gerada pela hipertrofia
da consciéncia em relacio a memoria na modernidade. Proust cria, entao, “exercicios” de acesso a
memoéria, “trazendo a luz tempos passados impregnados de todas as reminiscéncias que tinham
penetrado nos seus poros durante a sua permanéncia no inconsciente.” (BENJAMIN, 2015, p.
134).

Proust era leitor de Baudelaire e lembra como o tempo era seccionado, suspenso, na obra
baudelairiana, mas nio de modo a se alinhar a uma sucessdo qualitativa ou cronologica. Eram
instantes fraturados que “destacavam-se do tempo”, e estas lacunas tornaram possiveis as
correspondéncias (correspondances). As correspondéncias podem ser vistas como “uma experiéncia
que procura um lugar ao abrigo de qualquer crise [...] sao os dados da rememoracio.”
(BENJAMIN, 2015, p. 137). As correspondéncias, como canta Baudelaire, sao lugares de eco, de
sinestesia, proximas das festas e dos cultos, momentos intensos e coletivos, limiares entre o agora
e o outrora, de “encontro com uma vida anterior” (BENJAMIN, 2015, p. 137).

Sobre este artificio poético e existencial de Baudelaire, Benjamin observa uma ampliacio
das rememoragdes de Proust, que encontravam seus limites na existéncia humana e no acaso,
enquanto em Baudelaire se ia além, mostrando que, por entre cores, aromas e sons, palavras, coisas
e naturezas, a vida se embaralhava, indo ao encontro do “tempo imemorial que lhe escapou”, mas

sem conseguir toca-lo. O passado de Baudelaire nio é uma origem individual, mas um murmurio®,

22 O conceito do progresso tem de assentar na ideia da catdstrofe. Que as coisas ‘continuem como estio’, ¢ isso a
catastrofe. Fla ndo ¢ aquilo que a cada momento temos a nossa frente, mas aquilo que ja foi. O pensamento de
Strindberg: o inferno nio é nada que tenhamos a nossa frente — é esta vida aqui em baixo.” (BENJAMIN, 2015, p. 181,
grifos meus).

23 “O passado acompanha as cotrespondéncias com um murmdirio; e a experiéncia candnica delas tem o seu lugar
proprio numa vida anterior” (BENJAMIN, 2015, p. 137).
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pois: “Nao ha consolacdo possivel para quem ja ndo pode ter acesso a nenhuma experiéncia.”
(BENJAMIN, 2015, p. 139).

Resta-lhe apenas a ira da incapacidade, a estranha for¢a da melancolia e uma busca pelo
agucamento da percep¢ao, perante a hipertrofia da consciéncia. Exilado de sua propria histéria e
da dos seus, o sujeito moderno tenta se agarrar aos “estilhagos da experiéncia histérica auténtica”
(BENJAMIN, 2015, p. 140), porém nao encontra mais esta autenticidade, s6 ha o estranhamento
de um mundo que nao lhe é préprio. Assim, a poesia se torna um artificio pelo qual a composi¢ao
das vivéncias empobrecidas e ordinarias poderia gerar uma experiéncia auténtica com o presente.

A poesia baudelairiana é um compromisso com a modernidade, com esta “nova
Antiguidade” (BENJAMIN, 2015), na qual o poeta decaido encontra com os seus, como apresenta
no poema em prosa A perda da auréola. Incorporando a condi¢io moderna a sua lirica, faz da
“destruicdo da aura na vivéncia do choque” (BENJAMIN, 2015, p. 149)uma possibilidade de
aproximacao do publico, da multidao. A auséncia da singularidade, da autenticidade e da tradicao,
a temporalidade repetitiva e demolidora, a superficialidade da experimentacdo consciente no
amortecimento dos choques, somadas a disciplina corporal e visual, geram o empobrecimento da
vida moderna. A esta atmosfera de miséria, Baudelaire responde com a atengdo, a confrontagao e
a astucia daquele que nio pode salvar o mundo, mas pode interromper sua falsa continuidade,
abrindo vacuos, limiares de sentido que oxigenam a vida, extraindo de sua prépria materialidade
artificios para outras leituras, interpretacoes e sobrevivéncias neste mundo.

Baudelaire faz dos restos, das rufnas e do lixo o substrato de sua escrita ironica e alegdrica,
tornando a fugacidade da vivéncia a oportunidade de deslocar os elementos de sua familiaridade,
apresentando o mundo em fratura e em negativo. O poeta, como “astro sem atmosfera”, ao olhar
e escrever, expOe a esséncia negativa do mundo, algo como um rumor dionisfaco que borra as

fronteiras da forma, como mostra Jodo Barrento:

[...] o trabalho do olhar ¢é leitura de sinais manifestos e intuicdo de simbolos
ocultos na ‘supetficie absoluta’ do mundo (na ordem fenoménica), tal como
acontece na construcdo alegdrica de Baudelaire, (...) [também] pressupde a
existéncia de uma ‘esséncia’ (mas negativa, em clara rotura com a metafisica
idealista), ndo ‘revelavel’, apenas apreensivel como negativo fotografico (reverso
de uma imagem dialética) pelo espirito de um poeta como Baudelaire. Dai se
deduz que as visdes da cidade que encontramos na sua poesia sao lampejos do

negativo da esséncia das coisas, trazido a superficie absoluta tnica e visivel da
escrita. (BARRENTO, 2013, p. 104).

Baudelaire faz do corpo uma superficie de inscri¢des trazendo expressao ao cotidiano
urbano que o atravessa. Sua poética introduz os choques como aberturas na superficie do real,

reacendendo as inscrigdes presentes nas caminhadas, nas ruas, nas metrépoles. O fulgaz toca o
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corpo e reaviva suas vivéncias, dando a cada uma destas dignidade. A experiéncia ndo desaparece,
mas precisa ser acesa pela crueldade da incisio poética dos fragmentos cotidianos, como uma
estranha constru¢ao — com rastros e ruinas — de um mundo comum. Os fragmentos explodem a
monotonia do sempre igual pela evocag¢ao do mais ordinario, suspendendo a homogeneidade do
tempo, e trazendo a superficie o mais superficial, a quantidade de forga presente nas vivéncias,

atuando como um sopro de ar que insufla vitalidade as coletividades porvir.
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2 COMUNIDADE ARCAICA E EXPERIENCIA

Olhamos o presente com os olhos cheios de tempo, em sua densidade histérica e sua
poténcia de atualizacdo. Para pensar a atualidade, é comum o fazermos por contraste, na tentativa
de contrapor o estado de coisas ao que foi e nao ¢ mais, por isso, olhemos para o passado, um
passado distante e arcaico, mas que parece nos maravilhar, assombrar e surpreender com sua forca
e presenca ainda nos dias de hoje, e que por mais distante que possa parecer, encontra-se mais ou
menos metamorfoseado na aurora de nossos dias em sua presenga ausente. Dessas presencas,
restam as marcas de um inicio corporal, ritmico, coletivo, excessivo, comunitario, mitico-poético,
que ¢, 20 mesmo tempo, eterno e distante em sua metamorfose, que nos permite olhar para o
passado e ndo nos reconhecer em nossa estranheza, mesmo que esta continue pulsando em nossas
veias, tomando destinos diversos. Olhemos, entao, o passado da formacgao dos agrupamentos
humanos, inquirindo sua distancia e atualidade, de sua expansio expressiva a sua conten¢ao na
forma, do inicio das conexdes pelo éxtase coletivo, da autogestio do poder a instauragao do modelo
centrado nas leis da pd/is, as Cidades-Estados gregas, suas formas de experiéncia, mediagao e
transmissao, marcando a transi¢ao do mundo mitico e arcaico para um mundo racional e estatal,
que se desdobrara como fundamento do mundo ocidental pautado por um modelo ideal. O
confronto com o arcaico nos mostrara as raizes do ideal e nos dara pistas para ver as forgas

informes do expressivo que ecoam na atualidade.

COMUNIDADE, IDENTIDADE E TEMPO CIRCULAR

O socibdlogo alemao Ferdinand Tonnies, em Comunidade e sociedade como entidades tipico-ideais
(1973), publicado em 1912, formula uma distingao dicotomica entre os agrupamentos humanos,
nomeadamente a comunidade e a sociedade, baseada nas relacdes entre suas vontades, de modo a
configurar as associagdes tipico-ideais. As vontades, em seu entendimento, sao as agdes 20 mesmo
tempo exercidas e suportadas a partir de exigéncias e compensaces no convivio. Apesar de sua
visao evolucionista e reducionista — diante da generalizacdo de seu diagndstico, em certa medida
idealizado e essencialista —, assinala uma distin¢ao sintética entre ambas, clareando as diferencas
entre as possibilidades genéricas de associa¢ao pré-modernas e modernas.

Tonnies (1973) nos apresenta a comunidade como a “vida real e organica”, na qual os
humanos se encontram unidos desde o nascimento, partilhando confianca, intimidade e
proximidade. Esse modo positivo de associagao se estrutura como um “organismo vivo”, como a

comunhao na unidade, instituindo essa forma social pré-moderna pela qual se pode viver uma “vida
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comum, verdadeira e duravel.” (TONNIES, 1973, p. 98). Em oposicio, como forma social
moderna, a sociedade é uma “representacdo virtual e mecanica” (TONNIES, 1973, p. 96), um
agregado artificial que se constrdi pela somatoéria e conexao quantitativa de individuos autbnomos.
A sociedade é o novo, o publico que compartilha suas diferengas em uma terra estrangeira, num
ambiente de competigao e regido pelas leis do mercado.

Considerando esta distin¢ao, vamos nos deter no desdobramento da no¢iao de comunidade,
a fim de entender esta formagao social pré-moderna, seu modo de experiéncia comum, tradicional
e simbidtico, caracterizando as formas de sensibilidade e percepgdo. Nessa direcdo, o socidlogo

alemao elabora uma teoria da comunidade:

A teoria da comunidade se deduz, segundo as determinacdes da unidade
completa das vontades humanas, de um estado primitivo e natural que, apesar de
uma separacdo empirica e que se conserva através desta, caracteriza-se
diversamente segundo a natureza das relagoes necessarias e determinadas entre
os diferentes individuos que dependem uns dos outros. A fonte comum dessas
relacdes ¢ a vida vegetativa, que comega com o nascimento. F um fato que as
vontades humanas sdo e permanecem unidas, ou assim se tornam
necessatiamente, na medida em que cada um corresponde a uma disposi¢do
corporal que resulta de sua origem ou do sexo. Essa associagdo, considerada
como uma afirmacio imediata e reciproca [...]| (TONNIES, 1973, p. 98).

Esta teoria se inscreve na interdependéncia entre os individuos que emerge na filiagao e na
unido entre os descendentes, provenientes de um mesmo povo, entendidos como membros de
uma mesma familia. Esta associagdo se funda sob trés espécies de relagao: 1) entre mae e filhos; 2)
entre casais (entendido de modo animal); e 3) entre irmios (TONNIES, 1973); em suma, a relacio
entre a associagao espiritual, o habito de viver junto e o amor fraternal, que dao consisténcia as
fortes ligagoes desta “esfera geral e uniforme”. A comunidade faz-se enquanto uma “unidade das
diferencas”, reunida por uma vontade coletiva que se manifesta como um “espirito de familia”
(TONNIES, 1973, p. 102).

Os lagos de filiacdo se solidificam na compreensao (consensus), no conhecimento mutuo de
si e do outro, por meio da partilha do que se entende como real — o dia a dia, as alegrias e tristezas
das tarefas —, gerando a forga para estes se reconhecerem como semelhantes, participando
ativamente como membros de um todo homogéneo, compartilhando a mesma natureza em um
plano de coexisténcia. Este plano ¢ tecido pela lingua materna (6rgao de compreensio), pelos lacos
de sangue, de proximidade espacial e espiritual, integralizando as vontades humanas em um sentido
comunal. Segundo Max Weber, outro importante sociélogo alemao, este sentido comunal pode ser
entendido como solidariedade, uma condigido proveniente destas ligacbes emocionais, afetivas e

tradicionais, que culmina em uma “relacao familiar” (WEBER, 2002, p. 72).
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Poderfamos dizer que esta relagio familiar, além da consanguinidade, lingua e territério
comuns, tem como fundamento a identidade, uma relagdo essencial de identificagdo absoluta que
constitui a nogao igualdade e gera as condi¢oes de unidade da comunidade. Esta unidade pode ser
lida a partir de uma composicao circular, eterna e repetitiva, tal como era pensado o tempo mitico
pelas comunidades primitivas. O tempo mitico, ativado nas praticas rituais, reatualizava a
comunhao dos presentes com um principio originario do qual emerge a comunidade, tal como nos

apresenta o poeta e intelectual mexicano Octavio Paz:

Para as sociedades primitivas, o arquétipo temporal, o modelo do presente e do
futuro, é o passado. Ndo o passado mais recente, mas o passado imemorial que
esta além de todos os passados, na origem da origem. Tal como um manancial,
esse passado de passados flui continuamente, desemboca no presente e,
confundido com ele, ¢ a unica realidade que realmente conta. A vida social ndo é
histérica, mas ritual; ndo é feita de sucessivas mudancas, mas consiste na
repeti¢io ritmica do passado intemporal. O passado ¢ um arquétipo e o presente
deve se ajustar a esse modelo imutavel; além do mais, esse passado estd sempre
presente, ja que volta no rito e na festa. [...] Carater duplo desse passado: é um
tempo imutdvel, impermeavel a mudangas; ndo ¢ o que aconteceu uma vez, mas
0 que estd sempre acontecendo: é um presente. |...] as coisas devem acontecer tal
como aconteceram naquele passado imemorial. (PAZ, 2013, p. 22).

Este modelo de tempo circular, imutavel, imével e imemorial torna-se o fundamento do
passado mitico, da identidade e, consequentemente, da comunidade que, mesmo com o passar do
tempo ordinario, nao sucumbe as mudangas, mas permanece idéntica a si mesma, assim como seus
componentes que, apesar do perecimento e das transformagdes da matéria, se colocam em
ressonancia com o fundamento comum com o qual estio perpetuamente conectados e se
reconciliando. Desse modo, a perfeicio e a eternidade do comego como unidade absoluta e
mantenedora da ordem exigem a imitacdo e a repeticao como condi¢ao da existéncia harmoniosa.
Na imitagdo do mito pelas praticas rituais, a origem ¢ reatualizada e torna-se presente, o eterno
retorna, ou, nas palavras de Paz (2013, p. 23), o “passado se anima, é a semente primitiva que
germina, cresce, esgota-se e morre — para nascer de novo.”

De acordo com mit6logo romeno Mircea Eliade, nas comunidades primitivas o tempo nao
¢ homogéneo, mas abre-se as variagdes de intensidade e multiplas finalidades (ELIADE, 1997) que
surgem da tensdo entre o tempo magico-religioso e o tempo ordinario. Cada instante pode fazer
emergir — seja por rituais, gestos arquetipicos e/ou ritmos césmicos — a intensidade do absoluto.
Esta repetibilidade mitica evoca, simultaneamente, um tempo eterno, criativo e trans-historico, o

infcio mesmo da histéria, o seu marco primordial, pois, na mentalidade primitiva, a verdadeira
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hist6ria coincide com o mito™. Assim, a temporalidade mitica incorpora a periodicidade, a repeticao
e o eterno presente como seus elementos, instaurados pelos gestos arquetipicos e os ritos como
repeti¢coes de um “fragmento do tempo original” (ELIADE, 1997, p. 489).

Os ciclos do tempo, da natureza e da comunidade coincidem. A repeti¢ao é, neste sentido,
macrocosmica, e anima o real, tal como a necessidade microcésmica e corporal da pulsacao cardiaca
(sistole e diastole) ou da respiragao (inspiracao e expira¢ao), sem as quais a harmonia ¢ quebrada e
a vida se encerra, restando aos viventes a continuacao destes ciclos, com a diferenca de que estes,
inscritos em uma ordem universal de repeti¢oes essenciais, operam independentemente da vontade
e atitude dos viventes, em um plano transcendental. Essas repeti¢des acessam a ordem do tempo
circular, mitico e sagrado; um tempo além e aquém do tempo histérico, que se apresenta e se
presentifica nos ritos e festas das comunidades.

A repeticao, assim, nos apresentaria a esséncia, aquilo que é eterno, necessario, a realidade
mesma, relegando a diferenca ao dominio do falso, efémero, do acidente e da aparéncia. A
identidade fundada no ser estruturaria toda a realidade, tornando possivel a unidade entre os
humanos, a comunalidade. Essa leitura nos levaria a uma concepgao de sociedade primitiva, arcaica
ou tradicional como organismo, totalidade fechada em si mesma, uma wniversitas. Tal concepgao, de
matriz essencialista, nos apresenta a comunidade como entidade natural, ou seja, como “uma
unidade corporada orientada por um valor transcendente; ela é um universal concreto onde a
natureza humana se realiza.” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 300).

Ao afirmarmos esta visada essencialista, aproximamo-nos do fundamento da filosofia
ocidental e da sociologia classica, privilegiamos a permanéncia em detrimento da mudanga,
buscando a repeti¢ao, renegando a diferenca, de modo a buscar a identificacao das regularidades e
o conhecimento das identidades. E nesta perspectiva que Toénnies nos ensina sobre as sociedades
pré-modernas, nas quais o “espirito de familia” se instaura na identificagio com os outros, na qual
a vontade da unidade homogénea se superpoe a vontade do individuo e, indo um pouco além, é a
via de acesso do tempo ordinario e pessoal ao tempo sagrado, coletivo e absoluto, um tempo
comum no qual se partilha com os outros, nao como cronologia, mas como plenitude de uma
origem ideal, em comunhiao com o divino, com o ser. Portanto, ha uma experiéncia de

pertencimento organica, de identificagdo absoluta e de repeticao necessaria de um passado mitico.

EXTASE COLETIVO E O ELEMENTO DIONISIACO

2+ “Vimos que, para os primitivos, a verdadeira histétia é, pelo contririo, uma mito-histéria, que ela registra tio s a
repeticdo dos gestos arquetipicos revelados pelos deuses, pelos antepassados ou pelos herdis civilizadores durante o
tempo mitico, # illo tempore. Para o primitivo, todas as repeti¢oes dos arquétipos tém lugar fora da duragio profana
[..]” (ELIADE, 1997, p. 496).
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Em paralelo a uma concepgao de alianga organica, unitaria e sagrada, podemos observar,
outra perspectiva da capacidade de formagao coletiva, que surge da conexao passional, intensiva e
excessiva entre 0s corpos, tornando a aproximacao proveniente menos da imobilidade ideal e mais
da emergéncia do movimento expressivo, da contaminacdo e reverberacao. Este é o caso dos
éxtases coletivos presente nas comunidades arcaicas.

Tais fenomenos coletivos, que remontam a pré-histéria, podem ser vistos nas expressoes
picturais rupestres, enquanto rituais selvagens, nos quais um grupo se reine para o livre dispéndio
de energia, movimentando o corpo junto aos outros, seguido, muitas vezes, por emanagoes sonoras
produzidas pela propria corporalidade, gritos e cantos, ou pela relagio com instrumentos externos,
como paus e pedras. A danga, performada em linha ou em circulo, seguia até a exaustao, em uma
vibragao que atravessava o grupo pela partilha de ritmo, alegria e excitagao, culminando em
experiéncias extaticas.

A intensidade sensivel do movimento grupal fazia do excesso e do transbordamento de si,
no transe”, uma possibilidade de conexio entre os participantes, estabelecendo lagos comunitarios
para além da consanguinidade. Segundo Barbara Ehrenreich (2010) — em seu livto Dangando nas
ruas: uma historia do éxtase coletivo —, lembrando o sociélogo alemao Emile Durkheim, este é o
fenémeno denominado “efervescéncia coletiva”, uma experiéncia produzida pela movimentagao
do grupo, unindo paixdo e ¢xtase ritual, que tornam possiveis estados alterados de consciéncia e
formam a base da religiao.

A repeticio dos movimentos dos outros, o engajamento e a intera¢ao no ritmo coletivo,
podem ser explicados também pela existéncia dos neuronios-espelho (EHRENREICH, 2010),
células nervosas que estimulam a empatia e a imitagdo de atos externos, conectando a percepgao
da dangca a participagao. Por meio destes acontecimentos, emergem, a base religiosa e a produgao
do social, estabelecendo um sentimento de transcendéncia individual e conexao intensiva com o0s
outros por uma dimensdao ainda sem nome. A for¢a desses lagcos se une a possibilidade de
sobrevivéncia e protecao coletiva pela somatoria de esfor¢os comuns na luta pela vida. Essas
comunidades, em grande parte némades, mas nao exclusivamente, faziam das dangas um ritual nao
apenas simbolico, mas carnal, uma vez que este “mecanismo emocional” (EHRENREICH, 2010,
p. 36), unindo a musica e o contato fisico, era o grande promotor do espirito de comunal. Este

mecanismo emocional que toca a corporalidade de modo mais efetivo que o mito permite uma

25 ““As pessoas tomadas pelo transe podem falar com vozes ou linguagens estranhas, demonstrar indiferenca a dor,
contorcer os corpos de maneira aparentemente impossivel na vida normal, espumar pela boca, ter visdes, acreditar que
estdo possuidas por um espirito ou Deus e por fim colapsar.” (EHRENREICH, 2010, p. 14).
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conexdao mais material, para além de uma esfera puramente intelectual ou simbdlica, como

apresenta Ehrenreich:

Submetet-se corporalmente a musica por meio da danca ¢ ser incorporado por
uma comunidade de uma maneira muito mais profunda que o mito
compartilhado ou os costumes comuns podem atingir. Nos movimentos
sincronizados com o ritmo da musica ou de vozes que cantam, as rivalidades
mesquinhas e as diferencas de fac¢des que podem dividir um grupo sio
transmutadas em uma inofensiva competi¢io de quem é o dancarino mais habil,
ou entdo simplesmente esquecidas. ‘A danga’, como coloca um neurocientista, é
a ‘biotecnologia da formacio de grupo’. (EHRENREICH, 2010, p. 37).

A danga ¢ uma pratica prazerosa intensificada coletivamente, de modo a mobilizar as
pessoas para sua realizacao de maneira voluntaria e desejosa. O prazer profundo atingido pela forte
vibragdao que perpassa os muitos membros do grupo, inacessivel em nimero menor, torna-se o
lago que os aproxima e gera as condigbes de possibilidade para viverem juntos. Os momentos de
sincronizagao corporal tornam-se tao ou mais importantes do que a partilha das palavras, pois
atuam no contagio, na ressonancia da materialidade dos corpos, nio exigindo a abstragio
intelectual, mas incidindo diretamente sobre o meio da vida. Desse modo, o ato faz comunidade e,
unindo ritmo, prazer e protec¢ao, fundamenta a instituicao da coletividade.

Ehrenreich ainda lanca uma imagem especular, nao fundamentada histérica ou
cientificamente, mas que nos instiga a imaginacao e apresenta bem o acontecimento: estas
manifestagoes coletivas que faziam as pessoas se sentirem maiores do que realmente eram, como
parte de uma unidade em movimento sincronizado — que ajudava na caga e na defesa —, expressava
externamente tanto uma mente coletiva quanto um tnico animal muito grande (EHRENREICH,
2010). Tal imagem, que se apresentava aos animais com os quais se defrontavam o grupo unido e
ativo, reforca a perspectiva de conexao visceral, fazendo emergir uma vontade e um ato comunal.

Ao longo do tempo, estas agdes extaticas e grupais nutriram um imaginario sobre a génese
e o proposito destes processos de sincronia e composi¢ao. Durante o periodo histérico, a mais
difundida e evidente refere-se a existéncia de um “deus do éxtase”, ao qual seria destinada a acao
excessiva, as festas e as dangas. Nesse sentido, os gregos tiveram um papel importante, pois faziam
das festas regulares — marcadas pelo calendario, ou espontaneas — uma pratica corrente em suas
vidas, seja pelo culto aos deuses ou por pura diversiao, na aproximagao entre danga (choreia) e alegria
(¢hara) (EHRENREICH, 2010).

A “religiao dangada” de Dioniso — deus do vinho, do éxtase e do excesso — era conhecida
pelo frenesi de seus adeptos, que, em transe, celebravam a vida e a deidade. O culto a este deus era
“acessivel e democratico”, acolhendo os adeptos sem distingao de género, cidadania ou status social,

o que estimulou sua difusdo pelas camadas subalternizadas da cultura, como mulheres, escravos e
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estrangeiros (EHERENREICH, 2010). Os rituais dionisfacos uniam as dangas a inspiragao louca,
entusiasmada e desmesurada, podendo haver ou nio violéncia, consumo de vinho e orgias. Eram
“rituais de inversao”, nos quais as mulheres poderiam tomar um papel ativo (menadismo), em que
se abolia a relagdao entre dominantes e dominados, abrindo um espago de liberdade. A experiéncia
estatica instaurava um outro espago-tempo, mitico, interrompendo as regras da vida cotidiana,
permitindo a espontancidade carnal, sem que isso tivesse, necessariamente, uma natureza
puramente sexual, instaurando o livre transito das atividades instintivas e pulsionais.

A figura de Dioniso, como nos apresenta Ehrenreich, se assemelhava aos “carismaticos
itinerantes”, viajantes curandeiros, sacerdotes e visionarios. Estes, ao passarem de cidade em
cidade, curavam por meio da musica e de dangas circulares atraindo e animando a populagao. A
composi¢ao entre danga, musica e cura produzida pelos itinerantes, aliadas ao éxtase
proporcionado aos participantes, faziam desta uma manifestagdo popular alegre, um ato de
celebracao da vida e de cultivo da saude, criando o protétipo de Dioniso (EHERENREICH, 2010)
no imaginario social. Para além da especulacio mitolégica ou imaginaria, a presenca deste rituais
extaticos tornava possivel a autenticidade dos gestos no livre movimento corporal, abolindo as
medidas e amarras para o fluxo vital coletivo fluir. A desmesura dionisfaca, tanto das dangas rituais
quanto dos atos musicais e curativos dos “carismatico itinerantes”’, promovia aproximacao e alegria
entre os membros do coletivo.

Podemos ainda lembrar que, na tragédia grega antiga, a can¢ao do bode carregava este
elemento dionisiaco em seu interior, na presenga do coro dos satiros. A tragédia nasce do coro
tragico (NIETZSCHE, 2007), e ¢ esse um dos temas principais da obra de juventude de Frederich
Nietzsche, O Nascimento da Tragédia ou Helenismo e Pessimismo de 1872. Nietzsche, partindo da
existéncia de “dois impulsos”, uma dupla polaridade pulsional expressa pelos deuses Apolo e
Dioniso, existentes no seio do mundo helénico, apresenta o jogo e a luta que fazem emergir a arte
na relagdo entre estes polos. Em termos estéticos, podem ser apresentados como a arte do figurador
plastico, apolinea, e a arte nao figurada da musica, dionisfaca (NIETZSCHE, 2007), e neste
encontro conflituoso a tragédia se apresenta.

Em termos gerais, seguindo a leitura de Roberto Machado (1984), Nietzsche nos apresenta
a sensibilidade exacerbada dos gregos ao sofrimento e a dor que poderia leva-los ao pessimismo e
a negacao da existéncia, bem como sua apurada sensibilidade artistica, que lhes permitiu representar
o sofrimento constituinte da vida de modo suportavel e, além disso, alegre e a afirmativo. Dessa
tensao entre sofrimento e sensibilidade artistica irrompe a arte tragica, uma vez que, nela, o herdi

esta fadado ao destino, e, deste modo, vivera da maneira mais bela e intensiva possivel, integrando
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o sofrimento a vida e vivendo-a como uma obra de arte. A arte como artificio, técnica de produgao
da bela aparéncia, permite viver a verdade do sofrimento e da morte.

A arte tragica emerge do encontro entre Apolo e Dioniso. Apolo é o deus configurador,
atua pelo principio de individuacdo (principium individnationis), do ‘‘vivente unico”, das
representacOes oniricas, conferindo divindade, luz e beleza ao mundo, apresentando-o com razao,
medida, clareza e harmonia em sua aparéncia. Dioniso é, como ja expusemos, o deus barbaro do
éxtase, da embriaguez, da desmesura, do excesso e da ruptura do principio de individuagao,
dissolvendo-a na unidade natural, indistinta e originaria. Essa unido conflituosa entre individuagao
e dissolugdo, consciéncia e inconsciente, é o milagre que opera a arte tragica, permitindo a
integracao da forca excessiva do dionisfaco e sua destinag¢do pela ilusio apolinea, tornando o
sofrimento vital vivenciavel e a destrui¢do constitutiva do fluxo da vida. Assim, a arte tragica
integra, sem reprimir, a vontade, for¢a barbara, erratica e essencial que emerge do coro, da musica,
de seu elemento dionisfaco, dando-lhe expressao e destino na atuagao ordenada e solar, narrativa,
em suma, apolinea. Portanto, a tragédia se constitui desta dupla polaridade, a aparéncia formal e a
esséncia expressiva, a beleza e a verdade, o apolineo e o dionisfaco, pondo em simultaneidade e
equilibrio estes pares, superando a dicotomia.

A embriaguez musical e a descarga emocional dionisfacas se integram a atuagdo lirica e
narrativa das representacOes apolineas, coroando a apresentagao tragica. Contudo, a tragédia
transforma-se com Euripedes, que busca suprimir o elemento dionisfaco expulsando o coro, a
musica da tragédia, dando énfase a seus elementos morais e intelectuais. Essa transi¢ao da primazia
a racionalidade da palavra, tal como fizeram, segundo Nietzsche, Socrates e Platio com a filosofia.
Sécrates foi o filosofo apolineo por exceléncia que, suprimindo a for¢a tragica dos pré-socraticos,
buscou a simples troca do instinto pela consciéncia, submetendo o mundo a ciéncia e a logica
marginalizando a arte. Desse modo, na perspectiva nietzscheana, Sécrates perde seu elemento
intensivo, inconsciente, instintivo, emocional e musical, em suma, dionisiaco. Ao reprimir um de
seus polos pulsionais, Sécrates torna-se um homem doente. Longe de fazer uma ode a dissolugao,
a liberacdo instintiva, Nietzsche apresenta uma possibilidade de viver e pensar fundada na tragédia
atica, ou seja, na simultaneidade entre as pulsdes dionisfaca e apolinea, esséncia e aparéncia,
acolhendo a forga tragica que alimenta a vida.

Por fim, podemos pensar como o éxtase coletivo, base da religido e da construgdo social
que emerge do corpo, vai se dissolvendo no modo de produgao da vida, sobretudo na arte, criando
uma zona de indistingdo entre estas duas dltimas dimensoes. O excessivo coletivo, corporal e
dinamico faz-se na encarnaciao do pulsional, que atravessa os componentes do grupo em uma

vibragao intensiva, a qual, por sua vez, atravessa a musica que anima a embriaguez do coro tragico.
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Diante da progressiva repressao desse elemento coletivo de movimento, transformagao e expressao
em favor do individual estatico, da identidade e da forma, ou seja, da soberania do consciente sobre
o inconsciente, do racional sobre o instintivo, reduz-se a conexao com a dimensio essencial da vida
como impulso de emergéncia e criagao. E embora esta nunca desaparega, provoca o adoecimento.
A experiéncia arcaica, deste modo, a principio tao distante, nos parece mais proxima, uma vez que
a danca coletiva, a luta conjunta pela sobrevivéncia e a embriaguez musical nunca cessam de
reaparecer, de irromper no fluxo da vida e tornar-se expressao quando se choca com a rigidez da
forma. O eterno retorno nao € a certeza do ser, mas a cena da cria¢gao que nao cessa de brotar

novamente e de novo.

SOCIEDADES CONTRA O ESTADO

Se podemos pensar a comunidade arcaica como unidade espiritual, pensemos agora as
sociedades sem Hstado e contra o Estado, tio arcaicas quanto atuais, pois nos revelam a
possibilidade de um outro mundo neste aqui. Quem pode nos dizer algo a respeito ¢ o antropdlogo
francés Pierre Clastres que, ao estudar e conviver com os povos amerindios, contestava os
parametros utilizados pelo discurso dominante na antropologia para falar destas comunidades. A
antropologia de sua época as tratava partindo do critério da falta (CLASTRES, 2017), da
incompletude e do subdesenvolvimento. Considerando a civilizagdgo moderna, com seu
pensamento evolucionista e etnocéntrico, estas sociedades tradicionais careciam de Estado — o
destino de toda a sociedade desenvolvida e madura; de policia, agente vertical do Estado para
manutencio da ordem; de mercado, instituicao de controle, mediacdo e distribuicao das trocas; de
escrita e de historia, ou seja, de inscri¢ao fixada de sua comunicacdo e de seu passado de modo
pedagdgico, dedutivo e linear. Na visdo colonialista do século XVI, eram selvagens, “sem fé, sem
lei e sem rei” (CLASTRES, 2017, p. 30), desprovidos de tecnologia e condigdes produtivas para o
progresso, que deveriam ser civilizados seguindo o curso “natural” historia.

Na contracorrente, o trabalho de Clastres vai na direcao de demolir tais mistificacoes e
obscurantismos, uma vez que apresenta estas comunidades nao apenas como sociedades sem
Estado, mas, e sobretudo, como sociedades contra o Estado. Leitura que abala o axioma
fundamental da sociedade ocidental moderna, em que “a verdadeira sociedade se desenvolve sobre
a sombra protetora do Estado” (CLASTRES, 2017, p. 170). Tomamos aqui a sintética e assertiva
fala de Airton Krenak:

Pierre Clastres, depois de conviver um pouco com nossos parentes Nhandevi e
M’big, concluiu que somos uma sociedade que naturalmente nos organizamos de
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uma maneira contra o Estado; ndo tem nenhuma ideologia nisso, somos contra
naturalmente, assim como a dagua do rio faz seu caminho, nés naturalmente
fazemos um caminho que nio afirma estas instituicdes como fundamentais para
nossa saide, educacio e felicidade. (KRENAK apud LIMA; GOLDMAN, 2017,

p.- 9).

As sociedades contra o Estado sio homogéneas e indivisas, sem classes, sem dominantes e
dominados, o que, essencialmente, impede a desigualdade em seu seio. Sendo assim, o poder emana
do corpo social como um todo, nao havendo 6rgao ou institui¢ao separada de poder (CLASTRES,
2004). O poder nao age externamente, transcendendo o grupo, mas lhe é imanente, cabendo ao
coletivo a interdi¢ao de qualquer forca individual, autbnoma e coercitiva, de um ou uns sobre os
demais™.

A auséncia constitutiva do Estado nessas comunidades se da tanto pela abolicio das
relagoes de exploragao, que se exercem pela violéncia do poder centralizado e vertical, quanto pela
contestacao do segundo axioma das sociedades com Estado: o imperativo categérico de que “é
necessario trabalhar” (CLASTRES, 2017, p. 170). Funcionando num regime de regulacio coletiva
e nenhuma exigéncia em relagao a produ¢iao de excedente ou progresso, as comunidades vivem
para a subsisténcia e para o prazer, realizando as agdes necessarias para isso. Vivem da gestao e
partilha do lazer e da abundancia, recusando o trabalho que se estende para além da necessidade
do coletivo, logo, sua produc¢io ¢ mediada pela simples exigéncia de “reconstitui¢ao do estoque de
energia gasto” (CLASTRES, 2017, p. 173). Longe do despropésito da sobreprodugao, empregam
o tempo livre em jogos, festas, bebedeiras e guerras.

A inexisténcia do Estado ¢ do mercado como instancias exteriores em telacdo aos
individuos e a coletividade faz deste tipo de agrupamento uma comunidade “essencialmente
igualitaria, [em que] os homens sao senhores de sua atividade, senhores da circulagao dos produtos
dessa atividade: eles s6 agem para si proprios, mesmo se a lei de troca dos bens mediatiza a relacao
direta do homem com o seu produto.” (CLASTRES, 2017, p. 173). A sua indivisao ¢ reafirmada
pela auséncia da propriedade privada — da qual o Estado é representante, sendo o protetor dos
proprietarios — e da exigéncia violenta de produgdo de excedente pela exploragdo do trabalho de
outrem, impedindo o acimulo de bens e posses, assim como relagdes de servidao e opressao.

No lugar da centralizagdo de um poder coercitivo, tal como um soberano, estas

comunidades apresentam como autoridade politica o chefe. Sendo a comunidade mesma o “lugar

26 “A propriedade essencial (quer dizet, que toca a esséncia) da sociedade primitiva é exercer um poder absoluto e
completo sobre tudo que a compde, ¢ interditar a autonomia de qualquer um dos subconjuntos que a constituem, é
manter todos os movimentos internos, conscientes e inconscientes, que alimentam a vida social, nos limites e na dire¢do
desejados pela sociedade. A tribo manifesta entre outras (e pela violéncia se for necessario) sua vontade de preservar
essa ordem social primitiva, interditando a emergéncia de um poder politico individual, central e separado. Sociedade
a qual nada escapa, que nada deixa sair de si mesma, pois todas as saidas estdo fechadas. Sociedade que, por conseguinte,
deveria eternamente se reproduzir sem que nada de substancial a afete através do tempo.” (CLASTRES, 2017, p. 185).
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real do poder” (CLASTRES, 2017, p. 142), o chefe ocupa um papel de confianca e prestigio. A
chefia exige bons atributos do agente, tais como: talento oratério, dons de cantor, generosidade,
poliginia, valentia... Estas competéncias se fazem necessarias uma vez que o chefe se torna a
expressao desta unidade, assemelhando-se a um porta-voz e guia, que deve estar em ressonancia e
acordo com os desejos de sua comunidade. Portanto, o chefe assume um “poder impotente”,
desprovido de autonomia, pois “o poder nao esta separado da sociedade” (CLASTRES, 2004, p.
101); seu papel ¢ mediar relagdes internas e externas, entre amigos e inimigos, instituindo aliangas
e guerreando.

O chefe ¢ aquele que fala em nome da comunidade”, a representa e responde por ela. Sua
palavra é o seu dever para com os seus, seu oficio. Assim sendo, deve falar bem, dizer o desejo da
comunidade, ndo para ser ouvido, mas para simplesmente exercer sua fun¢io®. Desse modo, o
exercicio da chefia se da no dominio da palavra, de modo que, dentro deste dominio, o chefe seja
contido no desejo de soberania, pois, como sintetiza Clastres, o “chefe estd a servigo da sociedade,
¢ a sociedade em si mesma |[...| que exerce como tal sua autoridade sobre o chefe.” — “t nao és mais
que os ontros” (CLASTRES, 2017, p. 181, grifos meus). Portanto, pensando o chefe como
funcionario, um agente, cabe a comunidade, se necessario, a interdicao do desejo de poder deste,
assegurando sua propria liberdade. A chefia, “lugar aparente do poder” no qual é emitida a palavra
do coletivo, assegura, a0 mesmo tempo, a condi¢ao de igualdade e a possibilidade da unidade de
seu sef.

Entretanto, a ideia de unidade destas sociedades contra o Estado se apresenta de modo
diverso ao que estamos habituados, uma vez que, na cosmovisao Guarani, “O Mal ¢ o Um”
(CLASTRES, 2017, p. 155). Essa visao se fundamenta em duas negagoes fundamentais que tornam
a unidade temerosa: a unidade do Estado e da imperfeicao do mundo. Primeiramente, Clastres nos
revela o surgimento, entre os séculos XV e XVI, da circulagio de um outro tipo de palavra, um
outro discurso, apresentado pelos £arai. Estes emitiam palavras proféticas, virulentas e subversivas,
revelando a infelicidade da condicio humana como habitante da Terra ma e, desse modo,
instigavam todos a seguir ao encontro da patria dos deuses, a Terra Sem Mal. Ante o crescimento
da autoridade dos chefes e de seu desejo de poder, que irrompia nestas comunidades, o discurso

dos karai revelava um abalo no mundo selvagem e o pressentimento de uma catastrofe

27 “Da boca do chefe saem, nido as palavtas que sancionam as rela¢des de comando e obediéncia, mas o discurso da
prépria sociedade em si mesma, discurso por meio da qual ela se autoproclama sociedade indivisa e vontade de
perseverar nesse ser indiviso.” (CLASTRES, 2004, p. 104).

28 “O que diz o chefe? O que é uma palavra de chefe? I, antes de mais nada, um ato ritualizado. [...] . A palavra do
chefe néo ¢ dita para ser escutada. Paradoxo: ninguém presta atenc¢do ao discurso do chefe. Ou melhor, finge-se a
desatencio. Se o chefe deve, como tal, submeter-se a obrigaciao de falar, em compensacio as pessoas as quais cle se
dirige ndo sdo obrigadas sendo a parecer nio escuta-lo.” (CLASTRES, 2017, p. 141).
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sociocosmica (CLASTRES, 2017) porvir, no desdobramento dos processos de genocidas da
colonizacio.

A palavra profética emergia na negagao do Um, lugar do nascimento do mal, colocando-os
em busca do nao Um (CLASTRES, 2017). Em sentido mais estrito, o Um ¢ a esséncia universal
do Estado, a identidade entre a chefia e o poder, e, consequentemente, da desigualdade, da
exploracdo e da infelicidade, em suma, da legitimagao da violéncia. Entao, a palavra profética se
insurge contra a possivel metamorfose da palavra do chefe, que vai se direcionando do impoder ao
poder, pondo em xeque o fundamento das sociedades contra o Estado, no instante em que a
palavra do chefe parece desviar da beleza do discurso™ em busca da linguagem do comando. E
justamente nesta inflexdo que se encontra o fundamento agonistico destas comunidades, na
incessante luta contra a instauragao da unidade, do lugar central do poder e sua individualizagao
cristalizada, nao se furtando do movimento coletivo de unido sem unifica¢ao, ou seja, 0 movimento
de singularizacao da multiplicidade, que permite a distribuicio do poder na expressao do desejo
coletivo. Afinal, para estes povos, a conservacio da unido parte da negacio da unidade,
paradoxalmente, uma uniao do nao Um, preservando a disjuncao entre poder e chefia, e impedindo
a formagao estatal. Uma espécie de corpo sem a formagao estavel e soberana da cabeca, que pode
mudar de expressio, face e forma mediante a pulsacdo e os desejos de um si mesmo coletivo.

Paralelamente ao problema da unidade como Estado, temos o problema da unidade
enquanto como imperfeito. O Um como aquilo que se encontra na Terra ma, que apresenta a
imperfei¢ao, a corrupgao e a desgraca do mundo das coisas, onde “as coisas em sua totalidade sao
uma” (CLASTRES, 2017, p. 155). A busca pela Terra Sem Mal, a “regiao do nao-Um?”, faz do

elemento de identidade a falha constitutiva da morte e da destrui¢ao. Como diz o antropdlogo:

Uma ¢ toda coisa corruptivel. O modo de existéncia do Um ¢é o transitorio, o
passageiro, o efémero. Aquilo que nasce, cresce e se desenvolve somente para
perecer, isso sera o dito Um. O que significa isso? Chega-se aqui, indiretamente,
através de um estranho acionamento do principio de identidade, ao fundamento
do universo religioso guarani. Atirado para o lado do corruptivel, o Um torna-se
signo do Finito. A terra dos homens s6 encerra em si imperfeicao, podridio,
feiura: terra feia, o outro nome da terra ma. Ywymba'emegna é o reino da morte.
(CLASTRES, 2017, p. 154-155).

Morte e sofrimento. O Um é a desgraca™ que interdita as possibilidades do devir, determina

pela palavra imperfeita a coisa tornando-a esta coisa mesma, nao podendo ser outra, isto ¢, encerra

29 Clastres (2017, p. 210) nos apresenta a palavra do chefe como a “armadilha da linguagem”, uma vez que este exerce
o dever, a obriga¢ao de dizer o desejo da comunidade, mas ndo necessariamente ser ouvido, entdo, preso a condi¢io
de falar, nio ordena, apenas diz o que deve ser dito, o “discurso vazio”, que nio tem poder, “o discurso edificante”.
30 <[...] a desgraca se engendra na imperfeicao do mundo, porque de todas as coisas que compoem o mundo imperfeito,
pode-se dizer que sdo uma. Ser um: é a propriedade das coisas do mundo. Um: é o nome do Imperfeito.” (CLASTRES,
2017, p. 154).
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a enorme poténcia de diferenciagdo de tornar-se outras coisas ou de ser mais de uma coisa ao
mesmo tempo. E contra isso que se insurge esta cosmologia, abrindo-se a esta poténcia de
diferenciagdao no interior de uma outra identidade, que faz do movimento a permanéncia. Tanto
no dominio dos corpos como no dominio da fala, a negacio do Um apresenta uma abertura
constitutiva para uma multiplicidade de estados e a resisténcia ao Estado. Desse modo, butlam o
principio da identidade, possibilitando que um homem seja um homem, bem como um outro do
homem, em suma, um deus (CLATRES, 2017).

A cosmologia Guarani apresenta a possibilidade do multiplo e do heterogéneo, fazendo da
mudanga movida pela for¢a mualtipla do coletivo a energia que impede a cristalizagao da forma
centralizadora e unitaria do Estado. Enfim, por meio dessa abertura na linguagem e na vida, nao se
deixam aprisionar na Terra ma, recusam a sujei¢ao ao imperfeito, mas permanecem em sua busca
do divino em si mesmos, da prosperidade, em dire¢ao a Terra Sem Mal, “situada la longe, do lado
do sol nascente, ‘ao lado de nossa face’.” (CLASTRES, 2017, p. 156). Assim, os amerindios nos

ensinam a N0 nos assujeitarmos, que outros mundos sao possivels, mais que isso, SA0 necessarios.

O XAMA E O POETA: MEDIANEIROS

Uma vez que a comunidade se funda na comunhio da origem, dos viventes, dos ancestrais,
das divindades e da terra, na pratica cotidiana da unificagao, seja ela idealizada, fundada no ser ou
imanente ao devir, podemos apresentar duas figuras limiares que possuem uma aproximagao
radical, a0 mesmo tempo que assumem fungdes sociais distintas: o xama e o poeta. Essas figuras,
para além de serem seres especiais ou nao, sao aquelas que exercem um papel de extrema
importancia na formacdo das sociedades primitivas: a transmissio dos saberes. O saber, aqui,
entendido para além de um instrumento ou técnica que visa resposta, progresso ou rentabilidade,
nao sendo, por conseguinte, aquilo pelo qual se exerce poder ou controle sobre o mundo, mas
pelo qual se pode conhecer, partilhar e criar consigo mesmo, com os outros € com o mundo em
coexisténcia, ou seja, matéria coletiva vital e impessoal produzida para a constru¢ao da vida em

comum.
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Figura 6 - O xami — Pintura Rupestre na caverna de Trois Frerés nos Pirineus (Franca). Fonte: History of

Information3!

Harold Bloom (1996) nos apresenta os xamas como aqueles que tornam possivel a conexao
entre o céu e a terra. Os xamas sao os curandeiros, “os técnicos do sagrado e mestres do éxtase”
(SEVCENKO, 1988, p. 130), aqueles que conseguem ter experiéncias fora do corpo e tornam
possivel a comunicagao com o mundo dos espiritos. Assim, trazem as profecias e os ensinamentos
expressos nos transes, as béngaos e curas de inspiragao divina. Encarnam a sabedoria sobrenatural,
atingindo o transe e a ubiquidade, apresentando uma relagao diferente entre corpo e alma, como a
“existéncia de um eu oculto, de origem divina” (DOODS, 2002, p. 143). Apesar destas experiéncias
serem individuais, elas sdo partilhadas em narrativas e poesias, fazendo a passagem entre o singular
e o coletivo, desdobrando a experiéncia em sua tradu¢ao com o grupo, fazendo-a tocar todos os
membros da composi¢ao, como expde o filésofo portugués José Gil: o xama ¢ aquele que era o
encarregado da comunidade “de fazer passar o individuo e o grupo de um cédigo ao outro, de um
estado a0 outro; como os mitos que utiliza traduz um sistema simboélico num outro, relacionando

os astros com a alimentagao, os animais com as plantas. (GIL, 1997, p. 20).

31 Disponivel em: < https://www.historyofinformation.com/image.php?id=4500 >. Acessado em 18 de setembro
de 2021.
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Para que este acontecimento se faga, é necessaria uma dupla vinculagao: a conexao légica
do xama e do paciente, e um plano comum pré-individual e pré-légico, um corpo comunitirio
intensivo (niao apenas dos homens, mas expandido, abarcando a vitalidade dos minerais, plantas,
animais, antepassados, divindades...). O xama é um iniciado, aquele que passou por uma crise
existencial, o contato com a morte, com seu despedacamento, e emergiu transformado em um
novo nascimento™. A cena xamanica consiste na conducio do paciente pelo xami, induzido pela
musica, por encantos e/ou alucindgenos ao transe, levando-o ao corpo intensivo comunitirio, a
uma “viagem arriscada as regioes do inclassificavel”, ao “incodificado, possuidor de energias livres”
(GIL, 1997, p. 25). A “transposi¢ao das fronteiras da cultura” vai do sentido ao sem sentido e
retorna ao sentido, atravessando da loucura a da cura, levando o paciente ao plano de intensidades,
a descodificagao, desfazendo-se e metamorfoseando-se, retornando com um novo corpo, sio e
novamente codificado. Desse modo, o xami ensina sobre a2 morte, 0 movimento intensivo da vida
e as metamorfoses do corpo.

Além disso, o historiador Nicolau Sevcenko (1988) nos apresenta a linguagem como um
dos principais recursos encantatérios do xama, construindo a curiosa hipétese do xamanismo como
origem da narrativa. O xamanismo se torna a técnica daqueles que conseguem fazer a travessia do
ritmo a narrativa, da musica a oralidade, da intensidade melédica a extensao das palavras, extraindo
do aparente siléncio a matéria pulsional que transmitem em intensidade no “mito-cangao-
narrativa”, construindo um “circuito nervoso social da comunidade” (SEVCENKO, 1988, p.

126)que retroalimenta a vida. Segundo Sevcenko,

Nem todo o xamd pinta ou reproduz alguma forma de arte visual. Mas
absolutamente todos devem cantar, dancar e contar historias. Historias
tradicionais, intemporais, eternas: histérias das origens, mitos. A narrativa do
mito é sua atividade central, sendo dela que derivam tanto a musica quanto a
coreografia que a acompanha. Isso porque a técnica mnemonica, para retengao
das incontiveis tradicoes miticas, base de todo o saber da comunidade, se
fundamenta toda em padrdes ritmicos, condensados em estruturas formulares,
cuja evocagdo se faz sempre em bloco, dos quais dado o principio ritmico ou
tematico, as consequéncias ou suas combina¢oes decorrem naturalmente,
variando apenas em funcio do tempo, da expectativa da plateia e das
circunstiancias ambientais. Nesse contexto, nao existe narrativa que nio seja
metrificada, nio existe recitagdo que nio seja cantada, nio existe canto que nao
seja dancado. A narrativa é uma performance integral, desencadeada e centrada
pelo xama, ela se torna comunitiria; sendo coletiva, se torna irresistivel.
(SEVCENKO, 1988, p. 126).

Os xamas sio os mediadores entre linguagens, fazem a travessia entre o pré-verbal e o

verbal, pois, como nos apresenta Pierre Clastres, sio “homens capazes de embriaguez verbal

32 “Em todos esses exemplos encontramos o tema central da ceriménia de iniciagdo: despedagamento do corpo do
nedfito e renovacdo de seus 6rgaos, morte ritual seguida de ressurreicio e plenitude mistica.” (ELIADE, 2002, p. 53).
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quando os toca o espirito dos deuses” (CLASTRES, 2017). O xama, inspirado, torna-se canal,
medianeiro, fazendo ecoar no mundo a voz daqueles que querem se fazer ouvir, estabelecendo o
didlogo que possibilita a transmissdo da tradi¢io™. De modo semelhante aos xamis, o antropdlogo
francés nos lembra que, entre os Mbyd, os pa’’, os profetas, se utilizam destas comunica¢des da

forca da criacio verbal presente como “Grande fala [Grand Parler]”, provocando uma

>
“transmutacao linguistica do universo cotidiano”, expressa como uma lingua quase secreta
(CLASTRES, 2017, p. 147). A flecha torna-se a flor do arco, o cachimbo se expressa como
esqueleto da bruma, de modo que as palavras abrem o mundo a poética de sua materialidade. A
inspiragao do xama torna a fala viva, e as palavras compdem um estranho saber a medida que
transmitem e expandem os modos de apresentar e, consequentemente, de conhecer. A forga vital
posta em ato na voz dos xamas coloca o mundo em movimento conforme as palavras sao
proferidas.

Além destes individuos habitarem nosso imaginario das sociedades primitivas nao-
europeias, o historiador irlandés Eric Robertson Doods (2002) nos apresenta a condi¢ao xamanica
em grandes figuras do pensamento grego antigo, tais como: Pitagoras, Empédocles, Empiménides
e Zalmoxis. Também Orfeu, o mitico personagem grego — que encantava homens, animais e toda
a natureza com sua bela poesia e musica, e que, com a morte de sua amada Euridice, desce ao
submundo para recuperar sua alma e retorna, sem sucesso —, pode ser considerado, aos seus olhos,
o que chamou de panxamanista, o xama mitico (DOODS, 2002).

Neste momento, podemos aproximar o xama do poeta, como aquele que se torna veiculo
de conhecimentos transindividuais, abertos ao exterior, permitindo a conservagao e transmissao
dos saberes, como ocorria na Grécia Antiga. Além disso, tanto a poesia como a adivinhagio, e sua
ligacio com a iatrica (arte da cura) — que poderfamos atribuir a0 xama —sao guardadas pelo deus
Apolo, sendo a primeira responsavel pela transmissao dos mitos e a segunda pelo aconselhamento
do homem grego em suas crises individuais e coletivas (SCARPI, 2004).

Aproximando-nos do historiador e antropélogo francés Jean-Pierre Vernant, podemos
dizer que a voz dos poetas, juntamente com o das mulheres e dos velhos, eram as responsaveis
pela transmissao oral das tradigbes. Enquanto os primeiros apresentavam os mitos, os deuses €
heréis em sua performance oral para o publico, os segundos o faziam na intimidade do lar,

contando aos seus a medida que estes aprendiam a se situar no mundo. A poesia, aliada a musica,

3 “Voz inspirada pelos invisiveis, lugar de espera do didlogo entre os humanos e os deuses, ele concede ao rigor de
seus /Jogos o arrebatamento da fé que anima as belas formas do saber.” (CLASTRES, 2017, p. 147).

34 O xama de Clastres é o xama Mbyd, amerindio. Apesar de possiveis criticas, utilizaremos termo xama em sentido
extensivo, embora saibamos que existem diferencas entre os diferentes xamas.
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animava a vida social e espiritual da comunidade. O ritmo da narrativa punha “em cena as poténcias
do além revestindo-as de uma forma familiar, acessivel a inteligéncia.” (VERNANT, 2000, p. 15)

O apelo didatico da poesia grega, de seus temas e de sua forma, possibilitou a memorizagao
da “enciclopédia de conhecimentos”, constituindo-se como instrumento de conservagio e
comunicacao do saber tradicional, da memoria social, que fundamentam a cultura em comum.
Cultura que se apresenta na poesia como um espelho em que as pessoas se veem e se reconhecem
como “comunidade de seres pereciveis” em conexdao com os seres divinos presentes nos mitos,
que asseguram a permanéncia da cultura e da comunidade ao longo do tempo e no desfazimento
da matéria (VERNANT, 2006). Portanto, a poesia aproxima a comunidade de seu passado e
imaginario comuns, nos quais os antepassados, her6is e deuses tornam-se presentes no mito>. E
nesse espago simbolico, verbal e ordenado do mito, no qual uma histéria se repete, que se
estabelece o equilibrio entre o natural e o sobrenatural, no qual se funda a experiéncia religiosa e
social, em sua busca pelo tempo perdido.

Platao nos ensina que o entusiasmo e a possessao que movimentam os poetas revelam a
afinidade desta arte com sua dimensao espiritual. Porém, sobre essa manifesta¢ao, em que o delirio
e a profecia nao tinham uma distingao clara, é necessario levantar uma grande suspeita, pois, diante
dessa inspiracao divina, o seu encanto e sedugdo se tornam um campo aberto a enganagdao. O
descontrole a que esta sujeito o poeta, fora de si em sua experiéncia de delirium, de deslimite,
necessita ser observada com agucada desconfian¢a diante da verdade dos fatos. Sob esta 6tica, nao
s6 a expressao poética, mas também a expressao xamanica sao postas em xeque. Ao comentar a

no¢ao de poética em Platio, o filésofo Fernando Santoro resume:

A poesia ¢ propiciada por uma forca divina (Oeio SOvapug) que vai sendo
transmitida por contagio da musa ao poeta, do poeta ao intérprete e do intérprete
ao auditério, como a for¢a magnética de um ima que se vai conectando a varios
anéis, repassando este poder em corrente. E esta for¢a que move e torna vivido
tudo por onde passa, esta forca emociona e comove; possuidos por ela, entram
em transe o poeta para compor, o intérprete para cantar e o ouvinte quando ouve
e sente. Este estado de transe é desctito como um estado em que se é tomado ou
possuido por um deus, que é propriamente o sentido etimoldgico do termo
‘entusiasmo’ (&v + 0Oeog + wopog), normalmente traduzido por ‘nspiracio
divina’. O poeta, o intérprete e mesmo o espectador sio levados a um estado de
submissdo da consciéncia (Ono-vox) em que o pensamento humano sai de seu
discernimento (8xgpowv) e torna-se suporte da expressio divina, que assim aflora

35 Gostarfamos aqui de fazer a diferenciacio entre poesia e mito, uma vez que a ptimeira pode set porta-voz da segunda,
mas nio so. Lévi-Strauss apresenta essa diferenca no problema da traducio a que sdao submetidos estes dois modos de
expressio linguistica, afirmando que, enquanto “a poesia ¢ uma forma de linguagem extremamente dificil de se traduzir
para outra lingua”, podendo acarretar perda de sentido ou deformages, o “valor do mito, ao contrario, permanece,
por pior que seja a tradugio.” (LEVI-STRAUSS, 2008, p. 225). Portanto, enquanto a poesia necessita de uma
determinada sintaxe, o mito resiste e persiste na linguagem, em suas deformacgdes, modificages e fragmentagdes, em
suma, assume versoes.
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poeticamente, como criacdo de sentido. Como se trata de um movimento de
fazer vir a luz, de externalizacio, seria mais apropriado falar de ‘ex-piracdo’ do
que ‘in-spiracdo’. Assim o poeta e toda a cadeia podem ser expressiao da verdade
e de conhecimentos reais, quando efetivamente conectados as musas divinas.
Mas nao ha garantia para esta conexdo, nem de que tudo que um poeta diz seja
proveniente de tal fonte: ele também pode dizer falsidades e contradizer-se.
(SANTORO, 2018, p. 407-408).

Santoro nos mostra como Platio apresenta a for¢a da poesia como arte divinatoria e como
arte do falso, entao, diante deste limiar de indiscernibilidade, a instituicao do limite torna-se mais
l6gica. Desse modo, apesar de qualquer inspira¢ao divina, as palavras devem passar pelo crivo do
logos, pela analise a luz do conhecimento racional, justificado e verdadeiro, abalando a veracidade
da transmissao de um conhecimento inspirado, mitico-poético, muitas vezes colocado como
enganador. A impossibilidade de atestar a presenca divina na palavra do poeta levara Platao a pensar
a poesia como arte maxima e mais perigosa, em razao do estado de transe, da “submissio da
consciéncia” e da falta de discernimento que a forca da palavra poética pode provocar.

A palavra-alma, cheia de entusiasmo, que reunia a comunidade pela transmissibilidade do
saber e da tradi¢do pela voz dos poetas é posta em davida e, em certo sentido, desencantada. A
sugestao de Platdo é simples: que sejam expulsos da Republica os poetas, aqueles cujas palavras sio
sedutoras demais para se confiar, uma vez que a cidade precisa de leis, ou seja, da autoridade das
palavras escritas, grafadas na imutabilidade da determinagao, na clareza para a execu¢ao e na
justificagdo para a ordem. Sendo assim, aqueles poetas que respeitarem as leis do bem e da beleza,

superiores a sua pratica, serao bem-vindos, aos outro restara o exilio.

O NASCIMENTO DAS CIDADES: POLIS E NOMOS

Da civilizagao classica grega surge, durante o século VI a.C, a forma politica por exceléncia,
a pdlis, a cidade (CHATELET; DUHAMEL; PISIER-KOUCHNER, 2000). Posteriormente a
virada histérica ocorrida com o declinio do perfodo micénico (entre os séculos VIII-VII a.C) e com
o nascimento da razio grega, surgem os primeiros fundamentos da pdls, juntamente com a
laicizagao do pensamento politico e o advento da filosofia (VERNANT, 2015). Essas
transformagoes marcam o declinio da autoridade da palavra mitica ou divina, seguida da mudanca
no mundo grego que, com a instituicao da pdis, se assenta sobre o pensamento racional, migrando
do universo espiritual para as atitudes humanas e psicologicas (VERNANT, 2015). A razido grega,
filha da pdlis, diferentemente da razio moderna, de matriz cientifica e experimental, tem como

esséncia a politica e o debate de argumentos inteligiveis a respeito da ordem humana, portanto,
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tendia menos para a transformacdo da natureza e mais para a agao sobre os homens pela linguagem
(VERNANT, 2015).

Segundo Aristételes, diferentemente das relagoes de sobrevivéncia constituidas pela familia,
unida pelos lagos de sangue, e pela aldeia, unida pelos interesses comuns, o homem, como animal
politico, poderia, na pdlis, exercer sua esséncia: “falar de maneira sensata e refletir sobre seus atos”,
seja no dominio individual, na “satisfacao legitima”, seja no dominio coletivo, na instauragao de
uma “ordem justa” (CHATELET; DUHAMEL,; PISIER-KOUCHNER, 2000, p. 15). A
ordenacio racional de maneira acordada e fixa se tornava o proposito a alcangar.

Jean-Pierre Vernant nos apresenta indicios destas mudangas que ocorreram na expressao
artistica nos motivos da ceramica produzida na época, que deixaram de representar as cenas
cotidianas da vida animal e vegetal, substituidos por uma decoragao geométrica, reduzindo as
formas a “modelos claros e simples” (VERNANT, 2015, p. 41). O rigor geométrico apresenta a
tendéncia de afastamento da mistica arcaica, suprimindo gradativamente o mistério do pensamento
mitico-poético pela racionalidade das formas, mais préoxima das analises logico-dedutivas da
filosofia e das leis.

O nascimento do direito e da filosofia dos pré-socraticos impulsionou uma visao de ordem
e organiza¢ao baseada numa certa fisica e geometria aplicada ao microcosmos, o mundo politico
dos homens. O direito aproximou a reflexdo moral da politica, deslocando a violéncia da vontade
do soberano para uma moderagao racional centralizada na pd/is, instituindo a justica baseada na
determinagao do nomos (forga de lei) como medida valida para todos os cidadaos, com o intuito de
estabelecer o equilibrio de forcas e a igualdade (isonomia) para a realizacio da ordem politica por
meio de normas de controle (VERNANT, 2000).

Diante de conflitos de natureza feudal no século VI a.C, visto que as grandes familias
“exerciam autoridade politica, religiosa, juridica e econémica sobre um pequeno povo de
agricultores, artesaos e pescadores” e da existéncia de impérios despoticos nas “terras barbaras”,
surgia a necessidade de produzir um personagem que “fixasse as regras para o jogo social”
(CHATELET, DUHAMEL & PISIER-KOUCHNER, 2000, p. 13), estabelecendo ordens para a
coletividade. Portanto, estes legisladores tinham como tarefa redigir uma constituicao, “textos
claros e publicos” que elaborassem “principios de organizagao politica e sociais” (CHATELET,
DUHAMEL & PISIER-KOUCHNER, 2000, p. 14), ou seja, regras, argumentos e sentengas para
os cidadaos: as leis.

O advento da moeda de Estado, emitida e garantida pela pd/is (VERNANT, 20006), é um
indicador da emergéncia desta tentativa de codificagao e regramento por um calculo 6timo, que se

traduziria na busca de uma justa medida nas atividades praticas do cotidiano. A filosofia dos pré-
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socraticos (a partir do século VI a.C.), os fisicos da racionalidade, dava a chave para pensar essas
regras, pois buscavam pela razao (/ogos) na natureza (physis) o elemento primordial (@rché), ou seja,
as grandes leis universais. Desse modo, a partir do elemento primordial e suas leis, seria possivel
deduzir todo o cosmos. Assim, tanto o direito como a filosofia apontardo um certo modelo
geométrico, com centro, lei e equilibrio, que servira de base para a cidade pensar-se de modo laico
e racional.

Este “Iluminismo Grego” (século V a.C.) apresenta a aurora do “mundo dos homens”,
distanciando-se dos deuses e deslocando as questdes de ordem, unifica¢do e verdade para o dialogo
na cidade. O declinio do periodo micénico é também o declinio do soberano, do rei, recolocando
na dimensao politica o debate da natureza do poder, distanciando-se de uma figura de comando —
que detém e exerce todo o poder — para uma dimensao que pressupoe conflito, discussao e elei¢ao,
por pessoas divididas socialmente, que exercem fung¢des sociais especializadas™.

O poder, antes exclusivo, ¢ redistribuido aos cidadaos instaurando uma democracia,
visando impedir a emergéncia de um tirano ou de uma casta dominante. Assim, esta nova unidade
estrutura-se na dialética entre concorréncia e dependéncia, fundando um “espirito de agon”
(VERNANT, 2015), de luta, onde aconteciam as disputas orais de ideias e argumentos. A divisao,
nesse momento, buscava no conflito a unificagdo, pois, como Vernant nos fala, sé era possivel a
concorréncia entre iguais (VERNANT, 2015), no caso grego, homens livres nascidos na pd/is
(excluidas as mulheres, os escravos e estrangeiros). Esta disputa materialmente expressa na
centralidade da Agora — praca publica e espaco comum, onde ¢ discutido o interesse geral —, realiza
a unidade politica no plano profano, enquanto o culto publico — aos deuses da cidade — a realiza
no plano sagrado (VERNANT, 2015), sendo o primeiro tanto ou mais importante que o segundo.

Assim, a palavra se desloca do campo da religido para o campo da politica, do mito para o
logos, do campo do entusiasmo para o campo da argumentagao, da inspiracio dos deuses para a
escolha e o juizo dos homens, do espirito da oralidade a autoridade da escrita. O sistema da pd/is
emerge desta tor¢ao cultural, da instituicio da ordem publica. O sagrado migra da poesia para as
leis, exercendo a autoridade dos homens sobre os homens, submetendo a comunidade as regras da
cidade.

Na pdlis, a “organizacao tribal é abolida” (VERNANT, 2006), os lagos de consanguinidade
nao representam mais o fundamento, e sim sua localizagdo geografica e territorial comum,
equalizando suas tradigdes e praticas. Segundo Massimo Cacciari (2010), a pdlis designa sede ou

residéncia, lugar onde determinada gente tem suas raizes. O lugar do enraizamento dos iguais,

36“Ndo se poe mais em destaque um personagem unico que domina a vida social, mas uma multiplicidade de fun¢oes
ue, opondo-se umas as outras, necessitam de uma divisdo, uma delimitagao reciproca.” (VERNANT, 2015, p. 40).
q b p b b (_; p b b p
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provenientes da mesma raiz étnico-religiosa, que falam o mesmo idioma e partilham o mesmo /ggos,
razdo e palavra. A delimitacdo da cidade e a centralidade da politica permitem seu funcionamento
como organismo, a partir de seu reconhecimento como totalidade na vida publica, sobretudo na
dgora e no teatro.

A pdlis se funda na distin¢ao dos cidaddos em seu interior em relagao a barbarie exterior,
reunindo-os sob o principio de identidade e expulsando os elementos estranhos. A lei, o nomos, que
significa a particao da terra segundo o /ogos (CACCIARI, 2010), faz da razao o fundamento da
divisao da terra, do limite de agao dos homens e da protecao contra a ameacga da diferenca exterior,
seja ela o estrangeiro-barbaro, o irracional-mitico ou o dionisfaco-instintivo. A cidade-Estado
produz o isolamento daqueles que partilham a mesma identidade, de forma a ndo se contaminarem
com a exterioridade.

Esse acontecimento no mundo grego acaba por fundar a perspectiva que sustenta parte do
pensamento ocidental, instituindo o olhar racional e contestador sobre as cosmologias das
sociedades primitivas, seus mitos, ritos e magias. Longe de defendemos aqui o irracionalismo, ou
mesmo o obscurantismo dogmatico, afirmamos que tais acontecimentos expoem o afastamento
do estranhamento, da exterioridade e da alteridade na génese do pensamento e das praticas que
instauraram a comunidade. As divindades e os espiritos, os mitos e os simbolos, que apresentavam
e construfam a tradigdo, traziam consigo a materialidade viva comungada pelos membros na palavra
sacralizada, fazendo-se comunidade. O entusiasmo da transmissao animava um espirito comum,
tanto no transe poético quanto na “Grande Fala” xamanica, fazendo-o vibrar nos corpos, pois a
palavra nio era a do emissor, de um autor que se assenhorava ou submetia os outros, mas de uma
voz vinda de outro lugar, um lugar do qual todos estavam distantes e, a0 mesmo, integrados: o
lugar mitico da origem.

Em seu lugar, ergue-se o modelo ideal da politica na centralidade da pd/is, a democracia,
baseada na Zsonomia, nas leis e no debate. A politica supde autonomia e participacao dos cidadaos
que fazem a gestao da coletividade pela racionalidade e clareza dos principios fundamentais. A
clausura torna-se sua protecao e sua capacidade de obter reconhecimento, possibilitando a
identidade e o consenso, além da organizagao contra os inimigos em momentos de conflito. A
politica, faz-se assim, a justi¢a entre os iguais, regidos pela palavra livre e debatida no centro da
vida publica. A democracia ¢ o dominio do consenso entre iguais perante a lei.

Desse modo, a palavra do interior da pd/is, portanto publica, racional e politica, se sobrepoe
a palavra que vem do exterior, excessiva, poética e encantada. Esta sobreposi¢ao torna-se a mistura
da qual restam apenas seus rastros, dispersos nos dominios para os quais migram as palavras,

presentes-ausentes, emudecidos na materialidade do mundo, a espera de se fazerem escutar
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novamente. A razio impunha seus limites, instaurando a lei dos homens e a superioridade do
Estado como instancia de regulagio politica. Suas potencialidades permitiam a libertagdo da
submissao ao soberano, a abertura da reflexao e do entendimento sobre o mundo, a produgao de
uma ordem social em busca de equilibrio, cidadania e didlogo. Enquanto isso, a poética, o corpo, a
narrativa e a vida coletiva escorriam por entre as divisdes claras e objetivas das leis, apresentando
as possibilidades da metamorfose. Apesar disso, além da exterioridade poética e da interioridade

democratica, surgem representagdes da cidade ideal.

A clausura da representagao da cidade antiga: a Republica

O declinio da democracia grega decorrente da Guerra do Peloponeso e da condenacao de
Sécrates a morte, inaugura um periodo de crise do modelo politico ateniense. Passa a existir, entao,
a necessidade de criar uma nova representagio com a qual poderia haver identificagdo, uma
instancia transcendente que conferiria sentido, lei e ordem a essa comunidade em declinio. Esta
nova identidade na qual a coletividade poderia se espelhar, pela qual a materialidade deveria se
guiar, nao deveria mais ser formada pelo mito nem pelo jogo democratico no centro da dgora, mas
pela clareza de um modelo, tanto tedrico quanto pratico, apoiado na razao.

Platao, que assistiu com entusiasmo o declinio da democracia, busca repensar o modelo,
agora, de uma cidade-ideal, modelo no qual aproxima politica e filosofia, o que seria a “verdadeira
arte politica” (DI FELICE, 2009). Esse modelo surge dos contornos da filosofia platonica e de seu
dualismo, que distingue a realidade na cisdo entre dois mundos: mundo das ideias e mundo sensivel,
o modelo e a copia. O primeiro, um mundo perfeito, eterno, estavel e imutavel das ideias, da
verdade, do bem e da beleza, o segundo, criado pelo Grande Demiurgo, é uma cépia imperfeita,
contingente, instavel e mutavel, dos sentidos, do devir e da mortalidade. Tomando como base estes
pressupostos, nasce a proposta de cidade-Estado alternativa a existente, praticamente uma utopia

racional, na qual o poder estaria subordinado ao saber e o soberano seria o filésofo.

A ideia da cidade platonica, dividida em fung¢des, governada pela racionalidade e
defendida pela forca dos guerreiros, era a materializacdo e, a0 mesmo tempo, a
forma comunicante das ideias do filésofo. Totalmente protegida por muros, a
cidade, com seus jardins, seus ginasios, seus parques, suas dguas quentes e frias,
seus canais para a agricultura e seu palacio real, vizinho das casas dos deuses,
constitufa uma arquitetura visivel do raciocinio platonico. Mais do que seus
construtores, o projeto, isto é, um texto e a ordem das coisas racionais escritas, é
que dava origem a cidade da ‘beleza’. (DI FELICE, 2009, p. 92).

Essa concepgao idealista organizava a cidade estabelecendo os critérios essenciais a

natureza humana e a satisfacio de suas necessidades pela divisio em trés grandes castas: os
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guardides, os guerreiros e Os camponeses-artesaos, com base em trés exigéncias sociais: a
elaboracao das normas e leis, a defesa e a conservacdao da ordem, e a producio, respeitando as
quatro virtudes cardeais: a sabedoria, a coragem, a temperanga e a justica (DI FELICE, 2009). Os
cidadaos livres, homens e mulheres, designados em suas castas pelo soberano-filésofo a obediéncia
ao trabalho, a seguranca disciplinar ou a autoridade do saber, partilhariam bens e filhos,
suspendendo a nogao nuclear de familia (CHATELET; DUHAMEL; PISIER-KOUCHNER,
2000).

Essa cidade-ideal conserva uma conexao essencial entre saber, justica, ordem racional e
estrutura da cidade, tornando a estrutura material um fragil anteparo da verdade ideal. Ao invés do
fundamento humano da democracia, interessa evocar o que é divino no homem, suprimindo os
desejos e impulsos sensiveis, em busca da ordem superior das verdades inteligiveis. A concepgao
urbana de Platdo, como uma das primeiras utopias de que se tem noticia, nao se concretizara,
porém se tornara um ideal de projeto, politica e filosofia governados pela moral e pela razao
soberanas. Essa fixagao tedrica, fundada em uma representagao rigida e geométrica, produzira uma
clausura da representacdo da cidade, que tera ecos na concepgao agostiniana de Cidade de Deus,

na cidade moderna, e assombrara todo o pensamento filoséfico e projetual até os dias de hoje.
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3 URBANO: PELE

“O mais profundo ¢ a pele” dizia a célebre frase de Paul Valéry. Deslocando-a um pouco
de seu lugar de enunciagao, poderfamos fazer um estranho uso, desviado de seu sentido habitual.
Gostarfamos de pensar o urbano como uma pele planetaria. O urbano, esta entidade abstrata que
designa uma contraposi¢ao imediata ao rural, é a expressao do refinado e civilizado em contraste
ao bruto e rustico. O adjetivo urbano ¢é utilizado para pensar as questdes proprias, relativas e
pertencentes as cidades e metrépoles. Apos a revolugao industrial, a urbanizagdo e sua expansio
foi se tornando comum. Esta disseminagao torna, inclusive, imperativa a inven¢ao de uma
disciplina para estudar este fenomeno, as cidades, sua historia, seu planejamento, proje¢ao, analise
de problemas e proposicao de possiveis solu¢oes. A génese da disciplina, que compreende um arco
da estética a técnica, pode ser localizada nos procedimentos de Ildefons de Cerda em Barcelona,
em meados do século XIX, a sua formalizacio no Urbanismo Moderno, no inicio do século XX.

Nos tempos atuais, nos quais vai se tornando cada vez mais complexo nomear cidades e
metrépoles como entidades delimitadas e organismos fechados, o adjetivo torna-se um substantivo
que exprime um modo de produgio, estruturagao e expansio de um tecido técnico-politico, um
processo conectado em escala local, regional e global. O urbano nao ¢é apenas a face tecnocientifica
da ac¢ao humana e seu processo no territério, mas um desdobramento material do proprio territorio,
um modo de producido de objetos, sujeitos e lugares, ou seja, integra a vida humana, nao-humana
e espacial.

Em uma imagem hiper-simplificada, um esquema de exposi¢iao, poderfamos aproximar
formas urbanas de formas bioldgicas para explicitar graus de complexidade em desdobramento,
além de friccionar o urbano e o biolégico. Deste modo, as primeiras cidades teriam a semelhanga
de uma célula, configurando espagos fechados e delimitados por muralhas, centrados em um nucleo
de poder politico-religioso que funcionava tanto como um ima de atragao, como um arquivo de
acumulagao. Este potencial de agregaciao por atracdo e acumulagdo, permitia a cidade atrair a
producio agricola e pastoril, assim como técnicos, sabios e sacerdotes. O centro atrafa para si coisas
e pessoas, permitindo os encontros, circula¢ao de pensamentos, usufruto da abundancia e relativo
6cio em relagdo as imediagdes. A cidade-célula era uma pequena usina de agregados materiais,
sensiveis e intelectuais. Nesta categoria, poderfamos incluir as polis gregas e as cidades medievais,
sendo as primeiras politico-democraticas e as segundas militar-teocraticas.

Num segundo momento, que poderfamos datar do inicio da modernidade, chegamos as
metropoles, as grandes cidades industriais, ndo mais uma célula, mas um organismo complexo,

movido pela economia fabril, exploracio técnica e razdo instrumental, dotado de vertiginoso
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aumento populacional, transbordamento territorial, divisio de classes e trabalhos. O organismo
rompe os limites das muralhas e se multiplica quantitativamente, primeiramente, de maneira
desordenada e, posteriormente, mediada por algumas regras e diretrizes. Ha, entdo, o deslocamento
de uma célula autocentrada para o advento de um organismo que se reproduz, no qual, redes de
produgao, distribuicdo e comunicagdao tramam esta nova malha guiada pela economia politica,
deixando a centralidade politica e religiosa em segundo plano, e focando na acumulagao de capital,
proveniente da extragdao e acumulagao de valor expropriado dos corpos na produgao de signos,
bens e servicos. A metrépole, a cidade mae, se expande expropriando as colonias e os proletarios,
alimentando sua producdo e se reproduzindo. O capitalismo em expansio torna-se o guia deste
organismo nascente, esquadrinhando-o e buscando aumentar sua energia, convertendo-a em
capital.

Em seguimento ao auge da metropole moderna, chegarfamos a mais uma mutagao, no
contemporaneo, que podemos datar do final da Segunda Guerra Mundial, desdobrando-se durante
os anos 60 e chegando a sua expressao mais clara entre os anos 90 e este inicio do século XXI.
Este é o periodo de uma intensa transformacao técnica e cultural em escala global, nomeada
globalizagdao. O capitalismo vai se reconfigurando, alternando seu nucleo de expropriagao da
producao para a reproducio, do produto para os servicos, da industria para a cultura, do objeto
para o signo. O capitalismo se expande e se refina para abarcar mais areas de exploragdo. Durante
este periodo, o éxodo rural proveniente das décadas anteriores alcanca indices, até entao, inéditos.
A populagao nos nucleos urbanos torna-se maior que nas areas rurais, sendo sua extensao territorial
infima em relacao a extensao global. Ha uma intensa contragao populacional, ou seja, muitos
morando em muito pouco. Além disso, a conexao global e a populagdo urbana passam a funcionar
em rede em uma escala historicamente nova.

Este choque planetario torna o urbano um tecido que envolve, produz e transforma o
globo, como uma pele. Voltamos, entdo, a Valéry, pois, se o mais profundo ¢ a pele, o urbano ¢ a
profundidade material expressa no extremo da superficie. A superficie urbana torna-se, de modo
evidente, a metamorfose da materialidade césmica, o substrato da producio global, de tal forma
que, pela primeira vez, torna-se dificil distinguir cultura e natureza, o artificial e o organico, uma
vez que partilhamos a mesma substancia, o mesmo processo ¢ o modo de producio afeta
mutuamente corpo e terra. Quando o urbano se torna a pele planetaria, tomamos uma assombrosa
consciéncia, tal como o ocorrido na modernidade na tomada de consciéncia histérica. Semelhante
a0 momento em que o humano, deparando-se com os acontecimentos humanos compilados em
documentos, organizados em periodos e concatenados linearmente, em que pode pensar-se em

contraste com seus predecessores e sonhar o progresso de seus sucessores, na historia, na



104

atualidade nos deparamos com o alvorecer de uma consciéncia cosmica que nos convoca a repensar
eticamente nossas relacoes com nds mesmos, os outros e o mundo, demandando uma é#ca do

cuidado ampliado.

Caminhamos no paradoxo. Vivemos em zonas de tensio. O urbano tornou-se um dos
principais centros de produgao da vida contemporanea, se nao, o principal. Assistimos esta disputa
no Brasil nos movimentos de luta pela moradia, nas mobilizagdes em prol de melhoria da
mobilidade urbana, na ocupacio de espagos puiblicos como estratégia de visibilizagao de demandas,
em uma articulagio cada vez maior pelo direito a cidade. Se por um lado ¢ este territério que
podemos disputar, criar e diferir, nele mesmo, estamos expostos ao imperativo do capital, do
controle e da repeticao. Como pensar, acompanhar e intervir algo que nio cessa de se modificar?
Como lidar num processo que estamos co-implicados? Como posicionar-se neste combate? Talvez

estes sejam alguns dos grandes desafios que nos deparamos ao pensar o urbano contemporaneo.

FORMAS URBANAS: DO MODERNO AO CONTEMPORANEO

Abordar o fend6meno urbano contemporaneo é um desafio, pois, apresenta-se com alto
grau de complexidade, incerteza e deriva. Perante esta quimera, buscaremos algumas balizas,
mesmo que precarias. Iniciemos, entdo, recorrendo ao breve esquema historiografico proposto
pelo arquiteto espanhol Carlos Garcia Vazquez em seu Teorias e historia de la cindad contemporanea
(2016). Neste trabalho panoramico — onde analisa olhares de soci6logos, historiadores e arquitetos
—divide a histéria da cidade contemporanea em 3 periodos paradigmaticos: Metrépole (1882-1939),
Megal6pole (1939-1979) e Metapolis (1979-2007).

A metrépole”; a cidade mie, é a face citadina da economia, disciplina e biopoder, um
conjunto de dispositivos para exercicio de governo sobre corpos e populagdes pelo capital e pelo
Estado, assim como, a sede dos encontros, das tensoes, da heterogeneidade e do exercicio da vida
cotidiana, daquilo que foge ao governo, da invengao, o ingovernavel (AGAMBEN, 2010). Sua
forma emerge da industrializa¢ao, do capitalismo e do racionalismo, quase sempre, assentada sobre

cidades histéricas, grandes centros europeus em expansao demografica, territorial e produtiva.

37 Remete a relagdo hierarquica e de dominio das cidades (pd/is), centro e patria, para com as colonias (ew apoikia),
distantes, denotando heterogeneidade espacial e politica. (AGAMBEN, 2010).
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A metropole aponta para o futuro, para o progresso, demandando as grandes reformas
urbanas, a extensao das conexdes e o ordenamento socio-espacial. O confronto com estas questdes,
somadas a desigualdade social, o déficit habitacional, a luta de classes e as epidemias, faz surgir as
disciplinas como o urbanismo, a sociologia e a medicina social. Capitalismo e Estado, urbanismo,
higienismo e policia, se unem como ferramentas de seguranca e disciplina das populacdes, tornando
a forma-metrépole um modelo ideal da producido capitalista-industrial-moderna, com suas varias
faces™.

Enquanto a Metrépole expressava o surgimento e a idealizagdo de um novo modelo
materializado para o modo de viver e produzir moderno, a Megal6pole™ expde sua consolidacio e
o progressivo aumento de sua dimensio territorial. A cidade gigante é o resultado de uma série de
fatores que corroboraram para sua extensao, pelo adensamento dos centros e a intensificagao de
uma grande massa suburbana, conectada por redes de autoestradas e comunicagao. Neste periodo,
consolida-se o chamado Estado de Bem-Estar Social, no qual o Estado assume um papel de
intervencao na economia, tensionando a mao-invisivel do livre-mercado, e garante direitos sociais
e trabalhistas. Estes direitos, diga-se de passagem, conquistados a partir de sucessivas pressoes e
revoltas populares.

Uma vez conquistada alguma estabilidade por meio das lutas e de uma regularizagao
econdmica, assistimos o aumento do consumo e o advento de novas disputas sociais. A industria
consolidada e produtiva, que ofertava maior quantidade de produtos, investia na sedugiao dos
trabalhadores, com maior oferta de trabalho, seguridade e estabilidade, o que tornou possivel o
estabelecimento de uma classe média forte e consumidora. Logo, o aumento da producao, seguia-
se do fortalecimento da publicidade e do advento de uma sociedade de consumo. Além disso, as
conquistas trabalhistas e econémicas foram seguidas de lutas sociais renovadas. A luta de classes
seguia, como ¢ tipica de sociedades capitalistas e desiguais, porém, era acompanhada das pautas
raciais e de género. Lutas dos negros, das feministas, dos gays, dos hippies, ampliavam a luta de
classes para uma esfera cultural, de praticas e modos de viver. Poderfamos dizer que o proletario,
o corpo expropriado de sua forca vital pelo burgués, através dos baixos salarios, dos meios de

producao e da propriedade privada, ¢ avizinhado pelas minorias, que além de serem expropriadas,

38 Como ja apresentamos, passando do modelo estético-estratégico burgués parisiense, haussmaniano, ao racionalista-
utoépico industrial, de Le Corbusier.

3 As Megalépoles ou Megacidades “sdo as cidades definidas pela concentracgio recente de grandes populagdes. Seu
numero absoluto registrou uma explosio espalhando-se pelo mundo, com concentragdo especial no hemisfério sul. A
explosio demografica se deve a migragdes e ao crescimento vegetativo, gerando inimeros problemas de habitacio,
transporte, emprego, educagdo, saude, violéncia, trafico de drogas, polui¢io. Trata-se de megacidades que convivem
riqueza e pobreza. Nelas, coexistem a modernidade e a poés-modernidade. Os opostos, os extremos e o
multiculturalismo sdo os tragos caracteristicos dessas cidades. Exemplos: Bogota, Lima, Rio de Janeiro, Lagos, Calcuta,
Mumbai, entre outras.” (FREITAG, 2006, p. 118).
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sao silenciadas, subalternizadas e excluidas, ndo apenas por sua posicao de trabalhadores, mas, por
viverem modos dissidentes da “subjetividade antropo-falo-ego-logocéntrica” (ROLNIK, 2018, p.
143). Em ressonancia com estas pautas podemos citar o acontecimento de maio de 1968, em Paris,
na Franca, expressao rebelde da convergéncia destas novas lutas.

Assim, do mesmo modo que o territério urbano se encontrava em disputa, o planeta
também estava em conflito. A politica global era atravessada pela tensio entre o capitalismo e o
socialismo, expressos pelas politicas dos Estados Unidos da América e da Uniao Soviética. Os dois
modelos econémicos travavam uma guerra silenciosa em meio e apds a II Grande Guerra. Este
evento historico, além de deixar um rastro de destrui¢ao em varias cidades europeias e dinamizar a
economia bélica mundial, gerava uma desconfianca na fé em relagio ao progresso, a razio e a
tecnologia. O trauma social suscitava a autoctitica: como a humanidade, no alto de sua razao,
produziu tao grande barbarie como o holocausto e os campos de concentragao? A resposta,
hesitante, convidava uma reflexdo sobre os rumos da humanidade, uma revisio dos wvalores
humanistas.

A expansao urbana — principalmente, ap6s as Guerras Mundiais — na Europa e na América,
era guiada pela construgao civil e a inddstria automotiva. Animada pelos modelos de
industrializagao, modelizacio e homogeneizacao das construgdes, a urbanizagdo incorporava
solu¢des rapidas, baratas e pré-fabricadas, dando forma aos suburbios e aos conjuntos
habitacionais. Estas regides eram acessadas pela renovada malha rodoviaria, que ganhava
protagonismo junto ao automovel e, consequente, ao combustivel fossil. Assim, o petrdleo se
mostrava como um dos principais atores da economia internacional, um combustivel que
alimentava a explosiao da megaldpole e a modernizagao.

Posteriormente a este periodo de certa estabilidade economica, conquistas sociais e
consolida¢ao da sociedade de consumo, o urbano entra em uma nova fase paradigmatica, batizada
pelo Frangois Ascher, urbanista francés, de Metapolis. Este estagio se caracteriza fortemente pela
desagregacao do Estado de Bem-Estar Social das décadas anteriores, desencadeada pela crise
econ6mica global decorrente do petréleo® (1979). Esta desestabilizacio econdmica foi respondida
na Inglaterra, por Margareth Thatcher, e nos Estados Unidos, por Ronald Reagan, com politicas
de austeridade, retragao de direitos trabalhistas, a liberaliza¢ao de servi¢os oferecidos pelo Estado
para a iniciativa privada e o fomento de uma economia pré-mercado durante a década de 1980.

O movimento de dinamizagao de investimentos junto as novas tecnologias de comunicagao

decorrentes da III Revolucao Industrial — informatica, genética e eletronica — gerou o fenémeno

40 A crise do petroleo de 1979 ou o segundo choque do petrdleo ocorreram no mundo devido a diminui¢io da
producio de petréleo apds a Revolugio Iraniana.
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conhecido como globalizacio". A globalizagio e o neoliberalismo colocaram as cidades em
competi¢dao pelos investimentos transnacionais, for¢ando-as a funcionar ora como empresa, ora
como mercadoria. Deste modo, as cidades passam a se autopromover como marcas, atraindo
megaeventos mundiais, grandes empresas e turistas, inaugurando a guerra economica entre cidades-
globais* e os lugares que pleiteiam essa posicio na rede econ6émica planetiria. O Estado nio é mais
o motor da transformacdo, como na modernidade, mas as empresas que se aliam a ele e o
colonizam.

A autopromogao para a captagao de investimentos, tendo como meta um horizonte global,
acaba por criar um problema complexo. Se, por um lado, este processo promove transformagoes
urbanas substanciais na qualidade espacial, fundam movimentos de retorno ao centro e a
valorizagdo dos pontos turisticos, historicos e culturais do tecido urbano, por outro, o discurso de
dinamizagao e revitalizagao ¢ atravessado por um eco higienista, excludente e elitista, promovendo
a gentrificagdo dos locais reformados, expulsando moradores e frequentadores destas areas,
lancando-os para areas precarias e distantes. A imagem da cidade torna-se uma mercadoria de alto
valor financeiro e especulativo no mercado espetacular, da qual toda sujeira, marginais e entraves
devem ser expurgados.

De modo diverso a Megalopole, que nao desaparece como forma, a Metapolis se caracteriza
pelo seu modo de funcionamento, que se repete em varias regides, mesmo longinquas e nao
limitrofes, apresentando, mesmo na descontinuidade espacial, uma continuidade processual,
conectada por redes materiais (infraestruturais) e imateriais (informacionais) integradas. Este novo
territorio heterogéneo, funcionando em regime de sincronia, torna o distante, préximo,
interconectando areas citadinas, rurais, agricolas e até indspitas num mesmo modo de produgio,
que chamaremos urbano.

Em analise, podemos dizer que estes 3 paradigmas nos mostram a passagem da forma-
modelo Metropole, para sua expansio material-dimensional na Megal6épole e alcanga um estagio
material-imaterial, ou melhor, processual, chegando a sua fase de Metapolis. O estagio processual

do urbano contemporineo expde a desterritorializacio da metropole, seu alastramento pela

41 Oliver Mongin nos atenta para a globalizacdo dos anos 1960, fundando uma economia-mundo, pode ser vista com
uma terceira fase deste desdobramento, que se inicia na passagem da Idade Média ao Renascimento, as Grandes
Navegacdes, as redes coloniais e maritimas (séc. XV), passa pela Revolucio Industrial, Estatal e mercantil (1870-1914)
e chega ao seu momento tecno-econoémico global MONGIN, 2009).

42 “Trata-se de cidades contemporineas que constituem os ‘pilares’ da nova era informacional (...). Essas cidades
grandes oferecem infraestrutura necessaria para a economia mundial, para que essa possa realizar transagdes necessatias
de capital e mercadorias. Por isso, as cidades globais precisam ter bons aeroportos, hotéis, telecomunicacées, midia,
internet, sistema bancario, seguranga, bolsas, sistemas de seguro, e assim por diante. Essas cidades também necessitam
de um numero significativo de pessoas treinadas para assegurar esses servicos. As cidades globais também sdo
mercados capazes de absorver e reciclar todos os fluxos (nacionais e internacionais) de capital. Sdo exemplos de cidades
globais: Nova York, Londres, Téquio, Miami, Los Angeles, Toronto, Sidney, Zurique e Frankfurt.” (FREITAG, 20006,
p. 117-118).
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superficie como uma segunda pele material-processual que envolve o globo terrestre, nos

despertando para uma dupla condi¢io, urbana e planetaria.

Condigdao Urbana e Planetaria

Se afirmamos uma condi¢do urbana e planetaria, ¢ necessario dissertar um pouco sobre
isso. A condi¢ao revela uma qualidade necessaria, contudo, nio estamos interessados em uma
esséncia atemporal, mas, em uma qualidade radicalmente historica, presente e inescapavel. O
urbano contemporineo, enquanto pele global, ultrapassava a mera designagao de uma segunda
natureza, a técnica, uma camada construida artificialmente pela cultura, pela humanidade, enquanto
a primeira natureza seria, por exemplo, a terra, organica, gerada sem a interven¢ao humana. E como
se tivéssemos chegado a um limite em que se torna necessario pensar, nao a cisao entre artificial e
organico, mas as zonas de indiscernibilidade entre cultura e natureza. Para isso, o urbano
contemporineo, enquanto pele-técnica, interage, se nutrindo, digerindo e secretando a matéria
césmica em seu metabolismo junto ao planeta. Portanto, este tecido nao deve ser impermeavel,
mas poroso aos processos biopsicossociais.

A condig¢ao urbana e planetaria é posta em cena pelo colapso dos limites da metrépole,
sintoma que estava presente em sua dilatagao, enquanto megalépole, e chega, atualmente, ao seu
estado de desterritorializagao e disseminacdo planetaria. A urbaniza¢do em escala global segue o
crescimento e a integracio da economia mundial, a partir de inovag¢des comunicacionais e
tecnoldgicas, aumentando a capacidade de produgao, informagao e intervencao em um nivel jamais
visto na historia. As cidades tornam-se plataformas para as mudangcas locais e globais, hubs de
atra¢do, conexao e amplificagdao da convergéncia econdmica, cultural, politica e ambiental (COSTA,
2016). O urbano promove uma contra¢io populacional e um potencial construtivo de alta
intensidade®, apesar disso, devemos por em anilise as aproximagdes simplistas entre urbanizacio
e progresso, pois, esta relacio nao se apresenta com a mesma evidéncia na melhoria qualitativa das
condi¢oes de habitabilidade, trabalho e vivéncia de seus cidadios, além de configurar um quadro
dramatico de colapso ambiental pela sobrecarga de extracdo dos elementos naturais, a aceleragio
da perda de biodiversidade, a polui¢do e o desbalanceamento dos ecossistemas (COSTA, 2016).

Diante deste potencial ambivalente das formas das cidades e da dinamica urbana, podemos
nos lembrar da longa e abrangente definicio de cidade apresentada pelo gedgrafo marxista

estadunidense David Harvey:

43 “Hoje, mais da metade da populagio mundial vive em cidades e a tendéncia é que outras 2,5 bilhoes se juntem a esse
contingente nas proximas décadas, segundo dados do World Cities, recém-divulgado pela UN-Habitat, o programa das
Nagoes Unidas para assentamentos Humanos.” (COSTA, 2016).
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Uma cidade é uma aglomeracio de forcas produtivas construida pela mio de
obra empregada em um processo temporal de circulacdo de capital. Ela é nutrida
pelo metabolismo da produgdo capitalista para a troca no mercado mundial e
apoiada por um sistema altamente sofisticado de produgdo e distribuicdo,
organizado dentro de seus limites. Ela ¢ habitada por individuos que reproduzem
a si mesmos utilizando o rendimento do dinheiro obtido pela circulagdo do
capital (salarios e lucros) ou das receitas derivadas (aluguéis, taxas, interesses,
lucros mercantis, pagamentos de servigos). A cidade ¢ regulada, governada por
uma particular coalisao de forcas de classe, segmentada em distintas comunidades
da reproducio social e organizada com descontinuidades, mas, espacialmente
contigua ao mercado de trabalho, dentro do qual, diariamente, substitui¢ées das
oportunidades de trabalho contra a forca de trabalho sdo possiveis, dentro do
qual certa distingdo de quantidades e qualidades da for¢a de trabalho podem ser
encontradas.

A cidade ¢ o ponto alto da realizagdo humana, objetivando o conhecimento mais
sofisticado na paisagem fisica de extraordinaria complexidade, poder e esplendor,
20 mesmo tempo em que reune forgas sociais capazes das mais impressionantes
inovacOes sociotécnicas e politicas. Porém, ela também ¢é o espago da sérdida
falha humana, o para-raios mais profundo do descontentamento humano e,
muitas vezes, a arena da selvageria social e do conflito politico. Ela é o lugar do
mistério, o espaco do inesperado, cheia de agitacdes e fermentos, das multiplas
liberdades, oportunidades e alienagdes; de paixdes e repressdes; do
cosmopolitismo e extremos paroxismos; da violéncia, inovacdo e reagio. A
cidade capitalista é a arena das mais intensas confusdes sociais e politicas, ao
mesmo tempo que € sua testemunha monumental e uma for¢a motriz dentro do
desenvolvimento desigual do capitalismo.# (HARVEY, 1985, p. 250 — /Jwre
tradugao)

Harvey nos apresenta a presenga do capital no interior da cidade, pois esta ¢ uma
“aglomeragao de forgas produtivas” nutrida pelo “metabolismo da producio capitalista”
(HARVEY, 1985, p. 250). Ha, entdo, uma relagao direta entre producio, capital e cidade, que
transforma terra em propriedade privada e habitantes em mao de obra, subordinados aos
detentores dos meios de producdo. A expropriagao e a desigualdade sao geridas estrategicamente

pela divisdo, projetos e caracteristicas das regides da cidade, mediadas pelos interesses de mercado

# <A city is an agglomeration of productive forces built by labor employed within a temporal process of circulation of
capital. It is nourished out of the metabolism of capitalist production for exchange on the world Market and supported
out of a highly sophisticated system of production and distribution organized within its confines. It is populated by
individuals who reproduce themselves using money incomes earned off the circulation of capital (wages and profits)
or its derivative revenues (rents, taxes, interest, merchants’ profits, payments for services). The city is ruled by a
particular coalition of class forces, segmented into distinctive communities of social reproduction, and organized as a
discontinuous but spatially contiguous labor market within which daily substitutions of job opportunities against labor
power are possible and within which certain distinctive quantities and qualities of labor power may be found.

The city is the high point of human achievement, objectifying the most sophisticated knowledge in a physical landscape
of extraordinary complexity, power, and splendor at the same time as it brings together social forces

capable of the most amazing sociotechnical and political innovation. But it is also the site of squalid human failure, the
lightning rod of the profoundest human discontents, and the arena of often savage social and political conflict. It is a
place of mystery, the site of the unexpected, full of agitations and ferments, of multiple liberties, opportunities, and
alienations; of passions and repressions; of cosmopolitanism and extreme parochialisms; of violence, innovation, and
reaction. The capitalist city is the arena of the most intense social and political confusions at the same time as it is a
monumental testimony to and a moving force within the dialectics of capitalism’s uneven development.” (HARVEY,
1985, p. 250).
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local e global. Contudo, esta entidade também guarda um potencial explosivo de conhecimento, o
conflito e o mistério. E esta segunda dimensio, conflitosa, misteriosa e intensiva que parece nos
atrair, como possibilidade de emergéncia do uso da terra, a reapropria¢ao do urbano.

Henri Lefebvre, o heterodoxo filésofo francés, em seu livto “A Revolucao Urbana”
(1970/2019), nos apresenta a hipétese da urbaniza¢io completa da sociedade, marcando a transicio
da cidade industrial para a sociedade urbana. Essa transicao ¢ o momento que chamou de “zona
critica”, perfodo no qual a problematica urbana se torna central, junto a profundas transformagoes
espaco-temporais em escala mundial. A urbanizagdo completa, coincidiria, entdo, ndo apenas com
a globalizagdo, mas com a instauracio de um modo de produgdo, um processo global e pds-
industrial a partir de um fendmeno — tomado da fisica nuclear — de implosao-explosio, que consiste
na concentragao (pessoas, atividades, coisas e pensamentos) e sua expansao de “fragmentos
multiplos e disjuntos (periferias, suburbios, residéncias secundarias, satélites, etc.)” (LEFEBVRE,
2019, p. 30).

Este duplo movimento de concentracao e expansiao intensivas, reune, transforma e
dissemina um novo tecido metamérfico, que concentra multiplas materialidades em tensao,
formando uma “contradi¢ao concreta” (LEFEBVRE, 2019, p. 55). O urbano, processo relativo a
sociedade urbana, nao é um processo fechado e acabado, mas “um horizonte, uma virtualidade
iluminadora”, é menos uma forma da cidade e mais um “movimento”, um a “ato que reune e

distribui, ele cria” (LEFEBVRE, 2019, p. 32, 189, 190). Segundo o préprio Lefebvre:

O urbano se define como lugar onde as pessoas trope¢am umas nas outras,
encontram-se diante de e em um amontoado de objetos, entrelagam-se até nao
mais reconhecerem os fios de suas atividades, enovelam suas situacées de modo
a engendrar situagdes imprevistas. Na sua defini¢do esse espago comporta um
vetor nulo (virtualmente); a anulagio da distancia obceca os ocupantes do espago
urbano. E seu sonho, seu imaginario simbolizado, representado de multiplas
maneiras: nos planos, no frenesi dos encontros e aproximagdes, na atragao pela
velocidade “até na cidade”. E a t-topia (real, concreta). Assim se realiza a
superagido do fechado e do aberto, do imediato e do mediado, da ordem préxima
e da ordem distante, numa realidade diferencial na qual esses termos nao mais se
separam, mas se transformam em diferencas imanentes. (LEFEBVRE, 2019, p.
55).

A imanéncia desse processo espago-temporal, diferencial, “concentrado e
multi(poli)céntrico”, surge como um “campo de tensdes” complexo (LEFEBVRE, 2019, p. 55-
56). A sociedade urbana tensiona e atravessa as fronteiras abstratas e envolve o planeta como ato
concreto, destruindo e transformando os ambientes, as relagoes sociais, os modos de produgao e

as vidas. O urbano reune, “forma e trans-forma aquilo que retne (concentra).” (LEFEBVRE, 2019,

p. 190). Esta forma-formante, movimento imanente, embaralha passado e futuro, industrial e
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agrario, numa espiral conflituosa e criativa. O urbano nio tem modelo, por isso, exige uma
experimentacdo ativa, de desejos, praticas e expressoes, tornando-se obra do uso, da participagao
e do engajamento corporal e coletivo, na producdo de uma “vida urbana transformada e renovada”
(LEFEBVRE, 2010, p. 118).

Diferentemente do carater estatal, planificador e passivo do urbanismo, como disciplina
territorial, o urbano é a pratica que na qual se implica a vida cotidiana, a reapropriagao e a
autogestao, frente aos modelos, a propriedade e a burocratizacao. Este horizonte aberto implica
uma praxis urbana em que o direito a cidade nao seja nada mais que a revolucdo urbana em ato.
Deste modo, urbano contemporaneo seria um modo de vida e de produc¢io da vida em disputa
entre a poténcia inventiva da vida cotidiana e a captura formal das institui¢des de controle, a
possibilidade de invencdo de novos valores para uma sociedade alternativa frente a
homogeneizagao, a burocracia tecnocratica e a aniquilacao da diversidade.

Em um de seus ultimos textos, Lefebvre (1989/2014) se atenta para um entrave no cilculo
politico da revolucao urbana, identificando uma ruptura problematica entre o cidadio e o habitante
— 0 que se parece muito com a ruptura entre cwitas e urbs —, entre associacao politica e espago
construido (BESSE apud MONGIN, 2009). O cidadido necessita de laco, didlogo e disputa de
valores para a eleicdo de praticas orientadas para o bem comum da pd/is, pressupondo, uma mesma
patria, lingua, fé e leis, ja o habitante, demanda um conjunto de edificagdes e conexdes, delimitadas
e organizadas. Estes dois papéis sociais da vida urbana, que funcionam como as duas faces da
mesma moeda, acabaram por se afastarem devido a burocracia tecnicista, criando um abismo entre
politica e espago.

A aposta de Lefebvre, frente a esta problematica é a reconexdo entre estas duas esferas
indissociaveis, pela nogao de direito a cidade, que é menos o direito ao acesso e ao consumo (sendo
essas, duas de suas dimensdes), e mais uma abertura ao uso, a pratica e a partilha do urbano, criando
condi¢oes de possibilidade para a insurgéncia, desde o solo, de um “conceito revolucionario de
cidadania” (LEFEBVRE, 2014, p. 205). O urbano nao pode ser reduzido a um produto, que pode
facilmente ser convertido em mercadoria, mas deve tornar-se obra, fruto do metabolismo social,
do conjunto de praticas autogeridas, que expressam os desejos, as tensdes e as agruras da
coletividade.

A complexidade, a processualidade e a mundializagdo do urbano, tornam este uma espécie
de lava vulcanica, incandescente, informe e desterritorializada que avanga sobre o globo. A matéria
em fusio se espalha, mas também aquece a temperatura do entorno. O que queremos dizer com
isso é que os limites sao atravessados, a geografia se altera, os processos entram em choque e

metamorfose. Com efeito, ocorre o “desaparecimento da cultura dos limites”, como nomeia o

b
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filésofo e arquiteto francés Oliver Mongin (2009), devido a prevaléncia dos fluxos sobre os lugares,
do privado sobre o publico, provocando a sensagdao de auséncia de limites e de fragmentagao do
tecido urbano. Entretanto, esta fragmentacido é superada pela continuidade processual, pela
integracio dos fluxos e sua intervengdo intensiva sobre os lugares, com potencial de
desdobramento ilimitado. Este processo monstruoso, que tende ao informe, desestabiliza as
ferramentas de analise e a metrificacdo, a0 mesmo tempo em que fomenta a guerra dos lugares
pelos fluxos, gerando distingao e hierarquiza¢ao mediada pela rede econémica global.

Entdo, se temos por um lado um horizonte de revolugao urbana em que o direito a cidade
¢ uma praxis encarnada, por outro, temos o efeito nefasto de capitalizacdo, divisdo, elitizagdo e
dominag¢iao dos espacos chamado pelo pensador marxista inglés Andy Marrifield (2014) de neo-
haussmannizagdo. A neo-haussmanizagao nada mais é do que uma estratégia de gerencial, classista
e global que atualiza o fendmeno ocorrido em Paris no século XIX, na qual ocorreu uma grande
reforma da antiga area central a partir de um idedrio racionalista e elitista, que utilizava o argumento
higienista, de embelezamento e de seguranca para expulsar os pobres para areas distantes e
periféricas, além de aumentar a especulagao imobilidria. Essa interven¢do anunciava o movimento
de alianca entre Estado e mercado, promovendo a coloniza¢ao da cidade pelo capital. Atualmente,
com a passagem do complexo urbano-industrial para a sociedade urbana financeirizada, o que
ocorre é que a urbanizagao planetaria é seguida pelas “remogoes, privatizagdes e dispossessdes’”
em escala global (BRENNER, 2018). O capitalismo avanca a galope sobre o territ6rio, como um
virus que se infiltra molecularmente em cada a¢ao, na imanéncia do urbano. Assim, “os interesses
financeiros, corporativos e estaduais” se sobrepdem as necessidades dos cidadaos, intensificando a
expropriacao da terra e da vida, junto a processos de gentrificagdo, favelizagdo, precarizagiao e
destruicao ambiental (BRENNER, 2018).

Esta urbanizagao capitalista planetaria se apresenta por meio de duas formas basicas, que
poderfamos remeter a0 movimento implosao e explosiao, ou mesmo aos movimentos de sistole e
diastole, ou seja, contragao e relaxamento do tecido. A contragao, a implosao, a dobra do tecido
sobre si mesmo, da origem a Cidade-Global, a forma hegemonica do capitalismo neoliberal, erguida
em grandes centros historicos europeus ou norte-americanos e que cria um né material na rede
financeira, ja o relaxamento, a explosio, permite a emergéncia de devires, tramando um tecido
metamérfico, deslocando os fluxos para a Asia, América e Africa, a0s paises emergentes que
desbordam e inventam outros modos de fazer e viver o urbano, porém, em conflito direto com a
urbanizagao planetaria, hegemonica e neoliberal. Temos, entdo, um modelo e um antimodelo,
selvagem, incandescente e desviante, que perdura por indisciplina. O urbano contemporaneo ¢ a

pele viva, a guerra entre movimento inventivo e a cristalizagao controladora.
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Disputa

Mais da metade da populagao mundial reside em areas urbanas, e este nimero nao para de
crescer”. Bem sabemos que esta urbanizacio nio ¢ homogénea, embora homogeneizante, mas
desigual e, como nos lembra o gedgrafo critico estadunidense Neil Brenner (2018), a utilizagao da
premissa populacional é apenas um indicador do urbano planetario, sendo necessario encararmos
os diferentes processos, as escalas e possibilidades de sua expressao concreta. Dito isso, uma coisa
parece certa: a questao urbana se torna central e urgente na contemporaneidade.

Como ja mencionamos, as metropoles passaram por intensas mudangas na transicao do
século XX para o século XXI, principalmente no que diz respeito a globalizagdo, ao
desenvolvimento de novas tecnologias de comunicagao e produgao, assim como as transformagoes
socioeconomicas e ecolégicas. As areas urbanas estao cada vez mais privatizadas, controladas e
transformadas em mercadorias, ao passo que, nos ultimos tempos, estdo cada vez mais habitadas,
ocupadas e disputadas. O mercado propagou-se internacionalmente e se tornou o paradigma ao

qual empresas e governos se entrelacaram, seguindo a razio neoliberal®.

O processo de
globalizacao avangou junto do capitalismo mundial integrado, confundindo-se com a urbanizagao
planetaria. Processo que expressa o sintoma da condicao urbana na contemporaneidade, uma
possivel confirmacao da hipotese lefebvriana da urbaniza¢ao completa da sociedade (LEFEBVRE,
2019).

Os efeitos destes movimentos foram extremos, produzindo metamorfoses no tecido social
e gerando uma outra sociedade, chamada por Gilles Deleuze (1992) de sociedade de controle. Esta
nova sociedade — advinda de uma mutagao do capitalismo — apresentava a transicio da moderna
sociedade disciplinar, baseada nos meios e modelos de confinamento, para as formas variaveis e

ilimitadas de controle, assim como, dos moldes disseminados pelas instituicdes modernas (prisao,

hospital, fabrica, escola, familia etc.), para as modula¢des*’ culturais e comunicacionais, do capital

4 Segundo um relatério da Organizagio das Nagdes Unidas (ONU) sobre as perspectivas da urbanizacio mundial
publicado em 2014: 54% da populagido mundial vivia em areas urbanas. Percentual que pode chegar, segundo proje¢oes,
a 66% da populagio global em 2050, gerando um aumento de 2,5 mil milhdes de habitantes em areas urbanas globais.
No Brasil, estima-se que, até 2050, este nimero pode chegar a 79% da populacio (Revision of World Urbanization
Prospects, 2014. Disponivel em: https://esa.un.org/unpd/wup/). Segundo o historiador Nicolau Sevcencko: “Desde
a passagem do milénio, se instaurou uma ruptura dramatica na historia da espécie humana. Pela primeira vez, a
populacio mundial tornou-se predominantemente urbana, com mais da metade dos seres humanos vivendo em
cidades.” (SEVCENCKO, 2002, p. 79).

46 «_. a racionalidade neoliberal tem como caracteristica principal a generalizagio da concorréncia como norma de
conduta e da empresa como modelo de subjetivacio. [..] O neoliberalismo pode ser definido como o conjunto de
discursos, praticas e dispositivos que determinam um novo modo de governo dos homens segundo o principio
universal da concorréncia.” (DARDOT; LARVAL, 2016, p. 17).

47 «... moldagem auto-deformante que mudasse continuamente a cada instante...” (DELEUZE, 1992, p. 221).



https://esa.un.org/unpd/wup/

114

financeiro e das redes digitais. Assim, a empresa substitui a fabrica; o crédito o papel moeda; os
computadores as maquinas energéticas; a senha a assinatura. A descontinuidade da disciplina,
operada no interior das instituigdes, dava lugar ao controle rapido e continuo, as “redes flexiveis
modulaveis” (HARDT, 2000).

Desse modo, o urbano foi se reconfigurando, tornando-se ele mesmo uma imagem, um
operador de controle e esquadrinhamento, um amalgama de dispositivos, leis e identidades. Uma
indistingao alucinada entre consumo e vida tomou as metropoles, tornando-as nés na rede
econdémica mundial, grandes usinas virtuais. A explosdo, a desterritorizalizacdo das metrépoles,
tornadas um modo de vida e de produgdo urbanos viralizava, se instalava e tomava os territorios
geograficos e existenciais. Nestas grandes empresas de controle a céu aberto residiriam os “homens
endividados” (DELEUZE, 1992), os “trabalhadores metropolitanos” (NEGRI, 2008).

Porém, um dos efeitos basicos desta imbricacio entre os processos de globalizagao e
urbanizagao ¢ a criagdo, como nos apresentam Antonio Negti e Michael Hardt, “de um mundo
comum, mundo que, para o bem ou para o mal, todos compartilhamos, um mundo que nao tem
‘fora’.” (HARDT; NEGRI, 2016, p. 7). Essa auséncia do fora, efeito da globaliza¢io do mercado,
da formacgao de um capitalismo mundial integrado, em que o imperativo do lucro e do fluxo
financeiro se sobrepéem e sobrecodificam vidas e territérios, juntamente com a fragilizacdo dos
Estados-Nagio, é chamado de Império®. Essa nova instituigio soberana, juridico-politica, com
fronteiras moveis e flexiveis, engole o globo, tal como Cronos fazia com seus filhos, colocando-
nos em uma condic¢ao tragica, critica e comum, a qual devemos encarar com coragem, seriedade e
alegria.

Assim sendo, o urbano contemporaneo apresenta-se como este mundo comum em
constru¢ao, obra de todos, uma “usina de geracao do mundo, fabrica mundi, uma usina biopolitica
que precisa do capitalismo para vitalizar-se, e a resisténcia para superar-lhe.” (CAVA, 2015). O
urbano mostra-se, ndo como coisa, mas como essentia actnosa (CAVA, 2015), como producio®
incessante, invengao e construcao, tornando-se o paradoxo, a zona de guerra pela vida. Nesse plano
comum de combate, operam-se os jogos de forca entre a sujeicao atual e a revolugio virtual, o

controle e a resisténcia.

4 “Por um lado, segundo a tradicdo, o Império é um poder universal, a ordem mundial que talvez se realize hoje, pela
primeira vez. Por outro, o império é a forma de poder que tem por objeto a natureza humana, portanto, o biopoder.
O que gostaria de sugerir ¢ que a forma social tomada por esse novo Império ¢é a sociedade de controle mundial.”
(HARDT, 2000, p. 358).

49 “As cidades sdo imensas maquinas — megamdquinas, para retomar uma expressio de Lewis Munford — produtoras de
subjetividade individual e coletiva. O que conta com as cidades hoje, ¢ menos os seus aspectos de infraestrutura, de
comunicagio e de servico do que o fato de engendrarem, por meio de equipamentos materiais e imateriais, a existéncia
humana sob todos os aspectos que se queira considera-la.” (GUATTARI, 2012, p. 172).
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O urbano torna-se o espago comum, um dos dltimos redutos daquilo que nos une e nos
convoca a pensar, viver e produzir coletivamente, abrindo possibilidade de transformagdo. Esta
complexa rede de conexoes e texturas ativa a poténcia de uma comunidade porvir, em busca da
construgao de sentidos singulares e coletivos, se fazendo territério de produgao comum e da
disputa. Essa disputa possibilita a interrupc¢ao do controle e sinaliza a possibilidade de emergéncia
de praticas de liberdade, ou seja, a produgao de intervencdes que possibilitem a subversio da ordem
de sujeicdo dos homens endividados, a abertura de caminhos para se desejar viver outros modos
de vida urbanos, tornando o urbano o lugar do possivel (PELBART, 2000).

Para além dos dispositivos e estratégias de controle social, o urbano tangencia a
extetioridade, as possibilidades de fuga™. Torna-se espaco e substincia de confrontos e aliangas
imanentes, ocupa¢ao de espagos concretos e lugares de enunciagdo, lutas cotidianas pela
sobrevivéncia, disputas territoriais e performance da vida. A espacialidade ¢ apenas uma das
dimensdes desta existéncia pois, urbano e subjetividade™ se associam na producio de praticas
situadas e planetarias, na constru¢ao de realidades (GUATTARI, 2012). O urbano ¢é o espago-
tempo de choque entre capital e desejo, controle e revolucio, reproducio e invencao. Esse choque
¢ a propria abertura que permite engendrar outros devires urbanos.

Essa poténcia imanente de producao de espagos, relagoes e subjetividades da megamaquina
urbana pode fazer emergir a monstruosa inteligéncia e o poder de cooperagio daquilo que os
pensadores Antonio Negri e Michael Hardt (2002) chamaram de multidio. A multidao, diferente
da representa¢ao unitaria de um povo, ¢ uma “multiplicidade singular, um universal concreto”, a
carne da vida, potencialidade, “material sem forma da vida” (HARDT; NEGRI, 2002, p. 23 e 29).
Esse substrato vivo, excessivo e comum é o que permite uma estranha conexao, que nao ¢ da
ordem da dissolu¢do em uma totalidade, no absoluto, mas do agenciamento, da composi¢ao entre
singularidades, formando uma “multiplicidade de corpos”. Esta permite a “inveng¢ao continua de
formas de vida, novas linguagens, novos poderes intelectuais e éticos” (HARDT; NEGRI, 2002,
p. 30), que insurgem diante da organiza¢ao e fechamento do mercado mundial, do Império. Desse
modo, se a multidao é a expressio de um rosto sublime e monstruoso da multiplicidade de
singularidades, o urbano ¢é espaco, modo de produgao e matéria na artesania de mundos porvir, de
uma cidadania coletiva, encarnada e revolucionaria; principio, meio e horizonte de uma vida

renovada em ato, a performance da revolugao urbana. Multidao e urbano sio nomes da poténcia

50 ¢...] a cidade é rede, multiplicacdo, fluidez, escape, dispersdo. Ela é a relacio com o fora, ou mais radicalmente ela é
a propria Forma da exterioridade.” (PELBART, 2000, p. 46).

51 Nio entenderemos a subjetividade como intetioridade, mas como produgio de subjetividade ou modos de existéncia,
como propde Félix Guattari: “... conjunto das condi¢des que torna possivel que instancias individuais e/ou coletivas
estejam em posicao de emergir como territério existencial autorreferencial, em adjacéncia ou em relagdo de delimitacao
com uma alteridade ela mesma subjetiva.” (GUATTARI, 2012, p. 19).
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sem nome, carne que se entrelaga na erdtica imanente, na produgao de realidades em conflito no
presente, tecendo possiveis aberturas, devires.

A complexidade do urbano contemporineo, essa rede aberta, conflituosa e inacabada,
parece ser um dos motivos pelos quais todos se voltam para este combate. Combate no qual se
alternam a expropriacdo e a apropriacao dos meios de producio da vida, em uma co-existéncia
ativa para a invenc¢ao do que somos, de onde e como queremos existit. Em suma, na
contemporaneidade, o urbano se constréi como paradoxo, entre condenagao e insurreicao virtual,
territorio de batalha. Batalhas que ndo se restringem a luta de classes, mas se abrem a multiplicidade
de lutas politicas que o contemporaneo convoca. Assim, o urbano em suas diferentes expressdes
da matéria em movimento, das dobras da Terra, torna-se o principal catalizador da vida
contemporanea, das forgas vitais, a zona comum de confluéncias, crises, revoltas, encontros,

protestos e disputas.

O TEMPO E SUAS FORMAS

O tempo nao é linear. E um tempo emaranhado maravilhoso,
onde, a qualquer momento, pontos podem ser escolhidos e
solugoes inventadas, sem comego o finn.

Lina Bo Bardi

Falar sobre as temporalidades é sempre uma tarefa ardua. Falar sobre as temporalidades na
contemporaneidade nos parece uma tarefa tio dificil quanto. Vivemos atravessados nao apenas
pelo tempo mitico, dos ciclos, orientado pela repeti¢ao essencial do passado, nem mesmo o tempo
histérico, racional, das metas, guiado pelo progresso em dire¢ao a um futuro melhor, mas nos
deparamos com diversos regimes temporais: organicos, técnicos e sociais, que alteram nossa
sensibilidade e experiéncia do tempo. Esse tempo espiral, turbilhonar, topoldgico, multitemporal,
que se assemelha a uma malha, uma trama, uma temporalidade intempestiva, oceanica. Dito isso,
podemos tomar uma premissa desconcertante, na qual o filbsofo Peter Pal Pelbart nos diz que nao
ha uma esséncia temporal fixa, mas diferentes regimes temporais que sio produzidos pelas
tecnologias — os operadores de tempo — que criam condi¢oes de possibilidades da experiéncia,
sensibilidades.

Para uma exposi¢ao verossimil dessa premissa, Pelbart (2020) remete ao quadro desenhado
por Pierre Levy em seu As tecnologias da inteligéncia (1990/2010), afim apresentar trés estagios dessa

produgdo a partir das correlagoes entre a forma social, modo de transmissdao e regime temporal.
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Retomemos, entdo, as formas temporais precedentes, de modo a tentar esbogar nao sua superagao,
mas sua incorpora¢ao e complexificagdo na contemporaneidade por meio da divisio em trés tipos
de sociedade: primitiva, civilizada e contemporanea.

A sociedade primitiva possui sua base na narrativa mitica, transmitida pela repeti¢ao oral,
por meio da inscricao da memoria no corpo e na comunidade. O mito ¢ reatualizado pelo narrador,
reencenando o passado ideal, eterno e imutavel, configurando o tempo circular do eterno retorno.
Essa esséncia se funda no teatro dos deuses, herdis e antepassados, retornando a0 momento ¢ a
harmonia da criacao ideal. Esta circularidade reflete o cosmos, tais como os ciclos dos dias, os
lunares, das estagOes, das colheitas, dos rios, menstruais, e a tradi¢do, pela reiteracio de
pensamentos, praticas e palavras, que cultivam uma cultura.

A sociedade civilizada, por sua vez, se edifica sobre a escrita, em sua légica sequencial,
cumulativa e progressiva. A meméria é registrada num meio exterior ao corpo, passando do
alfabeto a impressao, podendo atravessar o tempo e o espago, ser analisada e comparada. Esse
arquivo permite a compila¢do, o encadeamento e a projecio de um ideal progressivo dos
acontecimentos, conferindo ao futuro um objetivo, tal como proposta na visao crista biblica, que
almeja o retorno do Messias e a salvagao. O tempo linear permite a contemplagiao de uma histéria
universal, a divisao em principio, meio e fim, assim com a situagdo no presente pela relagio com
seus precedentes, o contraste com seu passado e com seus sucessores, imaginando o futuro. A
reflexdo sobre o passado e olhar para futuro, buscando o desenvolvimento, a ruptura e o novo,
guiava a civilizacdo historica em dire¢ao a um projeto absoluto, fosse ele religioso, estatal, utopico
ou revolucionatrio.

Por fim, a sociedade contemporanea, forjada em sua relagio com os computadores, as
telecomunicagcées e a rede informatica, além de acumular as dimensoes precedentes, permite a
manipulagio, atualizagao e montagem dos dados. A memoria passa a ser objetivada nos dispositivos
técnicos, aumentando a velocidade de produgao, transmissao e conexao, de modo a se reorganizar
constantemente em tempo real. O tempo real é a “condensacdo no presente, na operagio em
andamento” (LEVY, 2010, p. 115), ou seja, ha uma simultaneidade no uso das informacGes antigas
e novas, arcaicas e efémeras, coletivas e individuais, locais e globais. Sdo atravessamentos ritmicos
e interativos que se encontram no presente, tramando-o. Num instante, podemos consultar uma
informacao do Egito Antigo, anotar as compras que faremos no dia, bisbilhotar a variacao da bolsa
de valores de Washington, assistindo a cobertura do acidente que acaba de ocorrer préximo ao seu
trabalho. Uma rede intrincada proxima da navega¢ao na internet, com seus /Znks e sifes, que nos

permite viver em regime acelerado de multiplas conexdes.
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Essa proliferacdo de informagoes acaba por interferir na fé ou na busca de um passado
mitico, na condugao clara da histéria, embaralhada constantemente pelos choques, os desvios, os
acasos, e, mesmo, a possibilidade de imaginar o futuro nesse quadro tao caético e instavel. O tempo
torna-se rede, massa, oceano, ou, nos dizeres de Pelbart, aproximando-se de Gilles Deleuze, um

tizoma-temporal® que desorganiza nossas coordenadas de experiéncia do tempo, de modo que:

E consensual a ideia de que vivenciamos hoje uma mutagio vertiginosa no regime
temporal que preside nossa vida. Mutagdo tdo desorientadora que alterou
inteiramente nossa relacgdlo com o passado, nossa ideia de futuro, nossa
experiéncia do presente, a propria triparticdo em passado, presente e futuro,
nossa vivéncia do instante, nossa fantasia de eternidade. Em suma, usando
termos mais antigos e mais contemporaneos, nossa navegacio no tempo ganhou
aspectos mais inusitados. Ja nao navegamos mais num rio do tempo, que vai de
uma origem a um fim, mas fluimos num redemoinho turbulento, indeterminado
e cadtico. (PELBART, 2020, p. 19).

E como se o tempo tivesse perdido seu centro, girasse em falso, como um pido, desenhando
oOrbitas espirais. Um tempo desterritorializado, que foge e escorre, assim como nos afoga e nos
compde. Neste ponto é importante uma ideia apresentada pelo cosmoélogo Luiz Alberto Oliveira
(2013) que, tomando uma afirmagio do escritor argentino Jorge Luis Borges™, faz uma aposta
radical: somos constituidos pelo proprio tempo. Assim, o tempo setia a substancia que permite a
expressao das singularidades atuais e as diferentes tecnologias produziriam a variagio em nossa
capacidade de experiéncia desta substancia. Uma vez que a substancia vital e metamorfica é o
tempo e sua caracteristica primordial ¢é diferir, sua experiéncia se torna uma abertura a
processualidade. Chamaremos, entao, esta “multiplicidade aberta” de tempo oceanico, devido a sua

diferenciagdo, fluidez, composi¢ao de for¢as, movimento, turbuléncias, vortices, riscos e variagoes.

O tempo ocednico

Somos frutos do tempo e modulamos nossa experiéncia deste por meio da técnica.
Contudo, nos demoremos mais um pouco na descri¢ao construtiva daquilo que estamos chamando
de tempo oceanico. Ja afirmamos que o tempo nao é algo em si, ou seja, puro, uma esséncia imovel

e fora do mundo, mas o préprio movimento do mundo no mundo, o “préprio mundo em seu

52 ¢F o que se poderia ler em Deleuze a partir da ideia de um rizoma temporal, em que nio se trata de uma linha do
tempo nem um circulo, tampouco de uma flecha invertida, ou quebrada, mas de uma rede temporal, que implica uma
navegagio multitemporal num fluxo aberto, assim como se navega hoje no hipertexto. E o tempo e o pensamento
borgesiano — o tempo como uma rede de fluxos intercruzados.” (PELBART, 2020, p. 28).

3 “O tempo ¢ a substincia de que sou feito; o tempo € o tio que me atrrebata, mas sou esse tio; é um tigre que me
dilacera, mas sou esse tigre; ¢ um fogo que me consome, mas sou esse fogo.” (BORGES apud OLIVEIRA, 2013, n.

p-
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desenlace” (SCHOPKE, 2007, p. 213). Do mesmo modo, dissemos que somos feitos de tempo, a
matéria que nos compoe. Entdo, tomando uma premissa materialista vitalista, nos afastamos de
uma concepgao de tempo como éter primordial, uma dimensio espiritual de carater metafisico,
para afirma-lo como matéria intensiva, viva e criativa. Para isso, nos apropriamos da expressao
cirargica da filosofia brasileira Regina Schopke (2007), quando afirma que o tempo ¢ devir, ou
melhor, matéria em movimento.

Schopke, em alianga com Nietzsche e Deleuze, parte de uma critica a metafisica, nos
apresentando a matéria como “eterna e imperecivel” (SCHOPKE, 2007, p. 198), em constante
movimento, fazendo-se, desfazendo-se e refazendo-se. A matéria é a base de tudo, “aquilo que
existe no mundo, é aquilo com que o préprio mundo ¢ feito, os objetos, os seres” (SCHOPKE,
2007, p. 202). Assim, a matéria, multipla e sempre em movimento, é aquilo que permanece, que

permite a existéncia.

Ele é apenas a duragio do mundo, da matéria que estd sempre criando e recriando
todas as coisas. O tempo é uma espécie de ‘relogio eterno’ do mundo, porque,
nesse caso, ¢ o proprio mundo que ¢ eterno (ou melhor, a matéria). (...) O tempo
¢ inseparavel do mundo, porque nio é uma ‘coisa’ além do mundo. Ele é parte
do mundo, ou melhort, a permanéncia dele. O mundo ¢é presente, mas também
passado e futuro, mas apenas na relacio com ele proprio. Nio existem dimensdes
do tempo em si, nem instantes que duram neles mesmos, nem instantes
costurados na teia de um tempo virtual. Existe um tempo, sim, mas ele se
confunde com a vida do mundo, com a sua existéncia, com seus movimentos.
(SCHOPKE, 2007, p. 240).

Sendo a matéria em movimento o fundamento da producio do real, o tempo, é a duragao
desta matéria, a durag¢ao do préprio mundo (SCHOPKE, 2007, p. 250). O tempo, como matéria
em movimento, ¢ o desdobramento da existéncia, a eterna instauracio do mundo, ou melhor,
partindo no nexo deleuziano, o eterno retorno da diferenga™. O continnum temporal é marcado pela
provisoriedade das formas, pelas leis transitorias, pela criagao e recriagao constantes. O tempo nao
se funda na imobilidade ¢ na identidade, mas no devir e na diferenca, no acaso e na criagao. O
tempo nao ¢ o senhor, mas a matéria em estado intensivo, incandescente e nascente, que se
confunde com o préprio mundo, em movimento continuo, demolindo dualismos e transcendéncias
em seu “monismo material” (SCHOPKE, 2007, p. 242), sua imanéncia absoluta, onde coexistem

caos e ordem.

54 <. uma existéncia que floresce a cada dia, de uma continuidade ininterrupta do mundo, ou melhor, da matéria em
movimento incessante (ou das forgas que compdem todas as coisas). F assim que encaramos o eterno retorno: como
um retorno do devir, da diferen¢a, mas também como eterno retorno de uma matéria que ¢ movimento e principio do
mundo.” (SCHOPKE, 2007, p. 242).
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Muitas formas podem ser sugeridas para este tempo, seja como a linha reta sem vetor em
direcio ao futuro ou ao passado, pensada por Deleuze e Claudio Ulpiano™, uma linha infinita que
rasga passado-presente-futuro, que se apresenta como um continuum para traz e para frente, uma
eternidade que abole os eixos, se expressando como diferenga, ou mesmo, uma espiral, em que os
fluxos infinitos se atravessam transversalmente, produzindo turbilhées e choques, uma virtualidade
intensiva (SCHOPKE, 2007, p. 221).

Este tempo metamoérfico que chamamos de tempo oceanico ¢ a propria matéria em
movimento, multiplicidade aberta que interrompe, rompe e complexifica a harmonia do circulo e
a sucessiao do relégio, instaurando uma temporalidade intensiva ligada a criagdo, a poesia, aos
estados alterados de consciéncia, a loucura... Um tempo selvagem que demole o eixo passado-
presente-futuro, colocando-os em coexisténcia no plano de imanéncia, um tempo em fuga.

Para evocar uma relagdo mais estreita do tempo como matéria em movimento, a imanéncia
e 0 oceano, pensada como tempo oceanico, nos aproximamos da leitura de Victor Hugo pelo
historiador da arte francés Georges Didi-Huberman em seu texto “A imanéncia estética” (2003).
Neste trabalho, Didi-Huberman apresenta a relagio entre a escritura e a pintura de Hugo com o
“mistério da vida”, fazendo com que o ritmo cosmico reverberasse e animasse sua imaginag¢ao, suas
obras, sobretudo naquelas que apresenta o mar. O mar torna-se o “paradigma da imanéncia” que
permite a proliferacao das metaforas poéticas, pois, em suas palavras: “... tudo retorna poeticamente

para o mar. Porque o tempo e o ser sao um oceano vivo...” (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 131).

Assim move a imanéncia. O mundo faz ondas: tal é seu préprio ritmo, sua
respiracio, sua vida. As tormentas chegam como espasmos, crises, sintomas
deste cotpo imenso. A criagdo (ndo) é outra coisa sendo a onda da plenitude”,
afirma Hugo. Em outro texto, ele fala da onda ‘inumeravel> o mundo bate,
respira e se irradia. (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 129).

O artista produz um “traco-de-unido” entre o infimo e o imenso pela frequentaciao dos
limiares do “tecido vivo”, atravessando o “turbilhao no qual tudo é chamado a se afogar e se
dissolver” (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 129). Hugo em sua vida-obra niao buscava representar,
mas ¢ arrastado pelas forgas das marés da imanéncia, pulsando junto ao mundo, nao colocando-se

fora dele, mas abrindo o corpo ao exterior. Essa imanéncia estética expressa em ato, pelos gestos

55 <., ideia de tempo que se torna uma linha reta, um tempo infinito para frente e pata trds (e que para nés se confunde
com a propria existéncia do mundo). De fato, Deleuze nio se cansa de mostrar que nada resiste ao tempo, nada
sobrevive a ele (ou setia ao devir). Nenhuma esséncia, forma ou corpo existe fora do tempo. Nio existe um ser eterno
(no sentido que se toma essa eternidade como a de um tempo imovel, paralisado, um presente que nio passa).”
(SCHOPKE, 2007, p. 212).
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e palavras, trabalhada pela imaginacio™, traz A tona “as forcas obscuras”, ou seja, excessivas,

sublimes e monstruosas.

O que faz o artista diante do indescritivel? Faz mais do que descrever. O que faz
ele diante do inimaginavel? Imagina mesmo assim, e até um pouco mais.
Encontra todos os vieses para se reencontrar no olho “do” ciclone, isto ¢, no
centro do problema. A onda é inapreensivel? Pouco importa, o poeta verdadeiro
sera onda e fard ondas. Os grandes — isto ¢, os homens oceano — sempre

“extravagam”, diz Hugo: “Vagante extra”. (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 137).

Descrever, imaginar e produzir sao gestos do artista, mas também do préprio mundo, em
sua singularidade, como uma onda. A onda ¢ essa singularidade, essa dobra “entre o informe ¢ a
forma” (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 137). Logo, se somos frutos do tempo, contracoes do/no
plano de imanéncia, pensar e fazer nao se distinguem, tal como poesia e filosofia, pois “é na carne,
portanto, que sentimos o tempo.” (SCHOPKE, 2007, p. 248). Assim, o oceano como imagem da
imanéncia revela o materialismo radical, em que a matéria é multiplicidade aberta, matéria em
movimento que se expressa na superficie em suas dobras, fluxos e turbuléncias. Enfim, o tempo
oceanico, essa espiral de multiplas temporalidades em interagao, atravessa o corpo lancando-o as

estranhezas, turbuléncias e as metamorfoses da propria matéria.

Tempo e controle

Sem idealizarmos ou celebrarmos inconsequentemente o tempo oceanico, podemos dizer
que ha uma guerra nesta superficie temporal. Se, por um lado, o contemporaneo nos exige e
propotrciona um acesso mais cotidiano a este tempo intensivo, ctriativo, em suma, aos devires, por
outro, o capitalismo contemporaneo, neoliberal, em sua face cognitiva e de controle, captura e se
alimenta destes fluxos desterritorializados. A criagdao ¢ a nova industria, que transforma os sujeitos
em empreendedores de si, produtores alucinados de informagoes. O culto a performance associado
as tecnologias de comunicagao aumenta a capacidade do corpo, assemelhando-o a um hardware, no
qual sao possiveis #pgrades para aumento de velocidade e produtividade. O tempo em fuga é
colonizado pela conexio entre desejo, capital e informagao, atuando sobre as pulsdes, junto as
necessidades de subsisténcia, trabalho e exposicao.

Em resumo, pode-se dizer que o tempo se tornou uma arena de disputa entre a fuga e a

captura, ambas operadas de modo desterritorializado. O oceano temporal é o campo sensivel no

%6 Sobre a imaginag¢io, Didi-Huberman cita o poeta e ctitico francés Charles Baudelaire: “A imaginacio é uma faculdade
quase divina que percebe em primeiro lugar [...] as relacdes intimas e secretas das coisas, as correspondéncias e
analogias.” (DIDI-HUBERMAN, 2003, p. 121).
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qual se trava uma batalha entre uma ditadura temporal e a proliferacio de outras temporalidades,
modos de cuidado e cultivo do tempo, ou seja, entre a dominagdo e a emancipacdo. As
sensibilidades a matéria em movimento, ao tempo, mediam a propria construgio politica e,
portanto, coletiva de realidades.

Walter Benjamin (2005), na primeira metade do século XX, ja esbogava uma politica do
tempo que se estende a sua concepgao de escrita da historia. Para ele, vivemos em um tempo
homogéneo e vazio, catastrofico, em que ocorre o eterno retorno do mesmo, do sempre igual. Este
regime temporal coincide com a escrita da histéria dos vencedores, com um cotidiano
desencantado, encoberto pelo valor de troca, em que as contradi¢des sio aplainadas, a exclusao é
maquiada, o cidadio caminha entorpecido pelas informagdes do jornal, enfeiticado pela
individualidade romanceada, exilado em sua propria cidade, capturado pelo brilho espetacular do
capital e pela necessidade de sobrevivéncia. Sua auto dominagao é o enredo. A pacificagao,
docilidade e normalizagao fazem parte do papel que deve representar, preservando o estado de
coisas. F esta a temporalidade em que aqueles que venceram as guerras perpetuam suas narrativas
heroicas e teleologicas, mantendo sua hegemonia as custas da expropriagao, da subjugacao e da
morte daqueles que ficam em seu caminho.

Apesar desta temporalidade infernal, para Benjamin, hd um outro tempo, ou melhor, outros
regimes temporais que pululam por entre o tecido histérico, nos intersticios da vida cotidiana, que
pode se apresentar a partir de uma aproximagao intensiva e encarnada entre corpo, experiéncia e
escrita. Esses outros tempos sao vividos pelas vidas ordinarias, os sem nome da historiogratia
cientifica, linear e burguesa, que vivem a margem desta grande narrativa dos vencedores, nas ruas,
nas fabricas, nos cortigos, nas pragas, assim como nas palavras trocadas em um café, em pedagos
de diarios caidos no chio, nas fotografias guardadas nas gavetas, nas festas que nio comemoram
datas, em histérias partilhadas entre amigos, desconhecidos, parentes... Ha nestas vidas ordinarias,
infames e trabalhadoras rumores de outros mundos, lagos tecidos em aliangas concretas,
contingentes e cotidianas, que poe em analise e tensao a histéria dos vencedores, que tem o
potencial de interromper o galope da cavalaria burguesa, o trem suicida de histéria, fazendo emergir
deste solo vivo a cooperagao, as imagens, os festejos, os gritos e gargalhadas, ou seja, outros modos
vida entranhados na vida urbana, nos corpos e na historia.

Diferentemente do tempo homogéneo e vazio, este ¢ um tempo pleno, heterogéneo e
saturado de tensoes, que rompe a continuidade da historia linear ao se apresentar, expondo a vida
em pulsacgao, a carne, a miséria, 0 excesso, a luta de classes, desviando-a para outras dire¢oes pela
intervencio da intensidade destas vidas, imagens e histérias que fogem a norma. E a explosio do

continunm histérico que faz emergir o tempo-do-agora (BENJAMIN, 2005), da oportunidade,



123

tornando possivel ver e viver a estranheza do real, abrindo-o para imaginacoes e agOes distintas,
pelo transtorno e criagdo de novos caminhos partilhados, para se disputar e seguir.

Os lentos e os ordinarios, os andnimos e os infames, sao os responsaveis por apresentar
outros modos de producio da realidade, regimes temporais, modos de vida. F essa disputa que se
inscreve no interior da histéria como politica do tempo, da escrita e da memoria, que nos pode
diante de uma auséncia de neutralidade na prépria percepgao do tempo. Os modos de como a vida
se passa em nds, como a sentimos e a praticamos, encontram-se diretamente ligados a0 modo
como grafamos a histéria em ato. Ha, portanto, um nexo entre regimes temporais, escrita da
histéria e luta de classes que nao pode ser escamoteado no debate critico, piblico e coletivo, pois
essa guerra é travada no corpo-a-corpo da vida cotidiana. E nesta materialidade radical — a vida
cotidiana — que os regimes temporais se tornam instrumentos concretos de divisao e exclusio,
como efeitos de institui¢des, discursos, mas também, dos dispositivos técnicos que, aliados ao
capital, podem instaurar uma estranha ditadura temporal.

Sobre a ditadura do tempo, podemos nos lembrar da maxima de Benjamin Franklin:
“tempo ¢ dinheiro”. Deste modo, como ja apresentamos a relacdo entre tempo, matéria ¢ vida,
podemos notar uma confusao entre capital e vida. Para além desse dito que caiu no senso comum,
vivemos uma acelera¢do economica e tecnoldgica vertiginosa, nos trazendo a sensagao constante
de endividamento, como se habitissemos, nas palavras do dramaturgo alemao Heiner Miiller, um
“tempo sem tempo””’. A tecnologizacio e a globalizacio da sociedade, ap6s as décadas de 1960-
70, parecem impor uma institui¢ao temporal hegemonica, que regula, homogeneiza e produz uma
sincronizacao alinhada ao mercado mundial, a0 mesmo tempo, segundo o socidlogo brasileiro

Laymert Garcia Santos:

[...] a estratégia de aceleracdo total impde um ritmo, e esse ritmo tem que ser
seguido, e quem nio conseguir seguir esse ritmo cai fora, cai fora e vai ser
processado dentro dessa dinimica, como os americanos chamam de /ser, que
dizer, perdedores, porque nio consegue acompanhar essa velocidade |...] Isso da
aceleracio total, faz limpeza étnica e social, pois como diz Miller, quando vocé
impoe a ditadura de um determinado ritmo, de uma determinada velocidade,
aqueles que resistem a viver nesse ritmo e nessa velocidade tem que desaparecer,

vocé tem que fazer a limpeza deles, tird-los da frente, porque eles estdo
atrapalhando, eles se transformam em obstaculos. (SANTOS, 2014, p. 228, 232).

Essa tensdao acaba por gerar um novo regime hierarquico, que determina vencedores e
perdedores, as vidas valorosas e as descartaveis, atualizando a luta de classes no plano do tempo,

dos ritmos. Segundo o filésofo francés Jacques Rancicre (2014), “o tempo é o melhor meio de

7“0 que de pior acontece no momento é que sé ha tempo ou velocidade ou passagem de tempo, mas nio ha espaco,
¢ preciso criar espaco e ocupa-los contra essa aceleragdo. S6 af pode vir a cultura de um espago que reaja a ditadura do
tempo sem tempo.” (MULLER apud SANTOS, 2014, p. 225).
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exclusao”. Estar em ressonancia com o ritmo impresso pelo capital transnacional torna-se condi¢ao
para estar incluido na rede financeira global, ao passo que, estar fora, é o atestado de sua exclusio,
incompeténcia e descartabilidade dentro do funcionamento da megamaquina capitalistica global.
Nao ha fora na globalizac¢ao do capital, existem modos de nutrir ou desnutrir essas existéncias, as
vitalizar ou as mortificar, a ditadura do tempo vampiriza a prépria vida, se alimenta da produgao
de subjetividade, modula os ritmos.

Contudo, podemos mais do que ter esperangas, combater na imanéncia, no préprio tecido
vivo do tempo, nos tornarmos piratas da temporalidade oceanica. E necessario, entdo, fazer da
propria vida terreno de critica radical do tempo, espago de cuidado e cultivo, nos engajando na
ocupagio e producdo de outras formas de temporalidade, na artesania da matéria em movimento.
Fugir de uma abordagem antropocéntrica e capitalistica mostra-se um caminho para “construir um
tempo comum a seres e coisas” (PELBART, 2019, p. 181), pois, ¢ a partir deste cultivo das
temporalidades, das ritmicidades da matéria em movimento, que desembocamos da radicalidade
intensiva do espago e tangenciamos a assertiva de Muller: “é preciso criar espaco e ocupa-los”

(MULLER apud SANTOS, 2014, p. 225).
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4 ABISMO: COMUNIDADE

O abismo nao nos divide,
O abismo nos circunda.

Wislawa Szymborska

O que nos une ¢ o abismo. Podemos comecar assim. Nesses tempos em que os lagos sociais
parecem estar esgarcados, frouxos e frageis, parece existir um outro plano que nos une, para além
da metafisica, filiagao, contrato social e do Estado. As linguas, as geografias, as artes, as religioes,
nao produzem a coesio social de outrora. Vivemos uma Babel contemporanea, na qual, proliferam-
se dissonancias, sentidos, diferencas. Diante do caos, nos remetemos aos mofados sistemas
teocraticos, tecnocraticos, aristocraticos e ditatoriais, que alimentam um estranho Estado-
empresarial, reforcado por todos estes fantasmas totalitarios que nos ofereceriam alguma ordem
que careceria a sociedade. Surge, entdo, frente a aparente desordem e confusio, o desejo pela
ordem, a servidao-voluntaria-nossa-de-cada-dia legitimada pela eleicio de Trumps, Orbans e
Bolsonaros™. Longe de congelar pelo medo e sucumbir a serviddo, nos parece necessario enfrentar
0 caos, como uma saida ativa e corajosa para atravessar o mal-estar que nos assola.

Faca uma boa pausa, se atente as sensagdes que atravessam o mundo e a n6s mesmos, assim
comeg¢amos a notar algumas diferencas. Uma metamorfose atravessa os corpos, as coisas, o planeta.
Suspendendo o automatismo da negagdo da mudanca, em uma atitude reacionaria, nos
demoraremos um pouco na contemplagao critica daquilo que nos acomete. Contemplar, aqui, é
menos uma parada passiva e observadora de um sujeito perante um objeto, e mais uma
experimentagdo deste encontro, dos afetos que atravessam sujeito e objeto, desfazendo hierarquias
e gerando efeitos, transformagoes destes corpos, produzindo estas existéncias. Ao acolher este
convite, nos encontramos diante do abismo, do vértice cadtico que destroi, mistura e constroi, cria,
desta poténcia infinita de diferenciacao. Este abismo é como o mais fundo do oceano, onde a luz
nao alcanga, a matéria em movimento, o sem fundo inescapavel, onde o fundo se confunde com a
superficie, o interior é exterioridade. E o a-fundamento no qual tracamos um plano, extraindo desta
multiplicidade aberta, a consisténcia necessaria para artesania de uma vida apoiada no nao-saber,
constituindo singularidades.

Uma vez tragado o plano, ¢é possivel falar do comum, deste plano de imanéncia, tecido

genético dos corpos, coletivos e pensamentos porvir, tornando possivel compor organizagoes,

% Nos referimos aos presidentes com feigbes autoritarias dos Estados Unidos, Donald Trump (2017-2021), da
Hungria, Viktor Orban (2010-presente), e do Brasil, Jair Bolsonaro (2019-presente).
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efémeras, porém, necessarias. O abismo, o plano e o oceano, nos permitem viver uma estranha
conexao e solidao absolutas, pois, cada expressio do plano é singular, ou seja, possui uma
composicao diferente e irredutivel a todas as outras. Deste ponto, podemos retornar a algumas
reflexGes anteriores, que tangem o tempo e tragar uma rapida exposi¢ao sobre as formas de pensar
a vida social, a fim de alcangar a discussao de como criar coletividades no contemporaneo, sem que
isso implique, necessariamente, homogeneizagoes, exclusoes e controle.

Retornemos, por um momento, aos modelos sociais analisados anteriormente, ou seja, a
dicotomia evolucionista e idealista construida pela sociologia moderna entre: comunidade e
sociedade™. Em linhas gerais, a comunidade ¢ a forma social pré-moderna, representa a totalidade
organica de um corpo social coeso, cooperativo e metabdlico, partilhando da mesma vontade
social, partindo de uma origem, terra, sangue e lei comuns, ja a sociedade, a forma social moderna,
¢ a expressao do contrato social artificial entre individuos, livres e autodeterminados, divididos em
classes, guiados pelo progresso técnico, o lucro e a competicao. Enquanto a primeira forma seria
estatica e fechada em sua identidade, a segunda seria uma forma dinamica e progressiva em dire¢ao
a um ideal futuro. Deste modo, a comunidade se apresenta como uma familia expandida, fundada
por patriarcas/matriarcas, antepassados e deidades, dos quais derivam hereditariedade e tragos
comuns, em oposi¢ao, a sociedade na nogiao de Estado Moderno, com poder soberano, leis e
administracdo instituidas em uma nacao.

Esta divisao acaba por gerar certa utopia em relagao a forma social pré-moderna, pois, esta
aparece como receptaculo de uma vida harmonica, cooperativa, onde reina a concordia, em uma
vida rural, familiar, bucdlica e integrada ao ambiente, frente a degradacio urbana moderna, sua
artificialidade, competicao, desigualdade e fragmentacao. Portanto, utilizando esta visdo, terfamos
perdido a esséncia coletiva e organica, nossa verdadeira identidade, e viverfamos uma vida
mentirosa, individualista, mecanica, em um mundo hostil e desencantado. Seguindo esse raciocinio,
seria necessario a restauragao da experiéncia social total, organica e verdadeira, ou seja, a retomada
utépica e nostalgica das formas pré-modernas, como se pudéssemos nos religar, nos reconectar a
uma esséncia originaria, seja ela a dos povos indigenas, das cidades gregas, dos cristaos primitivos,
enfim, alguma figuracio de uma Idade de Ouro, um Eden perdido, um parafso idilico.

Apesar de atraente e guardar alguma verossimilhan¢a com a leitura romantica das formas
soclais com nossa situa¢ao atual, esta simplificacdo excessiva e sua idealizagdo #azf nio ¢ satisfatoria,
principalmente para pensarmos o contemporianeo em relagiao a estas nogdes, pois guardam uma

face metafisica, reacionaria e uma inclinacao ao fascismo.

%9 A antiga divisao entre Gemeinschaft (comunidade) e Gesellschaft (sociedade) apresentada por Ferdinand Tonnies (1887).
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No texto “Comunicagio, diferenca e amizade” (2002), o psicanalista Joel Birman retorna a
analise desta dicotomia, apontando este sintoma da perda e o sonho de retorno a totalidade,
mostrando como esta busca pela “terra prometida”, identitaria, homogénea e fundada no mesmo
encontra-se em dissonancia com a proliferacao de diferencgas e modos de vida na heterogeneidade
do contemporaneo. Para o psicanalista, o periodo do pds-guerra, a queda do muro de Betlim e o
advento da globalizagdo, trouxeram consigo a tensido entre uma tendéncia neoliberal e
homogeneizante e a necessidade da construcao de uma “outra sociedade civil mundial”, que rompa
com o fechamento burocratico e as fronteiras dos Estados-Nagao, acolhendo uma multiplicidade
de formas possiveis de existéncia, formas sociais, singularidades. Entao, seria necessaria a fundagao
de uma comunidade processual e internacional, aberta aos acontecimentos, articulando o local e o
global na co-habitagao do planeta, o que nos parece um horizonte pelo qual vale a pena apostar,
como uma utopia concreta, imanente e urgente.

Para isso seria imprescindivel nos desvencilharmos do “fantasma” da comunidade perdida,
apontado por Peter Pal Pelbart, tomando uma posi¢ao de desconfianca em relagao ao delirio da
comunhio organica com o absoluto, que nao seria nada mais que a encenagao do “mito moderno
da participagao do homem na vida divina” (PELBART, 2002, p. 97). Este desejo de fusio
comunitaria, aliado as ideias de pureza e identidade tnica, acabavam por se aproximarem da morte
e da violéncia pregadas por regimes totalitarios e autorreferentes que assombraram o século XX,
tais como o nazismo e o socialismo stalinista. Estes regimes fechados em suas ideologias,
combatiam violentamente as diferencas, identificadas como ameagas a ordem, inimigos que
deveriam sao combatidos, excluidos e exterminados, em prol do triunfo da raga pura e elevada ou
da autorrealizacdo de um projeto politico superior.

Neste momento, podemos nos lembrar do texto de Franz Kafka intitulado

“Comunidade”®

, no qual, escreve sobre a comunidade formada por 5 amigos e o aparecimento de
um sexto elemento que se intromete na historia, tenta entrar para o grupo. O episodio apresenta a

tensao entre uma unido constituida, enquanto comunidade, e uma for¢a que vem de fora e a

60 “Somos cinco amigos, certa vez saimos um atras do outro de uma casa, logo de inicio saiu o primeiro e se pos ao
lado do portao da rua, depois saiu o segundo, ou melhor: deslizou leve como uma bolinha de mercurio, pela porta, e
se colocou nio muito distante do primeiro, depois o terceiro, em seguida o quarto, depois o quinto. No fim estavamos
todos formando uma fila, em pé. As pessoas voltaram a aten¢io para nds, apontaram-nos e disseram: “Os cinco acabam
de sair daquela casa”. Desde entdo vivemos juntos; seria uma vida pacifica se um sexto nao se imiscuisse sempre. Ele
nio nos faz nada, mas nos abotrece, e isso basta: por que ¢ que ele se intromete a for¢a onde nido querem saber dele?
Nao o conhecemos e nao queremos acolhé-lo. Nés cinco também nido nos conhecfamos antes e, se quiserem, ainda
agora ndo nos conhecemos um ao outro; mas o que entre nos cinco ¢é possivel e tolerado ndo o é com o sexto. Além
do mais somos cinco e ndo queremos ser seis. E se é que esse estar junto constante tem algum sentido, para nés cinco
ndo tem, mas agora ja estamos reunidos e vamos ficar assim; ndo queremos, porém, uma nova uniao justamente com
base nas nossas experiéncias. Mas como ¢ possivel tornar tudo isso claro ao sexto? Longas explicagdes significariam,
em nosso circulo, quase uma acolhida, por isso preferimos nio explicar nada e ndo o acolhemos. Por mais que ele
torga os labios, nés o repelimos com o cotovelo; no entanto, por mais que o afastemos, ele volta sempre.” (KAFKA,
2002, p. 112-113).
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atravessa, um novo elemento, estranho, destituinte-constituinte, que ¢ constantemente repelido,
nao é bem-vindo, aborrece.

O microconto de Kafka, quase uma parabola sobre a dimensio reacionaria da comunidade
e sua infinita interpelagdo pelo fora, parece nos alertar a normalizagdo perigosa da exclusao da
alteridade, ao passo que, nos esclarece que essa exclusio é impossivel. Instaura-se, entao, um
combate perpétuo, entre uma uniao que se pretende estavel, totalizante e totalitaria, e sua falha, sua
abertura essencial, sua fragilidade constitutiva perante as desestabilizagdes e turbuléncias da
exterioridade, que a violentam, suscitando sua transforma¢io, a mudanca. Se comumente
classificamos a comunidade pelo seu fechamento, por sua identidade coletiva e interior, Kafka nos
apresenta sua falha, sua abertura ao exterior, sua desestabilizacdo pelo estranhamento que “por
mais que o afastemos, ele volta sempre” (KAFKA, 2002, p. 113).

Portanto, se unidade dos 5 amigos se afirma por uma propriedade, ou seja, pela posse de
uma identidade que sustenta os lagos comunitarios, que estes nao pretendem socializar, por outro
lado, também podemos observar sua constante ameaga de dissolu¢iao — decorrente de sua abertura
as forgas constituintes — que a marca como predicado inescapavel e revela seu inacabamento
construtivo. A comunidade esta sempre diante de sua destitui¢ao, de seu arruinamento, do abismo,
interpelada pelas forcas do fora.

Como apresenta o microconto, tendencialmente, estas forcas sao repelidas a maneira
reacionaria, violenta, no entanto, podemos nos apegar ao inquietante ensinamento que fica sobre
o eterno-retorno da diferenca, que for¢a a comunidade a destruicdo e a criagdo, ao devir. Esta
abertura a vinculac¢do, a conexao com o exterioft, torna-se evidente quando Pelbart nos lembra Jean-
Luc Nancy, que nos apresenta uma perspectiva da comunidade como ser-com, ou melhor, estar-

com:

. a comunidade, na contramio do sonho fusional, é feita da interrupcio,
fragmentacio, suspensio, ¢ feita dos seres singulares e seus encontros. |[...] Dai
porque a propria ideia de laco social € artificiosa, pois exige precisamente esse
entre. Comunidade como o compartilhamento de uma separagdo dada pela
singularidade. INANCY apud PELBART, 2002, p. 101).

Entdo, apesar do sonho da unido, o espago enfre da comunidade ¢ interrup¢ao. Essa
separacao dada pela singularidade e a exigéncia vinculativa é o abismo que nos une. A constante
suspensio, a interven¢ao da alteridade e o encontro com a matéria em movimento fazem da
comunidade uma forma provisoria, atravessada pela exterioridade, friccionando o desejo e o
impossivel, levando a experiéncia-limite, a sua metamorfose. O coletivo comunitario ¢ gestado na
multiplicidade, irrompe dos abismos, instaurando uma maicutica sensivel, esculpindo formas

infinitas, contingentes e precarias de se estar junto, sem projeto, movidas pelo desejo que suscita a
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invengao, no aqui-e-agora, de apostas singulares, experimentagdes que surgem da abertura, do vazio
de sentido, nascedouro de sentidos outtos.

Nos remetendo a analise etimolégica da ideia de comunidade proposta pelo pensador
italiano Roberto Esposito, observamos na raiz latina da palavra o vocabulo mzinus, que expressa
uma tarefa, dever ou lei, assim como, dom ou obrigacao (ESPOSITO, 2017, p. 69). Assim, pelo
simples fato de existirmos sempre em comum, com 0s outros, esta condi¢do traz consigo a tarefa
necessaria e a responsabilidade originaria, o imperativo de vinculagao. Apesar disso, como nos
adverte o pensador italiano, esta tarefa é impossivel. Impossivel, pois, a comunidade — como nos
mostra o microconto kafkiano — esta sempre colocada a prova, em risco, atravessada pela poténcia
da exterioridade, pelo elemento estranho e estrangeiro, assim como sofre a tensao da singularidade
dos seres, suas vontades, aquilo que resiste a fusdo coletiva. Deste modo, esse dever irrealizavel,
apenas nos mostra que “o que temos em comum ¢é precisamente tal auséncia de comunidade.”
(ESPOSITO, 2017, p. 70).

A falha ¢ o abismo aberto entre ética e politica, esta tensao superficial, fragil fio que
apresenta o combate entre o singular e o coletivo, sem apelar ao totalitarismo do eu ou a totalidade
do nés, pois sempre ha a brecha por onde a vitalidade foge, a matéria segue seu movimento, a
liberdade se mostra jovem e selvagem. O abismo intransponivel esta presente como desafio tragico
que se coloca como o dever de travessia, tal como a vida, sempre interrompida pela finitude,
imperfeicao ou incompletude da existéncia, sendo esta ndo sua miséria, mas sua poténcia. A
comunidade, este “débito inextinguivel”, esta condi¢ao sem fim, beirando o sublime, ¢ aquilo que
nos coloca diante da finitude, de uma vincula¢io abismal com os outros.

E este defeito que nos aproxima do outro, da comunidade, fazendo com que esta nio esteja
nem antes da sociedade, como sua forma ideal e harmonica, nem depois, enquanto horizonte
utopico de reconciliagido, mas, agora, como condi¢ao presente e precaria, abertura, vazio e
“enigma”. Esta exigéncia impossivel e necessaria de estar-com nos coloca a tarefa de inventar modos
de viver juntos e sozinhos, nas palavras de Esposito, numa “comunidade daqueles que nio
possuem comunidade” (ESPOSITO, 2017, p. 70), aquilo que tomamos a liberdade de chamar de
uma comunidade abissal, pois, ¢ do abismo, da regiao desconhecida dos oceanos, que emerge a

condicao de existéncia, onde:

O outro nos constitui no fundo de nés mesmo. Nao nos comunicamos com o
outro, mas que somos o outro. Que somos nada além do que o outro — como
certa vez Rimbaud teria dito. Ou que somos estrangeiros para nés mesmos, Como
muitas vezes se repetiu. (ESPOSITO, 2017, p. 82).
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Essa estranheza, disjuncio e distancia de nés mesmos, é o abismo da diferenca, passagem
do outro em noés sem a dissolucdo das singularidades, mas abertura para fora de nés mesmos,
tornando possivel a dessubjetivacdo, o langamento ao nio saber do exterior, nos revelando a
instabilidade do estar junto e a precariedade das formas. Se a alteridade é a condi¢io da
comunidade, devemos pensa-la, entdo, mais como um problema e menos como horizonte de
resolugao final, pois, o que nos une é a morte, o tempo e o outro, aquilo que nos coloca frente ao
abismo, donde emergem o colapso e a fecundagao, por ressonancias, ecos e vibracdes imanentes.

A comunidade se aproxima daquilo que falamos sobre o tempo, enquanto matéria em
movimento, refrataria a posse, revelando um vitalismo da matéria, tarefa de criagio perpétua,
enquanto “expressio do multiplo” (YAMAMOTO, 2013, p. 67). Entramos, entao, em um dominio
de contestagdo corrosiva do instituido, unificado, totalizado e representado, operada pela
processualidade, inacabamento, abertura e multiplicidade do real. Segundo o comunicélogo Saulo
Yamamoto (2013), vivemos na contemporaneidade uma crise da representacao, ou seja, a faléncia
das instituicdes modernas como o Estado, o espago-publico, a linguagem, a escola, entre outras.
Ou seja, as institui¢oes que balizavam o saber, o poder e a subjetivacdo, apoiadas em ideais
consensuais, homogéneos e apaziguados da representagio moderna, entram em variagido continua,
se desestabilizam, instaurando o dissenso, a heterogeneidade e o conflito, préprios do
contemporaneo, fundado na diferenca.

Poderfamos nos perguntar: esta condi¢ao é propriamente atual ou atravessa todo o
processo historico? Nos arriscamos a responder que atravessa todo o processo histérico, porém,
de maneira radical e evidente em momentos transicionais, limiares, como o que vivemos
atualmente, em que as formas se encontram abaladas, expondo a processualidade inerente a
vinculagio.

Nestes limiares a tensao entre Estado e nao-Estado, instituicao e insurreicio, tornam-se
claras como em acontecimentos revolucionarios, sejam estes politicos, como a Comuna de Paris
ou a manifestacio de Maio de 1968, ou estéticos, como as Vanguardas Histéricas ou o
Tropicalismo. Estes movimentos, movidos pelo desejo, arrastavam o corpo, a forma social, a
imaginaciao e a arte aos seus limites. Formavam comunidades efémeras, precarias e inacabadas
devido a sua intensidade, impacto e destruicao, tornando a utopia uma praxis concreta, encarnada
e imanente, for¢ando uma tor¢ao na realidade pelas transformacdes que traziam.

Assim, o abismo era atravessado pelos afectos, o limite pelas aliangas, a finitude pelo desejo,
construindo um plano comum pela artesania coletiva da matéria em movimento, esculpindo o
tempo, fazendo da vida uma obra de arte. A partilha da singularidade finita torna-se um ato de

doacdo que sacrifica a soberania do eu em busca de um mais-além, daquilo que existe
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“independente de qualquer utilidade, qualquer serventia, de qualquer necessidade” (PELBART,
2002, p. 100). Um livre dispéndio abissal que suspende o estado de coisas. Nao ha fusiao, mas,
passagem, trocas e partilhas de um acontecimento. Acontecimento que une forgas, sejam elas
humanas ou nao humanas, tal como nos lembra Deleuze ao falar da escrita do poeta norte-

americano Walt Whitman em sua relagio radical com os outros:

Nio se funde neles nem se confunde com eles, mas faz com que algo se passe
entre eles, entre o corpo humano e a arvore, nos dois sentidos, o corpo recebendo
um pouco da seiva clara e fibra elastica, mas a arvore recebendo um pouco de
consciéncia (talvez fagamos uma troca). (DELEUZE, 1997, p. 71).

A escrita poética e fragmentaria de Whitman, ao construir passagens entre, devires, fugia
da totalizagdo, compondo “cole¢des de relagdes variaveis” no “encontro com o fora”, aquilo que
Deleuze chamou de “camaradagem” (DELEUZE, 1997, p. 71). Esta aproximagao da escrita
fragmentaria e a comunidade abissal, nos parece apropriada para repensar o repudio a fragmentacao
social, que busca a reconstrucao da totalidade, nos alertando aos outros modos de tramar a
realidade, menos europeus e mais americanos, algo que nao tem ligacdo com uma identidade
nacional, mas com um tecido de relagdes entre subjetividade, coletivo e territério. Para Deleuze,
ha uma relagao despedagada, fragmentaria e relativa no modo de vida americana que se distingue
de um “eu substancial, total e solipsista dos europeus” (DELEUZE, 1997, p. 71). Frente as formas

sociais substancialistas e constituidas, nos lembra que:

O mundo como conjunto de partes heterogéneas: colchdo de retalhos infinito,
ou muro ilimitado feito de pedras (um muro cimentado ou pecas de um quebra
cabega, recomporiam uma totalidade). O mundo como monstruario: as amostras
(os espécimes) sdo precisamente singularidades, partes notaveis e ndo totalizaveis
que se destacam de uma série de partes ordinarias. (DELEUZE, 1997, p. 68).

As urdiduras do mundo, do fiar a tessitura, nos atestam a responsabilidade, a tarefa
originaria da comunidade, impossivel e sem fim, contudo, aberta e em desdobramento, sem 7e/os
ou projeto, uma associagao precaria para a perseveranc¢a do fluxo vital, da matéria em movimento
em suas multiplas expressoes, minerais, vegetais, animais, humanas... Este modo de funcionamento
da escritura de Whitman parece se aliar a0 pensamento autonomista e radical do Comité Invisivel,
quando apresenta sua critica a nogdo de totalizacio®, atribuindo positividade a fragmentacio,

expondo nesta um movimento de antitotaliza¢ao e, portanto, antiestatal. Para o coletivo an6nimo

1 “Uma vez acontecido, o processo de fragmenta¢io do mundo poderia levar a miséria, ao isolamento, a esquizofrenia.
Ele pode se mostrar, na vida dos seres, como uma pura perda. A nostalgia entdo nos invade. O pertencimento ¢ tudo
que resta aqueles que nio tem mais nada. Ao preco de admitir a fragmentacio como ponto de partida, ela pode também
dar lugar a uma intensificagdo e uma pluralizacdo dos lugares que nos conformam. Fragmentagio, entdo, nio significa a
separac¢do, mas cintilacio do mundo.” (COMITE INVISIVEL, 2018, p. 50).
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existe uma “arte das distancias entre mundos” que parte do abandono da unidade em busca de
“gestos de organizar passagens entre fragmentos”, produzindo encontros, organizagoes e aberturas
(COMITE INVISIVEL, 2018, p. 53). Ha nesta pulsio anarquista um gesto revolucionario que, a0
invés de buscar instituir um mundo, faz proliferar mundos, se torna ingovernavel, pula fora da

instituicio, deserta (COMITE INVISIVEL, 2018). Em suas palavras:

[...] o destacamento desse pedaco de terra induz sua propria desagregacio
intetior, sua fractalizacio, sua multiplicagio de mundos em seu seio e, assim,
territérios que af co-existem e se sobrepdem. (..) E dai uma intensificacdo
consideravel da vida, um aprofundamento das percep¢Ses, uma proliferacio de
amizades, de inimizades, de experiéncias, de horizontes, de histérias, de contatos,
de distancias — e uma grande fineza estratégica. Com a fragmentacdo sem fim do
mundo, cresce também de maneira vertiginosa o enriquecimento qualitativo da
vida, a profusdo de formas, por, pouco que se apegue a promessa de comunismo
que ela contém.

Ha na fragmentacdo algo que aponta na dire¢do daquilo que chamamos de
‘comunismo™ é o retorno a terra, a ruina de todo pdér em equivaléncia, a
restitui¢do a si mesmas de toda singularidade, a derrota da subsuncio, da
abstracdo do fato de que momentos, lugares, coisas, seres e animais adquirem
todos um nome proprio — seu nome proprio. Toda a criagdo nasce de uma
ruptura em relagao a tudo. (COMITE INVISIVEL, 2018, p. 52-53).

A fragmentacio como ponto de partida em um mundo em metastase ¢ um convite a
revolucdes moleculares, abandonando a sustentacdo de instituicdes cancerosas e a deser¢ao para
outros modos de viver, larvares, moleculares, anarquicos, dispostos ao risco da experimentagio,
cientes do abismo e da tragédia que nos assombra. Se o Comité nos propoe um comunismo, este
nao é um projeto de governo, mas uma pratica politica encarnada, “o movimento real que destitui
o estado de coisas existente.” (COMITE INVISIVEL, 2018, p. 106). Sdo apostas e nada mais,
porém, apostas éticas que nos propoem a tarefa impossivel e necessiria de pensar-sentir-agir
compondo comunidades abissais em um mundo em ruinas, tornando a fragmentagdo — uma
poténcia da singularidade, a forma do vinculo — uma problematizacio, e a experimentagao politica,

uma pratica de liberdade para criagio de mundos outros, multiversos e suas diversas diplomacias.

CONTEMPORANEO: TAREFA

Para falarmos sobre a forma social e temporal atual, nos utilizamos da nogao de
contemporineo. Logo, buscando esclarecer um pouco este termo, podemos nos remeter ao
conhecido texto do filésofo italiano Giorgio Agamben (2010): O gue é o contemporineo?, que apresenta
um significado que difere do senso comum. Comumente, este termo se refere aquilo que é relativo

ao tempo atual, que existiu na mesma época, no mesmo tempo, podendo também, se referir ao
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periodo histérico posterior a Revolugao Francesa, ou mesmo a perfodos historicos, datados
diferentemente em diversas disciplinas, tais como arte, arquitetura, fisica etc. Entretanto, Agamben
confere a esta no¢ao uma dimensao critica em relagao ao presente, pois, citando Roland Barthes e
relembrando Nietzsche: “o contemporaneo é o intempestivo.” (AGAMBEN, 2010, p. 58).

Ora, diferentemente do senso comum, o contemporaneo revela-se fora de seu proprio
tempo, o inesperado, mas faz isso “com o olhar fixo em seu tempo” (AGAMBEN, 2010, p. 61),
pois ¢, justamente nessa coincidéncia descoincidente, nessa distancia que se consegue perceber,
criticar e tomar uma posi¢ao em relagao ao seu proprio tempo. Este olhar deslocado, anacronico e
inatual, torna possivel a suspensao da continuidade aparente, da pobreza de sentidos do estado de
coisas atual, estabelecendo uma relagio singular com o agora (AGAMBEN, 2010, p. 61). O
contemporaneo ¢ uma atitude de estranhamento de seu proprio tempo, tornando possivel torna-
lo outro, desvia-lo.

Deste modo, o contemporaneo suscita a insubmissao ao infernal eterno retorno do mesmo,
tal como age o poeta, que se conecta com o presente em sua fratura e torna sua escrita-leitura do
mundo uma intervengao corajosa e compromissada. Para Agamben, o poeta se mantém atento ao
seu tempo, “para nele perceber nao as luzes, mas o escuro” (AGAMBEN, 2010, p. 63). Este
compromisso, nao é aquele dos que mantém o foco na manutengao das institui¢oes, nem mesmo,
daqueles que tem seus projetos muito claros, a¢oes iluminadas e ideias espetaculares, mas, com
aquilo que ainda nio foi vivido, com obscuro, o inconsciente, o nao-saber. Os poetas percebem
nas trevas luzes outras e se empenham na transformacio, na conexao do presente com outros
tempos, se engajam em leituras inéditas da histéria (AGAMBEN, 2010, p. 72).

A aposta agambendiana no contemporaneo se assemelha, segundo Peter Pal Pelbart (2017),
a atitude de modernidade proposta por Michel Foucault (2005) em seu texto O gue sao as luzes?
(1984) ao comentar a relagao distinta do filosofo alemao Immanuel Kant e do poeta francés Charles
Baudelaire com o presente, ao apresentar essas duas leituras da modernidade.

Em Kant, representante mor do Iluminismo — hd uma busca de pensar e agir em
conformidade com uma razao universal, pela qual o homem, como sujeito do conhecimento,
amparado pelo fundamento transcendental, torna-se autbnomo e soberano. Para isso, o homem
deve sair da menoridade e atingir a maioriadade, ou seja, pensar por si mesmo, tornando-se
“elemento e agente do mesmo processo” (FOUCAULT, 2005, p. 338). O ideal humanista e
iluminista é o da “liberdade de consciéncia”, do “uso livre e publico da razao” (FOUCAULT, 2005,
p. 338) que visa, entdo, uma teleologia racional, pela qual humano e humanidade possam pensar,

agir e interagir harmonicamente, em acordo com a razao, em suma, universalmente.
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Diferentemente, em Baudelaire, ha uma outra relagao com o presente que Foucault chama
de atitude de modernidade. A autonomia em Baudelaire é menos a adequagdo a um ideal de razao
universal e mais uma atitude de “tomar a si mesmo como objeto de elaboragao complexa e dura”,
inventar, “elaborar a si mesmo” (FOUCAULT, 2005, p. 344), fazer da prépria vida uma obra de
arte. Baudelaire nao se dobra ao ideal, mas acolhe o presente em sua materialidade, transitoriedade,
fugacidade e contingéncia, para, dai, extrair a possibilidade de artesania de si, respeitando as
condigbes atuais e as tensionando pela imaginacao, pela insubordinacio pratica, pela “impaciéncia
da liberdade” (FOUCAULT, 2005, p. 351). Esta necessidade de confrontacdao, ruptura e
transfiguracao da vida é um modo de relacdo com o presente, uma ética artistica que Foucault
chama de estética da existéncia.

A atitude de modernidade baudelairiana aposta na “criagao permanente de nés mesmos na
nossa autonomia, na forma do ultrapassamento” (PELBART, 2017, p. 268) do estado de coisas,
fugindo do ideal e arriscando-se visceralmente ao mergulho experimental, tal como faz o poeta em
sua relagdo com o contemporaneo, arrombando a clausura do mesmo, abrindo a imagina¢ao a
diferenca na fratura do tempo. O contemporaneo ¢ a necessidade de libertar o moderno da
modernidade, a humanidade do humanismo, a imaginacio do ideal, a agdo da institui¢do, os
mundos do mundo, liberando, num s6 movimento, o recalcado e o porvir, a criagao.

Diante disso, parece-nos necessario pensar nossa relagdo com o presente, seguindo as pistas
de Agamben e Baudelaire, de modo a tentar enxergar as lacunas, estranhar o presente, imaginar e
operar seu proprio ultrapassamento, sua rasura, intervir em sua metamorfose. Comecemos, entio,

tentando pensar as formas sociais extremadas e algumas possibilidades de experimentacao.

Hiperestatal e hipoestatal: o cosmopolitismo e a cosmopolitica

Se, até agora, apontamos a fragilidade da distingao entre comunidade e sociedade na
modernidade, poderfamos dizer que na atualidade apresenta-se uma outra dicotomia, diferente,
mais complexa e radical, entre dois horizontes de possibilidade. Estes horizontes poderiam ser
apresentados como versdes de um caminho hiperestatal e um outro hipoestatal. A principio, esta
simplificagao aponta para, de lado, um Estado transnacional e, do outro, para as Sociedades contra
o Estado, derivagdes possiveis do curto-circuito e a insuficiéncia da ideia de Estado-Nagao,
seguindo alguns apontamentos do filésofo senegalés Christian Delacampagne em seu “A filosofia
politica hoje” (2001).

O caminho hiperestatal seria um resultado, uma consequéncia da expansao da globalizagao

econdmica para a instituicdo de uma “nova ordem internacional” (DELACAMPAGNE, 2001, p.
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153) derivada das estruturas supranacionais decorrentes do periodo pds-guerras, tais como a
Organizagao das Nagoes Unidas (ONU) e a Unido Europeia (UE). Este Estado transnacional,
juridico e politico, exigiria um “pacto social em escala planetaria” que instituisse e adensasse 3
tendéncias em desdobramento atual: 1) O nascimento de uma verdadeira cooperacao internacional
em areas essenciais como meio-ambiente, alimentacdo, clima, desigualdade social, saude,
prostituicao infantil, trafico de drogas, armas e pessoas; 2) O dever de ingeréncia internacional, ou
seja, intervencao politica e militar contra Estados violem os direitos e que coloquem sua populagao
em risco; 3) A instituicio de um Tribunal Penal Internacional que julgue crimes de genocidio e
contra a humanidade (DELACAMPAGNE, 2001, p. 153-54).

Além disso, seria necessario o estabelecimento de um “direito cosmopolitico”, uma espécie
de cidadania planetaria, que garantisse o direito de residéncia e os direitos civis, permitindo fixagao,
contratos e migragoes para diversas partes do globo, como um grande Estado de Direito. As bases
deste pensamento remontam a Kant e suas ideias sobre o direito cosmopolitico, a paz perpétua e
a solidariedade objetiva (DELACAMPAGNE, 2001), de modo que tornasse possivel que a politica
e a justica acompanhassem a economia em sua dimensao planetaria, substituindo a violéncia pelas
leis, a disputa pela cooperagao, concretizando uma utopia liberal, democratica e juridica.

No extremo oposto temos uma outra proposta, esta, hipoestatal, que parte dos exemplos
ja vividos e praticados pelos amerindios, chamados, segundo Pierre Clastres, sociedades contra o
Estado. Estas sociedades subvertem e fogem a centralizagao, a acumulagio e as coergoes estatais,
se apoiando na auto-organizac¢ao, na ajuda mutua e na guerra. A desconfian¢a na acumulagio, o
equilibrio precario e o pensamento selvagem marcam um outro modo de viver, que nos apresenta
“a auto-institui¢ao de uma sociedade que nunca ¢ concluida” (DELACAMPAGNE, 2001, p. 168).

Esta forma social aproxima-se de uma utopia anarquista®, ainda que esta seja, ao fim,
irrealizavel. Para isso, precisa estar sempre fugindo da instaurag¢ao da soberania e da totalizagao,
praticas sustentadas por dois eixos principais: a chefia e a guerra. A chefia, diferentemente de seu
sentido corrente, existe como cargo publico, no qual o chefe, apesar de seu prestigio, possui “poder
insignificante” e “falar vazio” (DELACAMPAGNE, 2001, p. 174), ou seja, o chefe nao tem poder
de coercao individual sobre seu povo e deve expressar a vontade coletiva, exercendo uma pratica
de enunciagao e reiterag¢ao dessa vontade e, caso fuja a isso, pode ser destituido de sua posigao. Ja
a guerra, é o fendmeno politico que garante o conflito e a fragmentagao necessarios para prevengao
da instituicgio do Estado (DELACAMPAGNE, 2001, p. 175), mantendo os povos diferentes,

distantes e independentes em suas praticas, leis e vontades. Este horizonte, por mais que possa

62 “A utopia anarquista é o sonho de uma sociedade fraterna e feliz, na qual os homens, vivendo livres enfim, chegatiam
ao pleno florescimento de suas potencialidades. E o sonho de um fim ou um ‘além’ da politica.” (DELACAMPAGNE,
2001, p. 166).
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parecer regressivo, guarda em si a possibilidade de sonhar outros modos de vida a revelia do
Estado, abrindo caminho para formas sociais inéditas que ainda nem ousamos pensar-experimentar
(DELACAMPAGNE, 2001, p. 168).

Podemos caracterizar esta aposta hipoestatal, a partir da proposi¢ao da filésofa e quimica
belga Isabelle Stengers (2018), como uma alternativa cosmopolitica ao cosmopolitismo kantiano e
sua dinamica hiperestatal. A cosmopolitica seria menos um outro projeto totalizante e mais um
modo de fazer pensar, uma problematizacao, uma critica a generalizagdo e um acolhimento da
heterogeneidade na confecgao de mundos. A propria nogao de cosmos se coloca distintamente de

um todo ordenado. Para Stengers,

O cosmos, aqui, deve portanto ser distinguido de todo cosmos patticular, ou de
todo mundo particular, tal como pode pensar uma tradi¢do particular. E ele ndo
designa um projeto que visaria a engloba-los todos, pois é sempre uma ma ideia
designar um englobante para aqueles que se recusam a ser englobados por
qualquer outra coisa. O cosmos, tal qual ele figura nesse termo, cosmopolitico,
designa o desconhecido que constitui esses mundos multiplos, divergentes,
articulacGes das quais eles poderiam se tornar capazes, contra a tentagdo de uma
paz que se pretenderia final, ecuménica, no sentido de que uma transcendéncia
teria o poder de requerer daquele que é divergente que se reconhe¢a como uma

expressao apenas particular do que constitui o ponto de convergéncia de todos.
(STENGERS, 2018, p. 446-447).

Ha, entdao, na proposi¢do cosmopolitica, uma suspeita em relagdo a boa vontade, uma
esquiva em relacdo a qualquer tentativa de converter um particular em universal e uma recusa ao
“bom mundo comum” pregado pelo cosmopolitismo. Diante disso, Stengers defende o cosmos

“ . o 1 . - .
como “o desconhecido que constitui mundos multiplos”, assumindo uma posi¢ao experimental,
uma instabilidade perpétua em relacdo as ideias, tomando-as em uma perspectiva engajada, situada

e politica, conservando um nio-saber préprio de uma figura tomada de Gilles Deleuze: o idiota.

[...] aquele que sempre desacelera os outros, aquele que resiste a maneira como a
situacio ¢ apresentada, cujas urgéncias mobilizam o pensamento ou a agdo. E
resiste ndo porque a apresentacdo seja falsa, ndo porque as urgéncias sejam
mentirosas, mas porque “ha algo de mais importante”. Que nio lhe perguntemos
o qué. O idiota ndo respondera, ele nio discutira. O idiota faz presenca, ou, como
diria Whitehead, ele coloca um intersticio. Nio se trata de interroga-lo: “o que é
mais importante?”. “Ele ndo sabe”” Mas sua eficicia ndo esta em desfazer os
fundamentos dos saberes, em criar uma noite onde todas os gatos sdo pardos.
Noés sabemos, existem saberes, mas o idiota pede que ndo nos precipitemos, que
nao nos sintamos autorizados a nos pensar detentores do significado daquilo que
sabemos. (STENGERS, 2018, p. 444).

O idiota é refratario a universalizacio, ao estatal, ao totalitario, é a resisténcia ativa da

singularidade, de uma vida, um murmurio da diferenga. Sua atitude nao é conclusiva e finalista, mas



138

especulativa e situada, tomando casos singulares como exemplos, nio modelos®. Pensa “o que
emerge” (STENGERS, 2018, p. 456) na imanéncia do acontecimento, no/do meio,
desestabilizando as certezas teleoldgicas ao tecer-se a partir das pontas soltas, das linhas de fuga,
como uma composi¢ao infinita, sem origem ou fim, suspendendo as respostas prontas. O idiota é
um guerreiro contra o senso comum e, consequentemente, contra o cosmopolitismo, este senso
comum mundial que tem como fundamento o homem e a razao universal, ou mesmo, contra o
neoliberalismo, esta racionalidade e imperativo economicista que se instala como doenca em escala
planetaria. A proposi¢ao cosmopolitica é uma aposta na pratica e engajada nos movimentos que

performam modos de existir outros e em uma ecologia politica encarnada.

Século XXI: antropoceno, entropia e negentropia

A cosmopolitica aparece como proposi¢ao em um momento critico da historia planetaria
que conhecemos como Antropoceno. O Antropoceno ¢ a hipétese formulada pelo bidlogo norte-
americano Fugene F. Stoermer e pelo cientista atmosférico belga Paul Crutzen, pela qual
apresentam uma nova era geologica no planeta Terra, quando a humanidade se torna uma “forca
geologica” (CRUTZEN; STOERMER, 2015). Apesar de nao possuir uma data especifica,
especula-se que esta transi¢ao de eras tenha origem no século XVIII, no qual a inven¢ao do motor
a vapor de James Watt, em 1784, ¢ um acontecimento marcante (CRUTZEN; STOERMER, 2015).
Desde entao, ao longo destes trés séculos, com o advento da civilizagio industrial, o
desenvolvimento tecnolégico, o aumento da produgio, populagao e extragao de recursos naturais,
impactaram e continuarao impactando o ecossistema planetario de maneira radical.

Assim, a proposta cosmopolitica nasce nao como um projeto, mas como uma atitude. Um
ethos que visa desviar humanos e nao humanos da catastrofe galopante da politica vigente no
Antropoceno. Se o século XIX foi marcado pela questao social, a luta de classes e a economia
politica, o século XXI é marcado pela questao ambiental, a guerra de mundos e a ecologia politica,
sem que os problemas anteriores tenham cessado. Sendo a crise ambiental e, sobretudo, a questao
climatica problemas que tangem as condi¢oes de possibilidade de existéncia no planeta Terra, leia-

se sobrevivéncia da espécie, podemos dizer que ha uma convergéncia entre humanismo,

63 Palestra de Eduardo Viveiros de Castro na UFMG, no dia 09 de outubro de 2017, intitulada O modelo ¢ exemplo: dois
modos de mudar o mundo. Sobre a palestra, segue o comentario de Ana Paula Sampaio Caldeira: “O modelo é tomado por
Viveiros de Castro em seu sentido normativo, isto é, como um pensamento que se impée. E, por vezes, um simulacro
e uma simplificagdo da realidade (que deve, forcosamente, se adequar ao modelo). Tem um carater dogmatico e realista,
podendo ser comparado a obra de um engenheiro ou, mais propriamente, a de um tecnocrata. O exemplo, por sua
vez, assenta-se na experiéncia, na sensibilidade, na capacidade de inventar e de "fazer algo diferentemente igual" ou
"igualmente diferente", nas palavras do etnélogo. Ele é horizontal, oferece pistas ao invés de dar ordens, é empirista e
criador.” (CALDEIRA, 2018, p. 10).
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capitalismo, colonialismo e industrialismo que formam as bases dos efeitos antrépicos devastadores
sobre o globo terrestre, os quais devem ser combatidos por meio de alternativas possiveis, radicais
e eficazes, pois, a catastrofe esta em curso. Para deter este trem desgovernado, Michael Lowy (2020)

— evocando uma metafora benjaminiana — nos lembra da necessidade de uma revolugao social:

Setia necessiria uma verdadeira revolucio social. Como deve ser definida esta
revolucior Pode-se referir a uma nota de Walter Benjamin, a margem das suas
teses Sobre o conceito de Historia (1940): “Marx disse que as revolucdes sdo a
locomotiva da histéria mundial. Talvez as coisas sejam diferentes. Pode ser que
as revolugbes sejam o ato pelo qual 2 humanidade que viaja em um trem puxa os
freios de emergéncia”. Traduzido em termos do século XXI: todos nés somos
passageiros de um trem suicida, que é chamado de Civilizacdo Industrial
Capitalista Moderna. Este trem se aproxima, a uma velocidade crescente, de um
abismo catastréfico: as mudancas climaticas. A acio revoluciondria visa para-lo
— antes que seja tarde demais. (LOWY, 2020, n. p).

A revolugdo, aqui, nio ¢ uma simples mudanga de governo, de partidos, mas a
experimenta¢ao de uma alternativa existencial em que o social e o ambiental sejam as bases de uma
politica porvir, por fazer. A energia para esta transformacao emerge de baixo, ndo s6 da classe
trabalhadora rural e urbana, mas da terra, dos jovens, das mulheres, dos indigenas e camponeses
(LOWY, 2020), destes estratos germinativos expropriados e marginalizados na modernidade, que se
encontram na vanguarda da proposi¢ao e na abertura de mundos possiveis, exigindo suas condi¢des
necessarias.

Se a modernidade, esta institui¢ao social, buscou, de todo modo, conjurar estes estratos
germinativos, o fora e a diferenca, de modo que concretizasse seu projeto universal, racional,
humanista, estatal e colonial, parece necessario um olhar atento aquilo que ficou desfocado, ao
acaso, ao estranho, ao selvagem e ao inconsciente. Este artificio de purificacio operado pela
instituicao moderna (LATOUR, 1994), acabava por enclausurd-la em sua propria atualidade,
obliterando sua virtualidade, a meméria e a imaginacio, seus devires. Em tensao a esta reducao do
mundo, torna-se premente a reativacao da imaginacao selvagem, da estrangeiridade da memoria,
do inconsciente cosmico, os abismos de onde emergem estes estratos germinativos.

Tomando uma discussao promissora do filésofo brasileiro Marco Antonio Valentim
(2020), poderfamos aproximar esta aposta cosmopolitica, de reativacao dos estratos germinativos, da
relacdo tecida entre politica e termodinamica. Para Valentim, vivemos no Antropoceno um
“pesadelo entrépico” e um “fascismo césmico” que toca o projeto universalista cosmopolita.
Contudo, o que isto quer dizer?

Primeiramente, como ja falamos, o Antropoceno ¢ o “novo regime histérico-geologico do
sistema Terra”, no qual a humanidade se tornou uma forga geoldgica, ou seja, uma espécie atuante

nas transformagOes socioambientais, em escala planetaria, gerando consequéncias sistémicas para
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a vida em geral, o que demanda uma revisio ética em relacio ao ambiente. A constatacio do
Antropoceno se da, principalmente, pela poluicdo, desmatamento, extingao de espécies, mudangas
climaticas, destrui¢ao da camada de ozonio, acidificagao dos oceanos, entre outras. Estes processos
aceleram aquilo que a termodinamica chama de entropia, a tendéncia a inercia, a0 decaimento de
energia, a degradacgao e, consequentemente, a desagregaciao dos corpos, sua morte termodinamica.
Logo, o que ocorre no Antropoceno ¢ a aceleracao desta tendéncia pela acdo destrutiva da
humanidade, trazendo ao presente o pesadelo do colapso ambiental. Por fim, estas agdes nao sao
frutos do acaso, mas, como afirma Valentim (2020), sao guiadas por uma politica antropocéntrica
que atua de forma a homogeneizar o funcionamento planetario a partir da l6gica de um Estado
unico e universal que se funda na expropriagao da Terra, diminui¢io de sua diversidade, controle
de seus processos e regulacio de suas dinamicas. A esta politica que visa a unificagdo e a tornar o
outro o mesmo, ¢ dado o nome de fascismo, decorrente de sua expressio totalitaria que se fecha a
diferenca. Este fechamento paranoico e a destruicao antropica aceleram o decaimento da energia
dos corpos, tornando o fascismo, em termos termodinamicos, uma inclinagao tanatologica, um
caminho para a morte.

Em face deste mergulho entrépico e suicida orquestrado pelo cosmopolitismo
antropocentrado, em que o Estado e 0 homem se sobrepdem ao cosmos, que procede a destrui¢ao
do sistema Terra, Valentim nos apresenta um outro movimento, vital e energético, que contrapoe
o totalitarismo da “linha reta do Estado” a revolucionaria “curva selvagem” (VALENTIM, 2020,
p- 305). A heterogencidade da floresta é portadora de uma poténcia destrutiva-construtiva,
metamoérfica, que corrdi e interpela a homogeneidade estatal. Este movimento ¢ o que Valentim
chama de negentropia, que, segundo a bidloga estadunidense Lynn Margulis, ¢ a capacidade
termodinamica de “recuperagao de energia sob a forma de organizacio tipica da vida, a custa da
energia solar ou da energia quimica.” (MARGULIS & SAGAN, 2002, p. 267). O que interessa aqui
¢ a estranha capacidade de produzir vida na vida e pela vida, fazé-la perseverar e proliferar em sua
multiplicidade. Desviando do fascismo entrépico ha, na negentropia, uma abertura fecunda,
inclusiva, erdtica e anarquica que nao se funda na estabilidade, harmonia e na inércia do Estado,
mas, justamente, em seu contrario, na dinamica instavel, vital e diferenciante, no “tornar-se outro”
(VALENTIM, 2020, p. 307). A negentropia, solidaria a cosmopolitica, acolhe e faz multiplicar a
vida nos corpos, mundos divergentes no mundo, assumindo um metabolismo césmico de “aliangas
instaveis” (VALENTIM, 2020, p. 311-12).

Como afirmou por vezes, em suas palestras, o antropologo brasileiro Eduardo Viveiros de
Castro, por muito tempo o homem considerava-se o protagonista na histéria mundial e o planeta

Terra era um mero cenario, porém, quando este sistema vivo entra em desequilibrio, suas a¢oes se
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tornam mais claras, assumindo um papel central em sua propria histéria, podendo ser nomeado
como Gaia. Nao estamos mais no quadro em que o homem se pée diante do mundo, mas naquele

que Gaia se impde e expoe diante da espécie humana como agente. Segundo Isabelle Stengers,

Gaia. E assim que tento pensa-la. Digo ‘tento pensar’, porque nio ¢ facil... Al
Gore deu um 6timo titulo a seu filme, Uma verdade inconveniente. Uma verdade
inconveniente ¢ aquilo que chamo de ‘a intrusdo de Gaia’ em nossas historias.
Por que intrusao de Gaia? Gaia foi denominada assim pelo cientista original e
herético James Lovelock, que trouxe a cena a solidatiedade, a couplage
[acoplamento] entre enormes processos. Nio se trata de uma floresta ou um rio,
etc... mas de processos viventes, e os viventes sdo, antes de mais nada, as bactérias,
os microorganismos, tudo o que nos escapa e que, por vezes, Nos mata. E uma
multidao andnima de microorganismos, mas também o clima, os oceanos, as terras
térteis, tudo de que ndés dependemos, mas que tratamos como se fosse auto-
evidente. E Lovelock mostrou sua interdependéncia; quer dizer, propds fazer
dessas coisas ‘um vivente’. Mas eu prefiro dizer ‘um set’. Um ser no sentido de
que ndo € apenas uma soma de processos gigantescos, mas também alguma coisa
que, diante de alguma variagao, ele (Gaia) reage por repercussio, quer dizer, nao
como uma bela totalidade harmoniosa, mas com suas respostas proprias. Sio
respostas dele, que lhe pertencem, ndo simplesmente relagdes de causa e efeito.
(STENGERS, 2017a, p. 119, grifos meus).

Gaia, como ser vivente, nao atua por automatismos, mas por uma estranha intencionalidade
como “poténcia impessoal” (STENGERS, 2017a, p. 121), a partir da composi¢ao de multiddes
anonimas em que a perseveranca da vitalidade se torna linha de fuga. Se o fascismo césmico se
ampara na universalidade homogeneizante, capitalista, militar e juridica, buscando projetar uma
verdade transcendente ao planeta, Gaia torna-se um contraponto imanente, que traz a evidéncia da
forca da Terra enquanto sistema vivo, e da terra enquanto forca telarica dos “de baixo”, dos estratos
germinativos. Gaia ¢ uma composi¢ao viva, mutante e antiestatal, uma alianca tecida na pratica, no
cuidado e nas relagdes, onde o “saber compor” é uma tarefa sem modelo. A cosmopolitica

negentropica é um chamado para descermos a Terra, para aterrarmos, e, desde a terra, agirmos®.

Abissal: virtual

Agora, podemos retornar ao abissal, tendo como horizonte sua complexidade cdsmica em
que a atualidade do Antropoceno ¢ tensionada pela virtualidade aberta do sem-fundamento, da
multiplicidade. Porém, antes de continuarmos, podemos fazer uma brincadeira, um exercicio de

imaginagao.

04 “Descer é devir-outro, devir-menot, devir-indio. E também sait, com a condi¢io de entendermos que sair nio é
transcender. S6 temos um mundo, mas o mundo nio se resume a nds, humanos, e menos ainda a nds ocidentais
urbanos corporativos globais. Sair ¢ aterrizar. ATERRAR.” (DANOWSKI, 2017, p. 129).
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Sabe-se que existe nos oceanos a chamada zona abissal que se localiza numa profundidade
abaixo de 4000 metros. Nessas areas profundas, de baixa temperatura, alta pressio e baixa
concentragao de nutrientes, onde a luz nao alcanga, existem seres que passaram por modificagdes
peculiares para tornar possivel existéncia. Esta zona abissal, apesar de pouco conhecida, constitui,
mais ou menos, 42% do oceano. Ou seja, existe um mundo alienigena, estranho, aqui. E um pouco
essa a sensacao da dimensao abissal: aquilo que parecia impossivel, invisivel e monstruoso, faz-se
presente e real. Ora, é esse estranho potencial de criacao, diferenciacio, memoria e imaginagao em
movimento que parece ser aquilo que nos une, mesmo em nossa irredutivel singularidade. Por isso,
¢ possivel dizer que a comunidade abissal é virtual, isso quer dizer que ela nunca se atualiza
totalmente, ¢ um todo aberto, um processo ininterrupto, eterno e inacabado. Contudo, aquilo que
estava na profundidade do oceano esta na imanéncia oceanica, ou seja, a profundidade da existéncia
¢ superficial, o virtual nao esta no fundo, mas atravessa corpos, carne e pensamento.

O virtual, aqui, é pensado nos termos de Gilles Deleuze e sua distingao entre atual e virtual,
na qual “todo objeto atual rodeia-se de uma névoa de imagens virtuais” (DELEUZE, 1995, p. 49).
Isso quer dizer que todo objeto ¢ uma atualizagio, uma atualizacio do plano virtual, da
multiplicidade aberta. Contudo, esse potencial inventivo nao cessa, mas esta sempre presente como
movimento que circunda, deforma e forma os objetos, seja como for¢a, memoria, imaginagao,
a¢a0, COMO COSMOs Vivo em “troca perpétua” com o atual.

O virtual é a multiplicidade real, a diferenca que interpela o atual, tal como o elemento
estranho do microconto kafkiano subvertendo a nog¢ao corrente de comunidade, uma vez que ela
se constitui, fundamentalmente, nao pelo grupo dos 5, mas pelos elementos porvir que abalam,
abrem e transformam a composicao. Sendo a comunidade virtual, isto ¢, fundada na diferenca, ela
continua, como ja se disse, necessaria e impossivel, como uma presenc¢a-ausente no atual, presente
em intensidade na realidade imanente, em sua dimensio incandescente, sutil, sublime e criativa.

O abissal, a estranheza virtual, é aquilo que assombra os projetos unitarios baseados em
uma identidade dnica, tal como o Estado Transnacional cosmopolita. Apostar nas comunidades
abissais ¢ aliar-se a cosmopolitica, pela qual diferenca e singularidade sdo os pressupostos de corpos
e mundos vivos e multiplos, em contato com o fora. Em suma, acreditamos juntamente com o
pensador da literatura Jodo Camillo Penna que: “Pensar a comunidade hoje é pensar a comunidade
de nao-eus, a exterioridade a comunidade, o seu fora. O que ¢é excluido da comunidade, e que ao
mesmo tempo ¢ sua esséncia mais profunda” (PENNA, 2014, p. 27). Assim, o que nos é comum

¢ o que nos ¢ improprio, abissal, exterior, o fora.

UMA EPISTEME OUTRA: PROLIFERAR COMPOSICOES
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Vivemos uma virada epistemoldgica no final do século XVIII, na passagem daquilo que
Michel Foucault chamou de episteme classica para a episterne moderna, ou seja, do conhecimento de
superficie para as organizagoes internas, da mente como espelho da natureza para o sujeito do
conhecimento que julga a partir do universal. Hoje, parece que vivemos também uma, ainda um
pouco turva, virada epistemoldgica de magnitude semelhante a esta anterior. Turva, nio porque
nao se apresenta, mas porque seu mapeamento ainda é precario, logo, buscaremos, esbogar essa
mudanca sem, contudo, chegar a uma hipdtese acabada, mas em notas sobre essa transformacao
evidente no campo do saber que ¢é atravessado por novas descobertas cientificas e tecnoldgicas,
pela irrupgao da questio ambiental, dos fluxos de informagdo e comunicagio, da globalizacio, da
inteligéncia artificial, da manipulagao genética, da fisica nuclear, entre outros.

Como ja apresentamos anteriormente, o pensamento moderno ¢ marcado pela ciéncia
empirica e pela filosofia transcendental, o que permitiu a0 humano tornar-se sujeito e objeto do
conhecimento pelo entendimento das organizag¢des profundas, histéricas e materiais dos corpos.
A forma-Homem ao deparar-se com a finitude da vida, a partir de um conhecimento secularizado,
julgava a si mesma e o mundo. Porém, gradualmente, no contato com as forgas do fora, do real,
do irrepresentavel, parece que vivenciamos um certo deslocamento sensfvel e cognitivo das
condi¢oes de possibilidade de emergéncia dos regimes de verdade, as positividades. Hd uma
transi¢ao epistémica em curso, ou seja, uma transicao da ordem, do principio de organizagao que
utilizamos para reconhecer um discurso como verdadeiro. Novas forcas, acontecimentos e
variaveis sao postos em jogo nesta trama epistémica emergente.

A partir de pistas deixadas por Gilles Deleuze (2005) a respeito do trabalho de Michel
Foucault — quando analisa as descontinuidades epistemoldgicas da histéria, presentes em sua obra
—, assinala-se a possibilidade de uma nova virada que ocorre atualmente ao esbogar uma proposi¢ao.
Para Deleuze, se o pensamento moderno era marcado pela forma-Homem, esse novo momento
seria marcado pela forma, de inspiracio nietzscheana, do super-homem, o além-do-homem.
Segundo o autor: “Nietzsche dizia: 0 homem aprisionou a vida, o super-homem ¢ aquele que libera
a vida dentro do proprio homem, em proveito de uma outra forma [...]”7 (DELEUZE, 2005, p.
140).

O homem racional moderno, assenhorando-se do cosmos, impediria o desdobramento do
proprio potencial do cosmos, reduzindo-o a objetos, interiorizando o potencial criativo de si
mesmo, para viver a pretensao de um mundo objetivado, determinado e estavel. Se a modernidade
estabeleceu a forma-Homem como medida, senhora do juizo e do conhecimento, nos parece que

a contemporaneidade desestabiliza essa soberania, enunciando a possibilidade de liberagao do
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potencial criativo e cdsmico. Assim, ao longo dos séculos XX e XXI, surgem novos modos de nos
relacionarmos com a vida, a biologia e o trabalho, tais como a biologia molecular e o cédigo
genético, além das maquinas informaticas e cibernéticas com seus codigos. Estas invengdes nos
possibilitaram novos componentes que mediam e transformam nossas relagdes conosco e com a
realidade, alterando nossas formas de sentir e pensar.

Para Deleuze, o super-homem, mais um horizonte do que uma realizagao acabada, é da
ordem daquilo que chamou de “finito ilimitado” (DELEUZE, 2005, p. 141), momento em que o
humano, ao interagir com as for¢as do fora, nao se fecha em sua interioridade soberana, mas se
abre a intervengao e experimentacao do exterior, do fora e seus componentes que, mesmo finitos,
podem criar ilimitadas combinagdes de si e do mundo. Uma utopia combinatéria? Talvez. Nos
parece mais algo que se aproxima de uma tarefa: da artesania perpétua, combinatéria e inacabada
na relagdo com o fora, um fazer-com que implica uma tessitura viva, coletiva e cosmica.

Segundo o pensador da comunicagao argentino Pablo Esteban Rodriguez (2010), vivemos
um tempo em que o limite das ciéncias humanas ¢ contestado e atravessado pela “miniaturizacao
e fragmentacdao do corpo” em “genes, linfécitos e neuronios” — no dominio biolégico —, assim
como em “codigos e sinais”— no dominio informatico e comunicacional. A nogao interiorizada e
estavel do individuo adestravel, proveniente da sociedade disciplinar, dd lugar aos cédigos e
combinag¢oes do dividno na sociedade de controle. Ocorre um estranho deslocamento maquinico
que instaura o funcionamento humano-maquina. Nas ciéncias cognitivas, por exemplo, hd uma
tentativa de relacionar os sistemas informaticos e o cérebro humano, ou seja, nao estamos falando
de uma simples emulacdo artificial da inteligéncia, mas do cofuncionamento entre modelos
computacionais, numéricos, e processos cerebrais, organicos.

Desse modo, o campo da informagao e da comunicagio se expande, tornando-se um novo
paradigma (RODRIGUEZ, 2010) que soma e aprofunda os moldes das institui¢des disciplinares,
pela criagdo de redes flexiveis de captura e normaliza¢ao, que modulam os processos, envolvendo
os movimentos em sistemas gerais de informagao, por meio de algoritmos, em suma, modos de
funcionamento modelares ¢ modeladores. Segundo Rodriguez (2010), a biologia incorpora a
genética, as ciéncias cognitivas e a imunologia; a sociologia, o funcionamento da sociedade pos-
industrial, os sistemas e a microssociologia; a psicologia se aprofunda nos modelos sistémicos e
cognitivistas, o que nos parece uma busca para se estabelecerem relagoes estaveis e replicaveis entre
processos, dados e agoes em escalas que, até entdao, eram incompreensiveis, aproximando o que era
inaproximavel, borrando os limites entre organico e inorganico, humanos e nao humanos.

Essas novas escalas, seja a numérico-abstrata dos codigos ou a fisico-molecular dos

elementos quimicos e dos genes, abrem as dimensoes de programagao das composi¢oes junto com
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as relagoes tecidas no mundo infinitesimal, colocando em xeque a divisdo classica entre cultura e
natureza, natural e artificial. Assim, emerge uma nova relacdo entre técnica, humano e ecologia, que
comega a se desenhar a partir de zonas de indiscernibilidade, limiares de negociagao que se tornam
territérios politicos. As maquinas técnicas possibilitaram uma expansio da capacidade de
comunicagao, producio e reprodugiao de informagao, de modo cada vez mais imbricado nas
relagoes entre humanos e nao humanos, ja a linguagem genética da biologia molecular acessa uma
informacao que torna possivel a manipula¢io daquilo que concebemos como vida. Deste modo,
podemos ver no horizonte do agora a dissolugao do humanismo. Essa dissolucdo é menos a morte
do humano do que sua problematizagao, o descentramento dessa categoria em favor da valorizagao
de outras dimensoes de sua composi¢ao que podemos chamar de técnicas e ecoldgicas, sem, com
isso, separa-las. A virada epistemoldgica, portanto, tem como tarefa, estabelecer um construtivismo
processual de composi¢Oes tecno-humano-ecoldgicas articulado politicamente.

Se o século XVI criou o telescopio e o microscopio, modos de conhecer o macro-distante
e 0 micro-proximo por meio de lentes, pela mediagao da fisica 6tica, instaurando uma nova relagao
entre conhecimento, técnica e natureza (HUI, 2020, p. 30), nos parece que vivenciamos um novo
aprofundamento escalar do conhecimento, seja no universo infinitesimal pela genética ou a
nanotecnologia, seja na dimensao macro, extra-terrestre, pelos foguetes, satélites e pela astrofisica.
Segundo o pensador chinés da técnica Yuk Hui, o lancamento do foguete Sputnik em 1957 pela
URSS, que enviou o primeiro satélite para fora do planeta, permitiu, pela primeira vez, refletir sobre
a Terra de fora dela, langando, inclusive, a possibilidade de que a humanidade poderia vencer a
barreira de seu proprio planeta, viajar e explorar o universo desconhecido (HUI, 2020, p. 100).

No momento atual, a centralidade técnica nos permite acompanhar e intervir em multiplos
processos de producdo, a0 mesmo tempo que a questdao ambiental se torna urgente, implicando,
entao, a necessidade de problematiza¢ao da ecologia e da técnica.

Evocar a ecologia na contemporaneidade é falar de um momento histérico de crise
ambiental, aquecimento global e do desafio que este contexto impde para a sobrevivéncia da
espécie. Como ja abordamos, segundo as hipdteses de Crutzen e Stoermer (2015), a humanidade
tornou-se uma for¢a geoldgica, uma ameaga para as outras espécies do planeta e para si mesma,
produzindo uma nova era denominada Antropoceno. E neste quadro que a ecologia se torna arena
fundamental para a disputa politica do presente. Assim, a ecologia politica — que procederia tanto
da teologia quanto da economia politicas — nao deve simplesmente seguir a teleologia da salvagao
das almas ou do progresso material do homem, mas romper com o cosmopolitismo

antropocentrado em busca de cosmopoliticas, ou seja, politicas do cosmos, que levem em conta as
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relagdes e composicoes que se estabelecem entre humanos e niao humanos, sejam estes
microorganismos, minerais, vegetais, animais ou objetos técnicos.

Neste sentido, a natureza nao deve ser pensada como uma totalidade organica e acabada,
na qual os humanos projetam suas faces maternais ou patriarcais divinizadas, concebendo-a como
deposito de recursos a serem explorados ou mesmo como a grande casa da familia. Nos interessa
aqui, junto ao que propde do antropologo francés Bruno Latour, uma ecologia politica pensada
como “boa maneira de compor um mundo comum, que os gregos denominavam cosmzos”
(LATOUR, 2004, p. 23). Esta ecologia politica, que tensiona a natureza unitaria e a dicotomia entre
cultura e natureza, parte de um construtivismo césmico que coloca os multiplos processos de
construcao de realidades, de modos de existéncia, como terreno de construgao, dialogo e disputa
coletivas, em suma, como politica.

Nos aliando a critica da antropoéloga anarquista Ana Godoy, nos interessa desviar do olhar
conservador da ecologia enquanto disciplina de Estado, que vé na natureza uma “unidade
estrutural”, a “totalidade de um sistema dado”, que carrega uma metafisica e uma moral, visando a
conservacao de uma identidade, esséncia e ordem universais (GODOY, 2008, p. 90; 101). Parece-
nos necessario, entao, romper o circulo, a casa, a identidade, a propriedade, entendendo a ecologia
n3o como a clausura do mesmo, como estudo de um sistema dado ou verdade dltima, mas como
territorio da composi¢ao e diferenciagdo, como um processo politico e compartilhado de
construcdo cosmica e inacabada de um mundo comum® que pede passagem.

Nessas composi¢des, a propria técnica nao deve ser pensada apenas como mera extensao
do corpo humano, uma intervenc¢ao artificial, mas como um elemento da composicio que opera
por reciprocidade®, gerando diferentes formas de sentir, pensar e agir, de produzir mundos. Além
disso, como nos apresenta Hui, as técnicas se compdem diversamente, de modo que “nao ha uma
tecnologia unica, mas uma multiplicidade de cosmotécnicas” (HUI, 2020, p. 25) que se conectam
com diferentes historias e ambientes, assim como modos de crer, habitar e usat.

O descentramento do humano pelo paradigma da informagao, o aprofundamento das
escalas de produciao de conhecimento, a multiplica¢ao de naturezas e de técnicas, a diversidade de
composi¢oes cosmicas e a tarefa incessante de constru¢iao de um mundo comum colocam a ciéncia
uma tarefa politica que, ao invés de buscar a universaliza¢do e totalizagdo unitaria do conhecimento,
deve buscar fazer proliferar epistemes, colocando em jogo, no mesmo plano de imanéncia, diferentes

composig¢des tecno-humano-ecoldgicas, varios mundos em conflito. Longe do paradisfaco, ddcil e

65 Para pensar, seguimos esta passagem de Bruno Latour: “Um mundo comum nido é uma coisa que podemos
reconhecer como estando 14 desde sempre (o qual ndo tinhamos até entdo compreendido). Um mundo comum, se é
possivel ter um, € algo a construir, a defender juntos com unhas e dentes.” (LATOUR, 2018, p. 433).

% Yuk Hui pensa a reciprocidade a partir do paradigma cibernético e do pensamento organismico em contraposicio
a0 paradigma mecanico naturalista da modernidade (HUI, 2020, p. 113-14).
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tirano consenso do cosmopolitismo iluminista, a cosmopolitica carrega consigo o desafio de
produzir uma experimentagao politica dissensual para a constru¢do de um mundo comum que

ainda nao existe. Nas palavras de Latour,

Se é verdade que o sentido tradicional de cosmopoliticas foi construido a partir
de certa definicio de ciéncia, é interessante ver como evoluiu quando esta tltima
se transformou. Os adeptos do cosmopolitismo podem sempre esperar ver o dia
em que os cidaddaos do mundo reconhecerdo que habitam o mesmo mundo. No
entanto, a corrente das cosmopoliticas foi constituida em torno de uma tarefa

central: ver como este ‘mesmo mundo’ pode progressivamente se construir.
(LATOUR, 2018, p. 435).

Ora, ¢ justamente este curto-circuito que expoe o deslocamento epistémico, nao hd mais a
representacao genérica da totalidade, mas processos imbricados formando uma trama politica
coésmica em construcdo. Se, por um lado, estes novos processos podem nos aprisionar, pelo
advento de uma ciéncia cada vez mais totalizante e sistémica — com alto potencial totalitario —, em
dominios macro e microscopicos, em escala planetaria, que somada ao capitalismo mundial
financeirizado acaba por aproximar dados, capital e desejos de maneira aterrorizante, por outro,
parece surgir uma brecha, uma abertura para emergéncia de outros modos de existir, sentir e pensar,
uma tarefa que pode nos aproximar da figura do super-homem evocada por Deleuze.

Esse momento suscita o questionamento da soberania humana sobre as outras formas de
vida no planeta. Os nao humanos — ecologia e técnica — nos abrem possibilidades de
transformagoes revolucionarias no campo social, na relagio com nés mesmos e com o mundo. De
modo ambivalente, estamos diante do fantasma da codificagiao ou algoritmizagdo do humano, em
paralelo a abertura de possibilidade da formagao de compostos cosmicos, aliangas inéditas. Pois, se
o homem e as instituicbes modernas estao em crise, ou melhor, em dissolu¢ao - como um desenho
que se desmancha pelas ondas do mar — instaura-se um campo germinativo com alto potencial
metamérfico da existéncia. F nesse singular momento histérico de fratura que a epistemologia ¢,
acima de tudo, um campo de batalha, ainda, em aberto.

Essa batalha de produgao de conhecimento, inven¢ao de mundos, faz da ciéncia um campo
de politica estendido que acolhe e congrega os que ficaram de fora e silenciados na modernidade.
O colapso da ordem cientifica moderna nos traz a possibilidade de avizinhar campos inexoraveis,
tais como a fisica nuclear e os saberes tradicionais; a a¢ao humana da agéncia de minerais, plantas
e animais; a inteligéncia humana do processamento das maquinas; borrando os limites, até hoje,
impostos, e possibilitando composicoes diversas, singulares e diferenciais. E momento de evocar a
necessidade de uma imaginacdao critica, uma experimentacdo especulativa, fazendo da

culturanatureza, do organicoinorganico, do realfic¢do, zonas limiares de transi¢do para outros
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modos de existir monstruosos, cyborgues, hibridos, num terreno em decomposicao, uma composteira
de mundos e saberes com grande potencial criativo, germinativo e transformacional, alvo da grande

disputa politica entre capital e vida.

SINTONIZACOES: NOTAS PARA UMA METAMORFOSE DA
EXPERIENCIA URBANA

A experiéncia estda na ordem do dia. Se ja falamos sobre a forma espacial, a forma temporal,
a forma social na contemporaneidade, nos interessa, agora, aproximarmo-nos da forma da
experiéncia, que nos parece menos uma forma e mais préoxima a modos de experimentagao. Modos
estes que passaram por diversas transformagoes ao longo da histéria, ganhando mais ou menos
relevancia.

Na Antiguidade, por exemplo, a experiéncia era tratada de modo distinto e inferior ao
intelecto, sendo o pensamento superior a sensibilidade. Isso pode ser visto tanto na teoria platonica
das ideias, que dividia 0 mundo em dois, na qual a experiéncia seria da ordem do falso, do mundo
sensivel, enquanto o pensamento estaria mais proximo do mundo inteligivel, o verdadeiro, assim
como na teoria aristotélica, que afirma a existéncia de apenas um mundo, e designa a vida
contemplativa, tedrica, como hierarquicamente superior a vida pratica, sendo a primeira aquela que
lida com as leis universais e a segunda com as contingéncias, o conhecimento particular e limitado
dos individuos (CARVALHO, 2013, p. 13-17).

Durante o nascimento da ciéncia moderna, por volta do século XVI, a experiéncia ganha
outro relevo, como possibilidade de, a partir da observagao, descrever o mundo, identificar suas
formas, relagdes e regularidades. A ciéncia moderna faz da experiéncia uma ferramenta com a qual
¢ possivel testar as teorias, ou mesmo gerar hipdteses para adquirit novos conhecimentos.
Passamos da explicagdo tedrica para a descricdo matematica do mundo (CARVALHO, 2013, p.
20). Essa valorizagdo da postura empirista provém, principalmente, de Francis Bacon, da
possibilidade da uma dedugao do funcionamento do mundo pela observagao, pelo teste, controle
e replicabilidade, de modo a tornar a experiéncia um equivalente do experimento, ou seja, o teste
para confirmagao de uma hipétese geral.

No século XVIII, Immanuel Kant apresenta uma espécie de “estrutura de apreensio do
mundo” (CARVALHO, 2013, p. 25), articulando o idealismo e o empirismo, a partir de uma logica
fraturada do sujeito do conhecimento, dividindo-o em empirico e transcendental. O sujeito
empirico opera a sensibilidade e o entendimento dos fenémenos, enquanto o sujeito transcendental

oferece as condigoes de possibilidade de sentir, pensar e julgar, ou seja, o espagco, o tempo € as
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categorias. Nessa concep¢ao, o sujeito do conhecimento nao ¢ mais passivo, podendo apenas
contemplar ou descrever o mundo fenoménico, mas ativo, julgando os fenémenos, participando
da construcdo da objetividade. Ao afastar a possibilidade do conhecimento das coisas-em-si, do
numeno, Kant engaja a subjetividade no conhecimento dos fenémenos, daquilo que aparece a
sensibilidade. Desse modo, a experiéncia ganha relevancia e centralidade na producio de
conhecimento, assim como no debate publico e, sobretudo, na dinamica capitalista.

Os espetaculos e mercadorias modernos eram expostos nas grandes metropoles aos
consumidores como apari¢oes sedutoras e valorosas no século XIX, expondo a sensibilidade dos
cidadaos ao que Karl Marx (2013) chamou fetichismo da mercadoria: a magia que os objetos
projetavam sobre os sujeitos, fazendo-os desejar e adorar estes objetos, tal como faziam os povos
originarios com seus objetos de culto, porém, neste caso, submetidos aos encantos do capitalismo.
A légica da mercadoria invadia a visao e se alastrava, alcancando as imagens e sua reprodutibilidade,
assim como os meios de comunica¢ao de massa no século XX, em que o imperativo do consumo
nao era apenas o ter, mas também o “parecer ter”, o que Guy Debord (1997) chamou de sociedade
espetaculo: a coloniza¢ao do mundo das imagens — da producdo da cultura e da realidade — pelo
capitalismo, uma ampliagio generalizada do fetichismo da mercadoria, que produzia a
“contemplagao passiva”.

Fazendo um salto abrupto, chegamos a atualidade a partir de uma estranha formulagao:
“nao vendo um produto, mas uma experiéncia”. Essa constru¢io poe em jogo nao apenas a
conexao entre vendedor, mercadoria e consumidor, mas aquilo que é possivel produzir no
consumidor que o faca desejar nao apenas possuir a mercadoria, mas participar de uma atmosfera
de sentidos, assumir um papel, um estilo de vida, acreditar e divulgar aquilo que esta consumindo.
Essa dimensdo relacional do processo mercantil, que aprofunda as dimensdes visuais e
informacionais da mercadoria pelo foco em todos os sentidos, é explorada por aquilo que se
convencionou chamar de marketing de experiéncia.

O marketing de experiéncia tem como “finalidade proporcionar aos consumidores
experiéncias através dos sentidos e emogoes.” (LAROCCA et al., 2020, p. 783). O mercado esta
focado em estimular os sentidos do cliente, envolver emocionalmente o consumidor, criar
experiéncias prazerosas. Deixamos o sentido puramente visual e intelectual, evocado pelas
mercadorias no capitalismo industrial, e nos aprofundamos na dimensao sensivel de maneira mais
radical, tanto na produgao quanto na gestiao das sensibilidades e vinculos, migrando do foco no
produto para o foco no consumidor, daquilo “o que” se consome para “como” se consome. Esse
deslocamento estético do marketing aproxima-se dos ambientes imersivos criados pelo cinema,

pelo turismo e pela arquitetura. O corpo ¢é atacado por todos os seus canais e orificios,
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bombardeado e hiperestimulado, provendo entretenimento ininterrupto. Atengio, informagio e
sensibilidade instauram uma nova modalidade de extracdo de valor, um valor de conexdo sem fim,
estabelecendo um canal entre vitalidade e capital.

A economia avanga sobre a experiéncia, a atenc¢ao, os dados, as emogoes, a criatividade e
os afectos. Segundo o professor de literatura e midias Yves Citton (2018), a economia da atengao
opera, nao na “escassez dos fatores de producao” dos bens materiais, mas no “calculo da escassez
das capacidades de recep¢ao dos bens culturais” (CITTON, 2018 p. 17-18). Nesta nova economia
o produto ¢é o préprio consumidor que vende sua atengao, sua capacidade de interagdo, seu “tempo
de cérebro disponivel” (CITTON, 2018, p. 23-24). A forca da circulagdo e a intensidade dos efeitos
de captura do receptor com eficiéncia, velocidade e adesdao, nao apenas em individuos, mas na
coletividade, fazem da aten¢do uma nova forma do capital (CITTON, 2018) e do marketing, uma
nova forma de controle social (STIEGLER, 2018a).

Quem nunca se pegou trabalhando em seu computador e, por um instante, encontrava-se
fascinado, navegando por um site de compras? Ou resolvendo algo importante no smartphone ao
mesmo tempo que produzia, consumia e compartilhava um milhdo de coisas? A mercadoria é cada
vez menos um objeto e mais uma rede de efeitos produzidos no consumidor, impactando
sensibilidade, valores e modos de vida. A experiéncia e a atengao tornam-se comzzodity, mercadoria,
no momento que as empresas focam em produzir nos consumidores experiéncias sensiveis cada
vez mais individualizadas e personalizadas através da andlise algoritmica de dados. Consumo e
entretenimento nao se distinguem, seduzindo, envolvendo e entorpecendo os consumidores,

misturando-se aos sentidos, habitos, gestos, modos de pensar e ao cotidiano.

Contudo, gostarfamos de localizar nossa compreensao sobre este termo tao polissémico, a
experiéncia, tomando a devida distancia destas concepgdes anteriormente apresentadas. Para isso,
nos aproximamos desta noc¢ao a partir de alguns luminosos apontamentos tecidos pelo filésofo
cataldo Jorge Larrosa Bondia (2002). Para ele, “A experiéncia é o que nos passa, o que nos acontece,
o que nos toca.” (BONDIA, 2002, p. 20). O que este quer dizer é que o foco nio estd no “o que”
passa, acontece ou toca, ou seja, no objeto, mas “o que nos” passa, toca ou acontece, na relagao
que se estabelece, na mutua afetagdo, no ato que se passa entre os elementos do encontro enquanto
acontecimento singular.

A propria analise etimoldgica da palavra nos revela alguns aspectos importantes de seus

sentidos, tais como: provar (experimentar) e perigo, a partir do latim experiri e periri; travessia ou
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prova, a partir da raiz indo-européia per; viajar e perigo, a partir da decomposi¢ao do termo alemao
Erfabrung (experiéncia) em Fahren e Gefahr BONDIA, 2002). Em suma, as no¢des de travessia e
perigo, viagem e risco, passagem e exposi¢do, marcam a constelacao de sentidos da experiéncia
como certa “abertura para o desconhecido” (BONDIA, 2002, p. 28).

A experiéncia ¢, entdo, atravessada pelo nao saber proprio dos encontros, dos
acontecimentos inesperados da vida, assim como os afetos, marcas e desestabilizagdes que estes
produzem, apesar destes se encontrarem, cada vez mais escassos. Neste ponto, Larrosa corrobora
a constata¢ao benjaminiana do empobrecimento da experiéncia na modernidade, nos apresentando
quatro motivos para este sintoma: a informagao, a opiniao (individual ou publica), a falta de tempo
e 0 excesso de trabalho (BONDIA, 2002). Além disso, a submissio da experiéncia aos imperativos
do mercado, da utilidade e da ciéncia moderna (BONDIA, 2002) acabam por aplainar as
estranhezas, derivas, irregularidades, ruidos e variagdes préprios dos encontros.

A experiéncia, diferentemente de uma simples descri¢io ou observagao de um experimento,
¢ a experimentacdo do acontecimento, em que os elementos implicados se tocam mutuamente,
cultivando em ato uma abertura ao exterior, se permitem o espanto, o assombro, fazendo deste
intermezzo uma correnteza, um turbilhdo, desorganizando corpos e posi¢des. Na experiéncia, o
acontecimento que se passa no encontro toca os corpos faz a sensibilidade vibrar, ativando
memoria e imaginagdo, passado e futuro pela abertura do presente. Desta lacuna, desajuste,
emergem novos conhecimentos, produzindo, rememorando e atualizando fluxos, for¢as e imagens,
o sensivel em nos, forcando a metamorfose. A experiéncia ¢ a exposi¢ao ao singular, a diferenca,
ao dissensual, heterogéneo e imprevisivel, instaurando um arrombamento sensivel das formas, sem

que estas caiam em indistingao, fazendo-as entrar em ressonancia, vibracao e variagao.

Entretanto, além do empobrecimento da experiéncia, suspeitamos de algo mais radical, ou
seja, da sua metamorfose. Para tentar apresentar essa passagem para uma outra forma, ou melhor,
para outro modo de funcionamento, é preciso distinguir a experiéncia contemporanea das suas
precedentes, a arcaica e a moderna. Porém, tratando-se de experiéncia, é importante registrar que
nao ha o fim dos seus funcionamentos anteriores, mas misturas e sobreposicoes, que ocorrem a
partir do surgimento de possibilidades distintas de viver os encontros.

Quanto a experiéncia arcaica, podemos pensa-la como uma relagao em que a sensibilidade
se conecta a uma grande identidade coletiva, da qual deriva a nogdo classica de comunidade,

sustentada pela ideia de tradicao. A comunidade tradicional, fundada na descendéncia dos deuses,
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heréis e antepassados, miticos e/ou exemplares, encarnam as leis divinas no sangue como
participantes dessa familia, dessa tradi¢dao. A tradicdo ¢ o ato de passar algo de geracdo em geragio,
um conhecimento pratico, seja oral ou escrito, uma “vontade de se querer permanente”
(BORNHEIM, 1987, n. p). Essa “grande seguranga”, conjunto de comportamentos e valores pelos
quais ¢ possivel identificar uma coletividade enquanto mesma, molda a sensibilidade dos
participantes da comunidade. Ha um vinculo do sujeito com a coletividade. Por este vinculo, o
sujeito participa do “espirito de familia”, carregando em si a tradi¢ao, tornando-se um elo da grande
corrente. Sangue, terra, lingua, deuses e valores idénticos tornam possivel uma sensibilidade
compartilhada, bem como reprime dissidéncias, desvios. O sensivel é expressio desse grande ser
do qual toda comunidade comunga, ou seja, o que se passa no eu ¢ espelho do nés que se estende
aos espiritos, minerais, vegetais, animais ¢ humanos desde a perspectiva de uma determinada
comunidade. Essa é a experiéncia em sentido forte (Erfabrung) para Walter Benjamin, constituida
port inscricdes duraveis daquilo que se passa nos corpos, na memoria e no inconsciente, pelas quais
gestos, palavras, coletivo e mundo participam de um mesmo metabolismo.

Imaginemos, por exemplo, um indigena, nativo de uma determinada comunidade
tradicional. Sua vida gira em torno de praticas coletivas. A cuia que utiliza para tomar agua ou
comer foi feita com o fruto da arvore, colhido nas terras do entorno da aldeia, confeccionado pelas
maos de suas irmas e adornado com motivos que remetem aos deuses, a0s seus ancestrais, ou
mesmo, a beleza. O ato de hidratar-se ou nutrir-se carrega o toque da totalidade, tradicional e
comunitaria. A coleta, a caga, a pesca e a agricultura, encherio a cuia de seus irmaos, fortalecerdao a
comunidade. Isso serd uma atividade cotidiana e ritual, por atos e palavras trocados em linguagem
comum, pela qual é possivel compreender nao apenas as demandas de um individuo, mas de um
organismo metabolico que funciona de maneira integrada com os corpos humanos, animais,
vegetais, minerais e espirituais. Todos estes elementos interagem nos gestos mais banais, dotados
de uma intensidade mitico-poética, uma solidariedade encarnada. Ao comerem e beberem na cuia,
a comunidade se atualiza no ato material, simbolico e coletivo. O cosmos se faz presente.

A experiéncia moderna, pelo contrario, nao estabelece a coletividade como fundamento da
identidade, mas a individualidade e os acordos artificiais firmados pelos individuos, os contratos
sociais. A centralidade das liberdades individuais, na razio e na autorrealizacio dos sujeitos,
aproxima-se do projeto de desenvolvimento da civilizagdo, do progresso do Estado, do
aperfeicoamento da humanidade. As tradi¢oes se desvanecem diante da marcha da histéria em
dire¢ao ao futuro, rumo aos ideais nacionais e universais. Ocorrem inegaveis saltos nos campos da
ciéncia, dos direitos individuais, do crescimento e dos avancos tecnolégicos, porém, forjados pela

supremacia humana sobre o planeta, colonizacio, violéncia, expropriagao e competi¢ao.
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A modernidade se edifica espacialmente na expansiao da urbanizagdo e da industrializacao
conduzida pelo capitalismo. Assim, a sensibilidade dos individuos isolados se molda através das
relagoes atomizadas, familias mononucleares, relagdes privatizadas e interiorizadas, direitos e
deveres estatais, trabalho assalariado. A localidade carrega mais funcionalidade do que meméria, os
antepassados sao desprovidos de valor, a morte ganha o dominio privado, o mundo ¢
desencantado, contrai em qualidades e expande em quantidades que devem ser mensuradas e
controladas: capital, pessoas, mercadorias, propriedades... A luta pela sobrevivéncia em meio ao
exilio, a0 mundo hostil, 2 metrépole assustadora, a fabrica monstruosa, produz os individuos que
devem competir para conquistarem um lugar no mundo. O corpo, a razio e o trabalho sio suas
armas.

O mundo se passa nestes corpos de maneira distinta. Estes devem enfrentar o desafio da
existéncia como abandono, farrapos dotados de consciéncia, cortados por classes, raga, género,
idade, nacionalidade... Os encontros com o mundo, com os outros, sio conflituosos, como
choques dos quais busca esquivar-se para seguir em frente, manter sua consciéncia, até que algo
realmente o toque. Sua identidade deve ser protegida, como seu ultimo reduto de seguranca, fio de
sentido. Walter Benjamin chama a experiéncia moderna de vivéncia do choque (Schockerlebnis),
modo pelo qual o individuo protege-se, por meio da consciéncia, dos multiplos e efémeros
estimulos da metropole, da multidao, além do excesso de informagdes que se langam sobre os
corpos. Apesar disso, sua fragmenta¢ao é também um desafio, uma vez que abre a possibilidade de
montar-se, inventar suas referéncias, desenhar suas proprias imagens, ou seja, lhe permite a
autotransformacao. Nao ha totalidade organica, mas um individuo protegendo sua identidade para
nao explodir, para sobreviver, porém, ¢ justamente onde reside seu medo que poderia haver um
rumor de mudanca, criacio e liberdade. E desse o substrato fugidio e criativo do cotidiano que
emerge a poesia baudelairiana.

Lembremos, entao, por um instante, do proletario moderno, este corpo que enfrenta o
comércio de sua forga de trabalho em busca de sua sobrevivéncia. Sua terra é aquela que lhe permite
abrigar-se. Vaga de um lugar a outro em busca de um teto que consiga pagar com o pouco que
recebe em seu emprego. A propriedade privada e os meios de producido lhe sio inacessiveis
diretamente, é preciso vender-se para usufruir da terra e do alimento, fazer parte. A divisao social
do trabalho lhe permite exercer sua funcao sem saber qual o propésito final, o destino do resultado
de sua produgdo. Assim, como uma pega, uma engrenagem mecanica, participa da agao pela
repeticao de automatismos. Despossuido e desterrado, erra em busca de algum sentido, porém,
nao tem tempo para refletir sobre isso, pois esta ocupado e cansado demais, dedicando sua propria

vida para prolongar sua existéncia, conquistando o minimo possivel para driblar a morte. Nao



154

lembra de onde vem, nem para onde vai, o que poderia ser um trunfo, porém, tem de cumprir
acordos sociais, honrar dividas, submeter-se as leis, disciplinar-se, tornando-se um corpo util, décil
e comercializavel aos olhos do mercado, do Estado, da nagao ou da civilizagao da qual esta locado.

Vive pensando no futuro enquanto o presente o assusta. O passado lhe é alheio. O instante
foge. Volta e meia, a0 caminhar em meio a multidao, alguns rastros o atingem: a repeti¢ao de uma
rua, a escuta de um nome, a lembranca de um cheiro, a alegria de um gesto. Em meio a floresta de
signos, a sobrevivéncia diaria, restos de lagos, estranhos vinculos atravessam contratos e disciplinas.
Entre lapsos festivos e instantes de partilha, algo se passa. Nesses breves momentos, este corpo
respira novamente o ar cosmico, participa de um infamiliar metabolismo, vive a vibragdo presente,
sem a necessidade de manter-se igual aos outros, nem a si mesmo, pois, vitalizado pela
metamorfose que circula por entre as brechas do acaso, reencontra a liberdade como pratica.

Ora, se a experiéncia arcaica ¢, fundamentalmente, tradicional, ancorada na reitera¢ao da
identidade coletiva, na for¢a e coesao dos “nds”, e a experiéncia moderna, a vivéncia, ¢
fundamentalmente individualizada, baseada no progresso e no autodesenvolvimento do “eu”, qual
seria o deslocamento, a metamorfose da experiéncia contemporanea? Uma das apostas para
responder esta pergunta seria: nao ha mais estabilidade identitaria (e talvez nunca tenha existido).
Nem a identidade coletiva, nem a identidade individual, suportam a violéncia e a velocidade das
transformagoes materiais e signicas em processo. A coexisténcia entre humanos e nao humanos, a
interacdo entre artificial e biolégico, o metabolismo césmico da cultura-natureza produz sucessivas
liminaridades, zonas de indiscernibilidade. Poderfamos pensar na transversalizacio que atravessa o
planeta Terra, a globalizacdo, a urbanizagao, o Antropoceno, como indices destes processos de
desterritorializacdo generalizada aos quais estamos expostos enquanto participantes destas
composi¢des mais-que-humanas.

Assim, se nio existem identidades fixas, um solo coletivo ou individual dados, exceto a
imanéncia da prépria Terra e a multiplicidade de corpos, o que nos resta ¢é a tarefa e a liberdade de
construir mundos, mas nao sem conflitos. Em meio aos imperativos do capitalismo mundial
integrado, em sua fase neoliberal, cognitiva e financeirizada, que oferta inimeras identidades prér-
a-porte”” (ROLNIK, 1997), prontas para serem consumidas, nossa aposta, bastante exploratéria, €
que a experiéncia contemporanea, fundamentalmente urbana, emerge de relagdes construtivo-

compositivas, as quais chamaremos: sintonizagoes.

7 As identidades prét-a-porter (prontas para vestir) sio efeitos da globalizacio, das novas tecnologias e da subjetividade
flexivel do capitalismo contemporaneo que produzem modos de vida modelares que variam com as modas e demandas
de mercado, gerando: “identidades globalizadas flexiveis”. (ROLNIK, 1997).
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O que seriam as sintonizag¢oes? Por sintonizag¢oes, entenderemos o processo de conexao e
transmissao entre dois ou mais emissores-receptores — Nao entre um emissor € um receptor, como
comumente ocorre —, compondo redes de conexoes afectivas, construindo um plano de partilha
comum, de ressonancia. Tais conexoes atuariam como ondas de radio, transmitidas pelos emissores
aos receptores por aparelhos, que sintonizam determinadas frequéncias a partir de sua captacao
pela sintoniza¢ao nas estagoes, faixas vibratorias. Nossa proposta, porém, seria um pouco diferente,
visto que 0s receptores nao seriam, exatamente, canais passivos de recepc¢ao e adesio as ondas e
informagdes enviadas, mas emissores-receptores, ativos e passivos, que ao se conectarem as redes
de afectos, produzem, eles também, interferéncias na construgao desta rede. A cada encontro, um
novo acontecimento se inscreve, construindo uma rede aberta e inacabada, espagos de partilha
vibratoria, pelos quais os emissores-receptores se conectam, transmitindo, fazendo circular a
intensidade dos afectos, ressoando de maneira singular em cada elemento desta rede.

Por afectos, nos aliamos a reflexdo de Deleuze e Guattari sobre a arte:

A arte conserva, e ¢ a Unica coisa do mundo que se conserva. (...) O que se
conserva, a coisa ou a obra de arte, ¢ um bloco de sensagdes, isto é, composto de
afectos e perceptos.

Os percptos nao sdo mais sdo percepcdes, sdo independentes do estado daqueles
que experimentam; os afectos nio sio mais sentimentos ou afec¢des, mas
transbordam a for¢a daqueles que sdo atravessados por eles. As sensagoes,
afectos e perceptos, sao setes que valem por si mesmos e excedem qualquer
vivido. Existe na auséncia do homem, podemos dizer, porque o homem, tal
como ele ¢ fixado na pedra, sobre a tela ou ao longo das palavras, é ele proprio
um composto de afectos e perceptos. A obra de arte ¢ um ser de sensagio, e nada
mais: ela existe em si. (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 193-194).

A arte ndo é um objeto, nem imitagdo, mas uma forga viva, pois pulsa nos encontros
singulares como uma nascente permanente, imprevisivel e incontrolavel de blocos de sensagao,
afectos e perceptos. Os afectos sao transformagdes sofridas pelos corpos afetados nos encontros,
“emocoes vitais” (ROLNIK, 2018, p. 53), o resultado do fluxo das forgas de diferenciacao nos
corpos, seus choques e misturas, produzindo um estado transicional, metamorfico, antes de se
tornarem dados da sensibilidade ou do entendimento. Os afectos resultam do toque de
singularidades, uma deformag¢ao que for¢a sua diferenciagao, sao “os devires naio humanos do
homem” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 200), o rumor césmico que surge na desorganizagao
da representagao das formas. Ja o percepto ¢ “a paisagem anterior a0 homem [...] paisagens nao
humanas da natureza” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 199-200). O percepto produz uma
contaminac¢ao pelo mundo, a interpelacao do exterior, “consiste numa atmosfera que excede as

situagoes vividas e suas representacées” (ROLNIK, 2018, p. 53). Assim, compreendemos a rede
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afectiva produzida pela arte paralelamente aos efeitos da sintonizagao, pois instaura a conexao entre
corpos na imanéncia do encontro, uma ontologia estética do presente, o que nos ajuda a pensar
complexidades, perspectivas e singularidades do contemporaneo.

Podemos pensar, com a psicanalista brasileira Suely Rolnik, que a sintonizagao é uma
experimentacao das for¢as. Rolnik (2018) fara uma distin¢ao entre duas esferas da experiéncia, a
do sujeito, que capta os sinais das formas pela percepciao e pelo sentimento, e a do vivente, que
capta os sinais das for¢as que agitam seu corpo e provocam efeitos neste. As formas sio os papéis,
lugares, contornos, codigos e representagoes, aquilo que torna o mundo familiar, fazendo a
distingdo entre sujeito cognoscente e objeto exterior, operando pelo modelo da recognicao, o que
nos permite “existir socialmente” (ROLNIK, 2018, p. 51-52). As forgas, por sua vez, sio o
resultado dos encontros, presenciais ou a distancia, que produzem ressonancias e reverberagoes,
estranhamentos, nos quais nao ha distin¢ao entre sujeito e objeto, mas a “experiéncia enquanto
fora-do-sujeito, imanente a condi¢do de corpo vivo”, produzindo “outros modos de ver e sentir:

percepto e afecto” (ROLNIK, 2018, p. 53). Nessa esfera da experiéncia subjetiva,

[...] somos constituidos pelos efeitos das forcas e suas relagdes que agitam o fluxo
vital de um mundo e que atravessam singularmente todos os corpos que o
compodem, fazendo deles um sé corpo, em variagdo continua, quer se tenha ou
nao consciéncia disso. (ROLNIK, 2018, p. 54).

Temos, entdao, dois modos: um, pessoal-sensorial-sentimental-cognitivo, do sujeito e suas
formas, o macropolitico, e outro, extrapessoal-extrassensorial-extrapsicol6gico-extrassentimental-
extracognitivo, do vivente e as forgas, o micropolitico (ROLNIK, 2018). Estes dois modos operam
simultaneamente e paradoxalmente, em tensao e friccdo continua. Contudo, sendo o regime
colonial-capitalistico hegemonico, aquele em que vivemos, a experiéncia do sujeito se sobrepoe a
do vivente. Portanto, é neste segundo modo de experiéncia, o do vivente, que se inserem as
sintonizagoes, como possibilidades de produgdo de outros modos de cooperagao, construgao de
corpo coletivo, um plano comum. O comum, aqui, pensado como “campo imanente da pulsio
vital de um corpo social” (ROLNIK, 2018, p. 33), nao ¢ dado, mas deve ser construido, tornando-
se o meio de “ressonancia entre frequéncias de afectos” (ROLNIK, 2018, p. 140).

A sintonizagao ¢ nossa aposta para ampliar a experiéncia pela reativagao da experimentaciao
do vivente, incorporando as forgas, o perigo, a viagem, a travessia e a abertura ao desconhecido
evocados por Larrosa, aquilo que Rolnik ja chamou “corpo vibratil”, “corpo pulsional”, e agora,
chama de “saber-do-corpo, saber-do-vivo ou saber eco-etologico” (ROLNIK, 2018, p. 53). Nos
aliando a Rolnik como intercessora de nosso pensamento, afirmamos que a sintonizagao opera “via

ressonancia intensiva que se da entre frequéncias de afectos (emogdes vitais)”. Para ela:
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Trata-se de tecer multiplas redes de conexdes entre subjetividades e grupos que
estejam vivendo em situagdes distintas, com experiéncias e linguagens singulares,
cujo elemento de unido sdo ewbrides de mundos que habitam os corpos que delas
participam, impondo-lhes a urgéncia de que sejam criadas formas nas quais tais
mundos possam materializar-se completando assim seu processo de germinagdo.
[...] Criam-se zerritorios relacionais temporirios, variados e variaveis. Nesses tertitorios
produzem-se sinergias coletivas, provedoras de um acolhimento teciproco que
favorece os processos de experimentacdo de modos de existéncia distintos dos
hegemonicos, valorizando e legitimando sua ousadia. (ROLNIK, 2018, p. 141).

Desse modo, a sintoniza¢do promove territérios relacionais temporarios por ressonancia

intensiva, abrindo-se a circulagdo dos afectos no encontro®, a emergéncia de composicdes de

>
mundo outras e a constru¢ao do comum. Ora, segundo Deleuze e Guattari, “afectos sao devires”
(2012, p. 44), ou seja, o processo de mudanga proprio do encontro, o “bloco de coexisténcia”
(DELEUZE; GUATTARI, 2012, p. 94), no qual os elementos entram em instabilidade e
metamorfose, no movimento das for¢as imanentes, sem, contudo, dissolverem-se em indisting¢io,
mas mantendo a tensao de suas singularidades em diferenciagao. O devir é o “processo do desejo”,
“zona de vizinhanga e co-pertenca”, “indeterminacdo e incerteza” (DELEUZE; GUATTARI,
2012, p. 67-68). Como nos advertem os pensadores, “todo devir é um devir minoritario”"
(DELEUZE; GUATTARI, 2012, p. 92). Assim, nos arriscamos dizer que a sintoniza¢ao funciona
pela experimentacgao dos devires, as diferengas de potenciais, as for¢as do mundo em nos.

Além disso, deve-se ressaltar que a sintoniza¢do é como uma experiéncia que atravessa o
urbano como condi¢do de possibilidade de sentir o movimento, o processo e a produgao, a
heterogeneidade das composi¢cdes presentes nesta megamaquina. Uma vez que o urbano
contemporaneo ¢ a condi¢ao planetaria, a metropole desterritorializada — esta grande obra coletiva
— confunde-se com a imanéncia, a matéria-em-movimento. Portanto, a sintonizacao ¢ aquilo que

torna possivel sua experimenta¢ao politica, pois se situa nos espagos ezntre, nos transitos, fazendo a

passagem entre regimes de sensibilidade, situacoes, linguagens e cosmologias, uma vez que rompe

98 Gostarfamos de transcrever essa bela e cristalina leitura do afecto apresentada pelo Francois Zourabichvilli:

“O afeto do encontro ¢ a ressondncia de um no outro. Envolver o outro significa incorporar as suas proprias relagoes,
relagGes heterogéneas como beterogéneas, ou envolver uma “distdncia”. Envolver o animal ndo ¢ o mesmo que sentir
como ele se sente (como podemos ter tal pretensdo ou a certeza de realiza-la?), mas sentir como noés sentimos que ele
sente, sentir o sentir em nds. Um outro sentir se alojou objetivamente em nds, que ndo ¢ o dele, e que no entanto lhe
¢ atribuivel. Envolver uma outra sensibilidade significa, na verdade, que nos sentimos fugazmente de uma forma outra
do que a nossa, como sentiria alguém diferente de nés; e recolhemos os efeitos dessa outra sensibilidade em nés
mesmos.” (ZOURABICHVILLI, 1997, n. p).

% A nogio de minoritirio em Deleuze e Guattari ndo designa quantidade, mas é aquilo que se distingue do padrio
identitario hegemonico, por exemplo, dos poderes e privilégios do homem-branco-burgués-heterossexual, o qual
designam como maioria. O minoritario é processo, desvio da norma e da forma hegemonicos, abrindo-se ao ressoar
das forcas de invencdo de mundos, por exemplo, devir-mulher, devir-negro, devir-indio, devir-animal...
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com a dicotomia sujeito e objeto constituidos, reunindo espago construido e cidadania como
participantes desta rede afectiva em desdobramento.

No momento em que formulavamos esta aposta, nos deparamos com a tese da filésofa e
comunicologa Alyne Costa, intitulada Cosmopoliticas da Terra: modos de existéncia e resisténcia no
Antropoceno (2019), na qual também desenvolve o conceito de sintoniza¢do similarmente ao que
propomos, porém com uma sutileza: ndo como uma nova experiéncia, mas como proposta
metodologica, um modo de pesquisar um problema que se coloca entre mundos. A utilizagao da
sintonizacio como procedimento metodolégico” permititia a cartografia das “mudancas
climaticas”, um problema complexo, lido de modos diversos, por perspectivas e ontologias
distintas, legitimando diversas cosmologias, estabelecendo, nas palavras de Stengers, uma
cosmopolitica. Partindo de um “pluralismo ontolégico” (COSTA, 2019, p. 43), Costa pensara a
sintoniza¢ao como possibilidade de traducdo, passagem entre cosmologias, perspectivas situadas,
por meio de equivocagoes (COSTA, 2019, p. 60). Afirmando cada cosmologia como uma ontologia
distinta, ou seja, um modo de produzir mundo diferente, a sintonizagao seria 0 modo possivel de
fazer conexdes entre estes mundos com modos de viver, dizer e fazer tao diferentes. A
equivocagdo, termo tomado de empréstimo da antropologia, designa a comunicagdo entre
etnégrafo e nativo (COSTA, 2019, p. 42), em que cada um mantém suas singularidades e se
estabelece um campo de dialogo, mesmo que precario e provisorio, diante da variagao das palavras
e da irredutibilidade destes mundos, abrindo a possibilidade da “sintonizagao de divergentes”, a
tentativa de comunicagao, tradu¢io e passagem que se coloca entre a multiplicidade de mundos.

Tomando carona nessa formulacido, interessa-nos deixar tressoar essa dimensao
cosmopolitica a sintoniza¢ao, como aquilo que também possibilita a tradugao e a passagem entre
cosmologias, mundos distintos. Um papel que se aproxima ao do tradutor, que se coloca entre
linguas, mas também ao do xama, que promove o dialogo entre reinos, assim como, a sua maneira,
faz o cientista”, produzindo uma intervencio entre mundos, uma linguagem estranha, um limiar,
fazendo aquilo que, a principio, nao conseguiria dialogar, interagir, sem, com isso, anular o outro,
mas acolhé-lo na tensdo propria de sua irredutibilidade. Assim, a sintoniza¢ao como possibilidade
para a experiéncia contemporanea torna possivel a circulagdo de afectos na escala dos multiversos,
das multiplas cosmologias. Seria um delirio espiritualista? Achamos que nio se trata disso. A

sintoniza¢ao apresenta a disjun¢ao entre mundos e ¢é neste intervalo, neste exnfre, no abismo que ela

70 A autotia, inclusive, divide em 4 etapas o método da sintonizacio: 1) identificar semelhancas e diferencas; 2) listar
equivocagoes; 3) relacionar os elementos que servem de variantes uns dos outros; 4) conversoes entre os elementos
(COSTA, 2019, p. 61).

71 Nos remetemos aqui a aproximagio entre 0 xami e o cientista em uma resposta dada pelo antropdlogo brasileiro
Eduardo Viveiros de Castro: “O equivalente funcional do xamanismo indigena é a ciéncia. E o cientista, é o laboratério
de fisica de altas energias, é o acelerador de particulas. O chocalho do xama é o acelerador de particulas de 13.”
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 490).
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opera, por uma estranha sensibilidade a variagdo, a metamorfose, a diferenciacio dos processos de
reverberacao intensiva conectados em rede, uma construcao movente e aberta.

Neste ponto, a experiéncia que estamos chamando de contemporanea nao seria
necessariamente nova, mas uma esfera existencial latente que devemos reativar, reapropriando-nos
da pulsao vital, da criagdao e da cooperacio, abrindo possibilidade de experimentagao e produgao
de realidades suprimidas pelo inconsciente colonial-capitalistico. A sintonizag¢ao seria algo,
utilizando o inventivo neologismo do poeta brasileiro Alberto Pucheu (2018), arcaicontemporaneo,

termo no qual se ouve o eco do filésofo italiano Giorgio Agamben quando nos diz:

Arcaico significa: proximo a arké, isto ¢, da origem. Mas a origem ndo esta situada
apenas num passado cronoldgico; ela é contemporanea do devir historico e ndo
cessa de operar neste, como o embrido que continua a agir nos tecidos do
organismo maduro e a crian¢a na vida psiquica do adulto. A distancia e, ao
mesmo tempo, a proximidade — que define a contemporaneidade tem seu
fundamento nessa proximidade com a origem, que em nenhum ponto pulsa com
mais for¢a que no presente. (AGAMBEN, 2010, p. 69).

A sintonizagao ¢ uma aposta ética e coletiva no potencial embrionario e germinativo da
forca vital no qual devemos nos engajar para a construcao, o didlogo e a invengdao de mundos,

desde aqui e agora, nos quais a vida que nos atravessa seja o valor maximo a ser cultivado.

Esta rede de circulacio afectiva nao ¢ a garantia de nenhuma revolugdo, mas ¢ o resultado
de uma composi¢ao tecno-humano-ecolégica, ou seja, a principio, além do bem e do mal
Entretanto, a reapropriacao desta poténcia pode, sim, produzir uma revolu¢ao. Contudo, sabemos
que ndo é tao simples assim. Pensemos o funcionamento do regime hegemoénico em que vivemos

atualmente, o colonial-capitalistico:

O que caracteriza micropoliticamente o regime colonial-capitalistico é a
cafetinagem da vida enquanto for¢a de criagdo, transmutagdo e variagdo — sua
esséncia e também condicio para sua persisténcia, na qual reside seu fim maior,
ou seja, seu destino ético. Esse estupro profanador da vida é a medula do regime
na esfera da micropolitica, a ponto de podermos designa-lo potr ‘colonial-
cafetinistico’. X a forca vital de todos os elementos que compde a biosfera que é
por ele expropriada e corrompida: plantas, animais, humanos, etc. Sio também
cafetinados os outros trés planos que formam o ecossistema planetario, dos quais
depende a composi¢io e manutencio da vida: a crosta terrestre, o ar e as aguas.
(ROLNIK, 2018, p. 104).
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Se o capitalismo industrial explorava a for¢a de trabalho e da cooperacio dos proletarios, é
da poténcia vital, expressiva, criativa e cooperativa que o capitalismo contemporaneo — em sua fase
neoliberal, cognitiva e financeirizada — se apropria, nao apenas do humano, mas de toda forma de
vida. E do abuso da vitalidade que sobrevive a cafetinagem, drenando a criatividade erética e
relacional que faz a vida perseverar, tornando-a o novo motor do capitalismo, a for¢a que move a
reproducao do capital financeiro. A criatividade empresarial, a imaginagao das mercadorias, as
networks de compartilhamento, a capacidade de se reinventar na precatrizacao, os imperativos de
aumento da performance, nao sao nada mais que o sequestro dos embrides e germes de mundos.
A pulsio, desviada da vida, a expropriacao dos corpos da Terra, fazem o capital perseverar.

Diante deste maquinismo violento do capital, tomemos como seu exemplo a internet e
seus agentes, pois seu funcionamento rompe a oposi¢ao entre produgao e consumo, emulando a
rede de circulagdo de afectos, porém capturada pelos algoritmos, tornando-os dados calculaveis.
Até pouco tempo, éramos, fundamentalmente, consumidores de informacdes dos grandes
conglomerados midiaticos (radio, cinema e televisao) e assim também eram os primeiros szzes.
Porém, ap6s a popularizagio dos aparelhos (computadores, notebooks e smartphones), a expansao da
acessibilidade a internet, a facilidade de produgao de contetddo e seu compartilhamento, cada agente
da rede torna-se um produtor-consumidor em potencial *.

A gestdo da circulagao destes fluxos de criagdo informacional ¢ a grande questdao na fase
atual do capitalismo. Contetdo e informagao produzem capital, desejo e regimes de verdade. A
mercantilizagao da experiéncia, a captura da aten¢ao e a colonizag¢ao da criagao sao faces da extragao
de mais-valia, da acumulagao primitiva de dados no regime capitalistico mundial integrado. A
fabrica desterritorializada faz o cérebro o meio de produgdo; as subjetividades, a propriedade; a
divida, o contrato social, seduzindo os sujeitos a tornarem-se empresarios de si mesmos. Pensemos
na proliferacio de empreendedores, coaches, pastores, personal trainers, profissionais que vendem
motivagao e técnicas de auto-otimizagdo, misturando performance, fé, sucesso e economia. O
regime que Deleuze (1992) chamou de sociedade de controle é o estagio no qual o poder tem como
foco nao apenas a disciplina do corpo ou o ordenamento das popula¢Ges, mas a gestao dos afectos,
momento em que capital, ar e dados se confundem, participam dos modos de existir, modulando-
0s, €, 20 mesmo tempo que nutrem, intoxicam seus hospedeiros.

Experiéncia, aten¢do e criagdo se tornam as bases do capitalismo cognitivo. Segundo o

recém-falecido filésofo francés Bernard Stiegler (2018b, n. p), a “conexio generalizada, ubiqua e

72 “Hoje nio somos mais destinatarios e consumidores passivos de informagGes, mas sim remetentes e produtores
ativos. Nao nos contentamos mais em consumir informag¢des passivamente, mas sim queremos produzi-las e
comunica-las ativamente nés mesmos. Somos simultaneamente consumidores e produtores. Esse duplo papel aumenta
enormemente a quantidade de informagao. A midia digital nao oferece apenas uma janela para o assistir passivo, mas
sim também portas através das quais passamos informacoes produzidas por nés mesmos.” (HAN, 2018, p. 306).
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permanente”, decorrente do processo de digitalizacdo, torna-se um perigo, em razdo da
calculabilidade introduzida nas interagées, desejos e comportamentos, registrados e geridos pelos
algoritmos. Esses algoritmos geram antecipagoes, manipulagoes e automatizagoes que colocariam
em risco as singularidades, as indeterminagdes, produzindo uma hiperindustrializacao do sensivel,
ou seja, a producao automatica de modulagdes promovida pela extensio calculo, gestio e

modelagem dos afectos a nivel industrial. Em uma passagem, deixa clara sua posi¢ao:

A nossa época caracteriza-se por uma tomada de controlo simbdlico pela
tecnologia industrial, onde a estética se tornou simultaneamente arma e palco da
guerra economica. O resultado é uma miséria em que o condicionamento
substitui a experiéncia. (STIEGLER, 2018a, p. 11).

A passagem do controle ao dominio da estética, que ja vem acontecendo durante todo o
século XX e se radicaliza no XXI, nos incita um combate pela liberdade, ndo sé6 na mudanga da
producao, mas também nas esferas de circulagdo e reproducio da realidade. O cultivo da
heterogeneidade, da singularidade, torna-se uma disputa ético-estético-politica da qual nao
podemos nos furtar. Pensar a sintonizacio também implica pensar os perigos de uma
hipersintonizagao industrial, na qual mercado e Estado poderiam estabelecer uma ameaga 2
autonomia, tendendo a ditadura do condicionamento. Por isso, a sintoniza¢ao implica a diferenca,
a criagdo de redes afectivas comuns, que atravessam humanos e nao humanos, ecologia e técnica,
pelas quais devires possam circular e as singularidades dialogar, abrindo uma clareira revolucionaria
perante o fascismo eminente.

Diante disso, nos perguntamos, como liberar a potencial vital dos corpos, singulares e
coletivos? Como nos reapropriarmos da pulsdo criativa que atravessa o urbano contemporaneo?
Como fazer que o metabolismo da pele que envolve o globo alimente os germes e embrides de
mundo? Nossa aposta ¢ pelo cultivo dos afectos, o cuidado com os corpos-Terra, tornando a pele

nao um grande 6rgio, mas um composto fértil para a insurreicao de mundos, um urbano-humus.
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5 FRAGMENTOS DO URBANO-HUMUS

Nao ha bela superficie sem profundidade aterradora.
Friedrich Nietzsche

Normalmente, é atribuida ao pensador estadunidense Frederic Jameson uma intrigante
frase que diz: “F mais facil pensar o fim do mundo que o fim do capitalismo.” A construcio
apocaliptica — longe de resignar-se ao pessimismo — ¢ a constatacio de um sintoma de perda do
futuro, a exibicao da desvitalizacio dos viventes diante do regime colonial-capitalistico que
vampiriza a poténcia dos corpos e da Terra. Uma questdo que se coloca é: vivemos, sim, o fim do
mundo, mas, o fim de #7 mundo. Existem outros mundos por ai, por aqui, e é na alianga com esses
mundos que, talvez, seria possivel ndo s6 pensar, mas viver a perseveranc¢a desses mundos e o fim
do capitalismo, ou, a0 menos, viver aquém do capitalismo: uma desergao.

Ha uma outra expressao utilizada pelo cosmopensador indigena brasileiro Aflton Krenak,
a qual, volta e meia, repete: “O futuro é ancestral”. O paradoxo desta expressao, que sugere a tensao
entre passado e futuro no nascedouro do presente, tem eco no termo ja utilizado de Alberto Pucheu
(2018): arcaicontemporaneo, que evoca um tempo em que um poeta grego pode bater um papo
CoNosco, 0 Xama e o cientista sio contemporaneos, em suma, um ponto em que a origem ¢ o agora.
Nao ¢é por acaso que iniciamos este trabalho abordando o Primeiro Romantismo Alemao, aquele
que, pela primeira vez, apresentou seu impeto moderno, subversivo e apaixonado, ao atacar a
propria modernidade industrial-capitalista, inserindo nela os movimentos da critica imanente, da
filosofia e da poesia como armas contra o desencantamento do mundo, a frieza do calculo abstrato,
mecanico e quantitativo (LOWY; SAYRE, 2015), como se acendessem uma fogueira e brincassem
em meio a grande noite, como se cultivassem uma alegria revolucionaria em meio a catastrofe. O
romantismo inseria um gesto contemporaneo em seu proprio tempo, pois, como nos lembra
Giorgio Agamben (2010), o contemporaneo é o intempestivo, o inatual, a experimentagao da
disjungdo na fratura de seu préprio tempo. Esta perspectiva se confronta com a inexorabilidade do
fim do mundo apresentada por Jameson, reabrindo o futuro por uma via excéntrica: o arcaico, o
ancestral.

Este movimento introduzido por Krenak, entido, nio é novo, mas se insere numa
ressonancia que atravessa o Primeiro Romantismo Alemao, Nietzsche, Walter Benjamin, o

Surrealismo francés, o Movimento Antropofagico Brasileiro, o Tropicalismo, entre outros, que
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“recorrem a um passado anterior a modernidade para critica-la por contraste”” (DUARTE, 2014,
p. 152). O filésofo brasileiro Pedro Duarte, ao se referir ao Tropicalismo, utiliza uma bela
expressao: “a novidade do antiquissimo”, quase que invertendo a ordem de outra célebre
constru¢ao que também carrega um oximoro, esta, do poeta ensafsta mexicano Octavio Paz ao se
remeter a0 Romantismo como “tradi¢ao da ruptura” (PAZ, 2013). O filésofo franco-brasileiro,
Michel Léwy, ao comentar o Surrealismo, nos brinda com mais uma men¢ao ao par novo-antigo:
« ~ z : : ~ 1)
seu alvo nao é um retorno ao passado, mas um desvio pelo passado em direcao ao futuro.

(LOWY, 2020, p. 33). Nietzsche, a0 referir-se a0 poeta, dizia:

Os poetas, na medida em que também querem tornar mais leve a vida das
pessoas, ou desviam o olhar do trabalhoso presente ou ajudam o presente a
adquirir novas cores, gracas a uma luz vinda do passado que fazem irradiar sobre
ele. Para poderem fazé-lo, tém eles préprios de ser, em muitos aspectos, seres
voltados para tras: de maneira que se os pode utilizar como pontes para chegar a
tempos e concepgdes muito distantes, a religides e civilizagbes em vias de
extingao ou ja extintas. (NIETZSCHE, 2011, p. 138).

Tornar a vida mais leve, desviar do presente, voltar-se para tras, tais seriam as astucias dos
poetas diante do presente. Nos interessa pensar este trabalho poético com os pés fincados no chao,
pois o que estes pensadores nos dizem ¢ que ha um eco, um chamado musical do passado no
presente, uma sonoridade viva que pode nos deslocar a outros espagcos-tempos, abrir futuros. Mais
do que angariar um arquivo de belas citagdes, nos interessa uma alianca com estes modos de pensar,
sentir e agir. Nao queremos aplainar as diferencas, problemas e potencialidades de cada um destes
movimentos e pensadores, mas ressaltar essa aposta que ecoa em cada um destes a sua maneira,
em metamorfose.

Sondando o solo do Brasil, em uma arqueologia mambembe, poderfamos sentir estas forgas
emanando do Barroco. Segundo o historiador Nicolau Sevcenko (2000), o Brasil nasce sob o signo
do Barroco, do movimento constitutivo das contradi¢oes e paradoxos. O nascimento do pais ¢ o
encontro entre originarios e colonizadores, o choque entre mundos. O Barroco que evocamos ¢
menos o estilo canénico romano, e mais uma zerve, animacio inclinada a mistura, ao dinamico,
teatral, excessivo e festivo, uma espiral que devora a pureza, a estatica, a consciéncia e o
comedimento. A tensio presente nas estranhas desta terra entre floresta e cidade, colonia e
metrépole, sagrado e profano nunca foi dissolvida, pois a disciplina colonial sempre deu de cara

com a ginga insurgente; a norma ¢ a forma nunca deram conta da poténcia dinamica informe, da

73 Duarte (2014) insere nesta afirmacdo apenas o Romantismo e Nietzsche para dialogar com o Movimento
Antropofagico, porém, nos damos a liberdade de estender a “linhagem”.
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distensdao das forgas, da deformagao e imperfeicio constitutivas da pérola — que da nome ao
Barroco, e tem algo de Brasil.

Hibridismos, anamorfoses, carnavais. O Barroco incorpora aquilo que resiste, nio por
piedade, mas pela alimentagdao de sua propria poténcia. Tragos indigenas, negros, figuragdes da
mata, entram no banquete que animard os sentidos na construcao das igrejas, dos discursos e das
festas. Hsta poténcia de resisténcia e sobrevivéncia afro-indigena pode ser vista nos hébitos,
palavras e simbolos que perduram incrustrados na cultura. Entre Aleijadinho e Bernini, havia
também mundos, florestas e sentimentos irredutiveis, porém havia um traco expressivo, uma
sintese tragica das intensidades, que apresentava a agonistica das forgas sem suprimir seu embate,
mas tornando-o sensivel, exibindo aquilo que atravessa e funda a vida como eixo de aproximagao
entre eles.

O Brasil e o Barroco possuem uma relagao singular, que passa pela imanéncia tragica da
terra, pela tentativa de sintese dos contrarios, a chaga da expropriacdo, a retérica dourada e a
violéncia escarlate. E neste mesmo solo marcado pelo trauma colonial — do qual irrompeu o
Estado-Nagdo — que vivemos as dores de parto do presente. Um presente marcado pela brutalidade
da histéria, pelo roubo da terra, em que o poder ainda se exerce pela expropriagio do corpo e do
ambiente, pela divisio hierarquica de classe, raca e género. Tragos que perduram, ainda que
entremeados por algumas transformagdes.

Podemos citar ainda outro vestigio marcante que irrompe deste solo. E o barroquismo
vanguardista do moderno Movimento Antropofagico, sobretudo em sua forma mais radical o
Manifesto Antropdfago (1928). Neste texto seminal, Oswald de Andrade lanca sua flecha inflamada
em dire¢do ao infinito, invocando os povos indigenas e as vanguardas europeias, o tupi e o inglés
shakespeariano, o comunismo e o matriarcado de Pindorama, produzindo uma expressio criativa
da matéria que compunha este solo fértil, fazendo, ao invés de revelar a identidade, multiplicar suas
mascaras. Lembremos aqui de Dioniso, o deus das mascaras, patrono das tragédias, aquele que, a
cada cena, atua em varia¢ao, colocando novos personagens em jogo, animando a pega, sendo este
movimento de, ao retornar, desconhecidir de si mesmo — o estranhamento — sua novidade, sua
alegria, seu frescor. E na prépria vida da morte que ecoam as mil faces dionisfacas, no devir, naquilo
que excede a forma, na relagao de forgas que gera o composto vivo para que as cenas germinem e
os mundos se desdobrem. Oswald Dioniso, Brasil antropofagico: “Tupi, or not tupi that is the
question” (ANDRADE, 1990, p. 47).

Nesta direcdo, podemos nos lembrar daquilo que nos diz a antropdloga estadunidense
Donna Haraway: “somos compostos, adubo”. (HARAWAY, 2017, p. 134). Nao somos sujeitos

completos, mas incompletos, nem acabados, mas em composi¢ao. Ao preferir a categoria humus a
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de humano, a de humusidade a de humanidade, Haraway (2016) vai além da relagdo local e global
do ponto de vista antropocéntrico, pois nao deseja 0 mero cosmopolitismo, mas a cosmopolitica,
colocando em dialogo simétrico humanos e nio humanos, expandindo a rede antropofagica,
enriquecendo o solo onde coisas caem, se decompdem, tornam-se substrato para outras
composigoes.

Se o Primeiro Romantismo Alemao nos legou a critica da sociedade capitalista por meio da
evocagao pocética, critica e filosofica de imagens vividas do passado, de modo a desviar da frieza e
desencanto do mundo dominado pelo valor de troca, incendiando o presente, nos interessa nao
apenas sua melancolia e nostalgia, mas a possibilidade de reencantamento do mundo, animagao da
terra, de abertura espagos coletivos para ocupar e respirar. O romantico, mais do que a forma
situada historicamente do romantismo, nos ensina a poetizar, o que nao significa fugir do real, mas
enfrenta-lo, transborda-lo, inunda-lo de outros sentidos. A intensidade emerge do encontro entre
o arcaico e o atual, o mito e a utopia (LOWY; SAYRE, 2015), reanimando imaginacio e acio,
produzindo a tragica alegria da revolta, impulso dionisiaco, destrutivo e criativo que alimenta a
chama da critica e das insurreicdes contemporineas em seu “inacabamento perpétuo” (LOWY;
SAYRE, 2015, p. 203). O rumor arcaico fratura o presente, desviando do colonial-capitalismo em
dire¢ao a um vitalismo anarquico e antifascista. As vozes das revolugdes derrotadas ecoam no agora
fazendo a terra tremer e 0s corpos ressoarem no presente.

Vivemos, desde o infcio de 2020, sob o espectro da morte, decorrente da disseminagao do
virus SARS-Cov-2 — uma varia¢ao do coronona-virus popularmente conhecido como COVID-19
— em escala mundial, configurando uma pandemia que mata diariamente milhares de pessoas. Esta
catastrofe sanitaria poe a nu a desigualdade lancinante no planeta, os sintomas de um regime
colonial-capitalistico, predatério e violento que, mesmo em crise, drena a vitalidade dos corpos.
Neste momento, nos parece importante o retorno da morte ao publico, a exibi¢do da mortalidade,
do limite, da carne e da putrefagao da matéria, o abismo que nos une.

Longe de louvar a crise e o sofrimento como oportunidade, remedando um receituario do
empreendedorismo, a exposicao da dimensao tragica nos coloca diante de uma abertura, uma
suspencao do tempo que, mesmo diante da imobilidade e do isolamento, nos chama a acio.
Podemos escolher respostas ativas, apostas revolucionarias, porém o que vemos, sobretudo no
Brasil, sdo respostas reativas, saidas bolorentas, alimentadas pelo medo, pelo édio e pelo
ressentimento acumulado durante o tempo. Ao evocar o humus, nos interessa, tal como ao poeta
nietzschiano — seria esse aquele expulso da Republica de Platao? —, desviar por um instante do
noticiario, nos demorar um pouco em uma deriva nesta fratura temporal e, saturninamente,

caminhar com os olhos voltados a terra.
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AMAZONIA E ANTROPOFAGIA

Desde a terra, nesta terra, para esta terra. E ja é tempo.

Oswald de Andrade

A floresta Amazonica tem uma carateristica peculiar, dessas que aprendemos na escola, e
me vem 4 mente neste momento. E uma floresta em que a fertilidade da terra se torna possivel pela
camada de sedimentos proveniente da mesma. Folhas, galhos, flores, frutos, animais mortos caem,
se misturam e apodrecem, tornando-se um material muito fértil chamado himus. O solo mesmo
tem pouca fertilidade e, em geral, ¢ acido ou arenoso. Contudo, essa camada que se forma em
constante renovacao, torna a floresta altamente fértil e, sobretudo, diversa. Esse é, inclusive, um
dos maiores indicios da necessidade de cuidado e preservagao, pois, uma vez eliminada essa
camada, a floresta morre, carregando consigo a vida, a diversidade e as possibilidades.

Talvez, esse modelo de floresta tropical possa se aproximar um pouco de nossa cultura
antropofagica e nos ensinar sobre possiveis continuag¢oes das histérias do fim do mundo, nio
apenas em seu sentido ritual e canibal dos amerindios, mas como pratica de producdo do real. A
antropofagia seria uma espécie de pratica anti-moderna, pois nao se apoia nem na identidade da
fertilidade de uma terra pura e abengoada, que poderia se relacionar com uma exética, cordial e
idealizada identidade nacional que buscavam alguns modernistas, nem com uma completa ruptura,
que se apoiava na nega¢ao do passado e na construgao do zero, a partir de uma tabula rasa, abrindo-
se a0 novo e fechando-se ao contexto, como sonhavam certas vanguardas. O antropéfago devorava
criticamente, se alimentava dos restos da vitalidade, digerindo, nao expropriando, os potenciais de
mistura e invengao disponiveis que alimentavam e construfam as fibras de sua carne.

Essa fertilidade que provém da queda, da mistura, da dissolugao e revolugao dos restos, do
humus da floresta tropical, torna-se o substrato vivo que promove os nutrientes necessarios para a
floresta germinar. A nutrigao ativa e inventiva dos antrop6fagos vitaliza os corpos que se alimentam
das lutas e conflitos travados, tirando destes a matéria de seu metabolismo coletivo. Nem o
historicismo identitario de uma terra sem mal, nem o vazio sem espaco e tempo de uma genial
ruptura, mas a dissolu¢ao desde baixo, a digestao cosmica dos restos que ainda movem e
transformam a vida, se misturando para fazer brotar outros mundos.

A floresta Amazonica e a antropofagia nos ensinam que, no fim, outros comegos se
avizinham, desde o solo, desde o corpo, a partir de uma participagao presente, tanto no movimento

de dissolugao, revolucio e germinagao da floresta, como no processo de morte, degluticao, digestao



168

e nutricdo, da antropofagia, movimentos pelos quais nenhuma vida saira ilesa, pura ou intocada,
mas, com toda a certeza, transformada.

Em tempos em que a morte nos espia e o medo do contagio nos acomete, em que o mundo
parece desabar em escombros, nio podemos nos furtar a viver e refletir sobre a dignidade e valor
dos restos no chao, perceber que somos parte disso, nos desviar da vontade de voltar ao normal e
ter a certeza que novas realidades ainda podem e devem germinar desde aqui, desde j4, pois estamos

todos sob este solo instavel e comum, entre a vida e a morte.

O TRAGICO DO COTIDIANO

€ 0 vere o viver: evoé

Mariana Wisnik

Um conceito que gostarfamos de inventar — a fim de pensar a dimensdo politica da
sintoniza¢ao — ¢ o de #rdgico do cotidiano, trazendo a possibilidade de uma ontologia estética, sensivel,
da politica. O que queremos dizer com isso ¢ que a experiéncia contemporanea emerge dos
encontros e acontecimentos cotidianos, urbanos, tramando uma rede de conexdes afectivas nas
quais sa0 postas em jogo as dimensdes singular e coletiva em ressonancia intensiva, assim como os
modos de fazer, sentir e pensar, em suma, de existir, em cada feixe da composigao. Estas redes nao
existem d priori, mas sao construidas na partilha de um plano comum que, paradoxalmente, é tecido
pelo incomum, ou seja, a partir daquilo que lhe ¢ exterioridade, diferenca, devir. Cada encontro é
um instante de instauracao da génese, origem criativa e abertura do presente, possibilidade de
invencao de si e do mundo. Contudo, neste contexto processual, construtivista e sem identidades,
como se constroem as coletividades? F diante desta indagacio que propomos o conceito de tragico
do cotidiano, uma inflexdo da ideia de tragédia e seus efeitos, tal como proposta por Aristoteles em
sua Poética, pela via do tragico tal como pensou Friedrich Nietzsche.

A tragédia, na Antiguidade Classica, ndo era apenas um espeticulo cénico, mas um

acontecimento complexo, civico, religioso e mitico™. Entre seus potenciais, se destacam a reunido

74 “Uma tragédia é civica na medida em que é uma institui¢do criada pela prépria cidade, e como toda manifestacio
institucional tem regras e objetivos a seguir. Ela ¢é religiosa porque a cidade preserva os mitos e ritos e nao desvincula
o religioso do ético e do politico em todas as suas manifestagGes. Afinal, a pega tragica é uma celebracdo a Dioniso e
ocottia, entre outras celebragdes ao deus, nas Dionisias, durante a primavera. Ela é mitica porque narra acontecimentos
ocotridos entre homens comuns, herdis e deuses num sé universo imediatamente dado, reafirmando a memoria dos
antepassados e da prépria raga.” (GAZOLLA, 2003, p. 3).
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coletiva dos moradores da pd/is e os efeitos estéticos provocados pela encenagdo, assim como seus

desdobramentos nos corpos social e individual. Segundo o préprio Aristoteles:

27. E pois a tragédia imitacio de uma a¢io de carater elevado, completa e de certa
extensdo, em linguagem ornamentada e com as varias espécies de ornamentos
distribuidas pelas diversas partes [no dramal, [imitagdo que se efetua] ndo por
narrativa, mas mediante atores, e que, suscitando o tetrror e a piedade, tem por
efeito a purificacio dessas emogdes (katharsis). (ARISTOTELES, 1973, p. 447).

A tragédia carrega sua proximidade com a poesia enquanto imitag¢do, sendo esta “uma
imitacilo de uma a¢do completa” de homens exemplares e a “encenagdo do mito”
(ARISTOTELES, 1973) — elemento necessario e verossimilhante —, que confere a unidade da agio
e a finalidade da tragédia. A agdo — sempre elevada e desmesurada (hybris) —, levada as ultimas
consequéncias, faz com que os personagens passem da felicidade a infelicidade, ou vice-versa,
produzindo terror ou piedade no publico, os efeitos tragicos.

Segundo a historiadores francesa Nicole Louraux (1992), a tragédia teria um carater
antipolitico, pois colocaria em cena aquilo que a cidade recusa. A encenagao, acessivel a todos, nao
somente aos cidadaos — homens, proprietarios de terras e nascidos na pdlis —, poderia ser vista por
mulheres, estrangeiros, criancas... Ao colocar em cena a acio apaixonada, os conflitos existenciais
e a propria finitude, de modo belo e excessivo, revela a mortalidade, os erros e sofrimentos vividos,
produzindo nos espectadores a kathdrsis, efeito de emergéncia e purgagao das emogdes, atuando
como um acontecimento estético que desperta fendmenos fisiolégicos e reflexdes éticas referente
as escolhas e agoes dos herdis tragicos. A tragédia opera como uma pedagogia estética das paixdes,
versando sobre a medida, o limite e a justica enquanto finalidade moral, que reverbera na politica,
na coletividade e na pd/is.

Ora, o que produz a tragédia se nio afectos? E deste ponto que gostarfamos de retornar ao
contemporineo. Atualmente, nao possuimos essas “fabricas” de produgao de coletividades como
os teatros, nem mesmo templos ou agoras, locais de expressao e tessitura do corpo coletivo grego.
Vale ressaltar que ndo citamos os gregos, aqui, de modo apologético, como paradigma a ser seguido,
mas como um exemplo que nos ajuda a pensar, tal como seriam os momentos de contagdo de
histérias, os circulos rituais ou as rodas de samba. Contudo, o exemplo grego se destaca pela
magnitude, extraordinariedade e impacto promovido na reuniio de habitantes da pd/s. F na relativa
auséncia destas esferas ontoldgicas coletivas no urbano contemporaneo que buscaremos pensar o
tragico do cotidiano.

Nossa aposta é que a sintoniza¢iao pode ocorrer a partir de acontecimentos que tenham
uma funcao similar a das tragédias, porém destituidas de mitos. Para isso, devemos deixar de lado

a nog¢ao de tragédia como encenagiao da agao, e nos apropriarmos da nocao de tragico como
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categoria ontoldgica, condi¢ao humana e, fundamentalmente, a condigao de vivente. Nesse sentido,
retomamos a tensao e coexisténcia primordial estabelecida por Nietzsche entre os dois principios
ontolégicos: o apolineo e o dionisfaco — escutando, em variagao, um eco que passa por Deleuze e
Guattari e chega as formulagdes de Suely Rolnik.

De maneira sintética”, a pulsdo apolinea € a figuracio plastica, o principio de individuacio,
o sonho, a capacidade de impor medida e beleza, construindo belas aparéncias. A pulsao dionisiaca
¢ expressa pela arte ndo figurada da musica, o despedagamento do individuo, a embriaguez, a
aniquilacdo da aparéncia e a reconciliacgio com o uno originario. A verdade terrivel, cadtica,
excessiva e corrosiva das forgas do uno originario dionisiaco, o irrepresentavel, sé pode ser
apresentada indiretamente pelas ilusoes da bela aparéncia, as formas apolineas. A tragédia une
musica e palavra na cena, embriaguez e sonho, intensidade da vida e distanciamento do olhar, forca
e forma, expoe o sofrimento do aniquilamento com alegria, produzindo dor e prazer, tornando-se
nao um purgante catartico, mas um tonico (MACHADO, 20006, p. 240), um vitalizante pulsional.
A vitalidade dionisiaca ¢ aquilo que irrompe no tragico do cotidiano figurada pela reconciliagao
apolinea. A furia corrosiva e revolucionaria vem a tona, faz a forgas aparecerem e desestabiliza as
formas.

A tragico do cotidiano se funda na emergéncia de acontecimentos intensivos e intoleraveis,
eventos insuportaveis, vividos por pessoas quaisquer. Sao bombas nucleares afectivas que
produzem uma rede de encontros singulares abalando seus participantes desconhecidos,
produzindo deformag¢des e contaminagdes na ordem do real. O efeito tragico nao procede por
reconhecimento, mimese e representa¢ao, tal como a proposta aristotélica, mas por ressonancias
intensivas, devires, explodindo as identidades individuais e cristalizadas, produzindo fraturas diante
do excesso dionisfaco do encontro, despertando as for¢as de corpos coletivos porvir, o saber-do-
corpo. Esses encontros produzem, entdo, ecos entre as singularidades, uma vibragao que atravessa
o abismo das diferencas for¢ando a constru¢ao de um plano comum, uma comunidade temporaria,
estética e afectiva, em nossa leitura, uma comunidade abissal. O elemento tragico é a intrusio do
inominavel, do elemento estranho katkiano, a introducao de uma violéncia que nos forca a pensar

e agir estranhamente nesta variacao, da qual é possivel insurgir, transmutar e emergir coletividades.

7> Ver a discussio estendida no tépico: “2.2. Extase coletivo e o elemento dionisfaco”. Também, utilizamos aqui,
termos extraidos do capitulo “Nietzsche e a apresentagdo do dionistaco” (MACHADO, 2006, p. 202-240).
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"“Numa manh3, em uma pequena cidade, um feirante arruma sua barraca para trabalhar.
Certo momento, surgem trés fiscais oficiais. Ao aproximarem-se, exigem propina para nao
confiscarem seus produtos. O vendedor, sem dinheiro, se nega a pagar. Suas frutas e verduras sao
apreendidas. Nao satisfeitos, os corruptos, o agridem e humilham com palavroes, cusparadas e
tapas na cara. Desespero. Ira. Com o que subsistiria o trabalhador sem a fonte de seu sustento e de
sua familia? Despossuido, segue em direcao ao gabinete da autoridade local e anuncia: “Se vocé
nao falar comigo, eu vou atear fogo no meu corpo.” Ignorado, o homem sai. Ao retornar, traz
consigo uma lata de combustivel e fésforos. As 11h30 do dia 17 de dezembro de 2010, ateia fogo
em seu préprio corpo num gesto de autoimolagao. Profere seu “dltimo grito de protesto contra a
humilhacio””’.

Carbonizado, mas com vida, é levado ao hospital. Apés o ato, surgem os primeiros
protestos, ali mesmo, contra a corrup¢ao, precarizagao, desemprego e miséria a que eram
submetidos os trabalhadores. A manifestacao ¢ transmitida em video pela internet. As revoltas
comeg¢am a pipocar nas areas urbanas, nas ruas e pragas. Surgem outros suicidios e tentativas de
suicidios simbélicos. O ato ressoa intensamente no tecido social.

O presidente — ha mais de vinte anos em exercicio — é pressionado a visitar o homem. Diz
que o transferira a um hospital mais equipado. Nada acontece. Os protestos prosseguem. No dia 3
de janeiro de 2011, “um homem morre, um pafs se revolta””. A morte é o detonador da ira coletiva
acumulada. No dia 14 de janeiro, o presidente foge para um pais vizinho e abre mao de seu cargo,
renuncia. O sentimento de revolta, a insubordina¢ao diante da humilhacio e a ira espalham-se para
as regides de entorno como um incéndio, um fogo vivo que se alastra. O gesto, o tragico do
cotidiano, destrdi e desvia o destino de um mundo.

Um monumento no local do acontecimento é erguido e carrega os dizeres:

“O POVO QUER”.

A drvore 56 pode converte-se em chama florescente;
0 humano em chama falante; o animal em chama caminbante.

Novalis

76 Uso livre da referéncia: “Mohamed Bouazizi: O verdureiro que ateou fogo em seu corpo e comegou uma revolugio.”
(GLOBO, 2020).

77 CASTELLS, 2017, p. 34

78 COMITE INVISIVEL, 2016, p. 49
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Ao suspender os nomes proprios, nio queremos apagar as histérias, mas pensar a face
anonima do levante, o incéndio, essa poténcia de enuncia¢ao e ac¢ao coletiva. Contamos, aqui, 0s
ultimos momentos da vida do tunisiano Mohamed Bouazizi, o Baabouza, na pequena cidade de
Sidi Bouzid, que levaram a explosdo das revoltas na Tunisia, a deposi¢ao do presidente Zine El
Albidine Bem Ali, ¢ a0 estopim da chamada Primavera Arabe — a série de manifestacGes que
assolaram o mundo arabe (Bahrein, Egito, Libia, Iémen, Siria, Suddo, Argélia, Iraque, Libano...).

Este acontecimento instaura um novo modo de articulacio entre movimentos sociais
contemporineos a partir da jungdo entre comunicagdo pela internet e ocupagao dos espagos
publicos, redes e ruas, produzindo, nas palavras do socidlogo Manuel Castells, um “hibrido espago
publico de liberdade” (CASTELLS, 2017, p. 36). A solidariedade é construida sobre a intensidade
do “evento insuportavel” que torna possivel a passagem da paralisia do medo a mobiliza¢do da
raiva no tecido social, gerando entusiasmo e esperanca, além da articulagao entre linguagens, a luta
port liberdade e dignidade (CASTELLS, 2017).

A despossessao ecoava na sociedade tunisiana. Esta, como pontuou Castells, possuia
caracteristicas propicias para uma mobilizacio: o “grupo ativo de desempregados de nivel
superior”, “a forte cultura de ciberativismo” e “alta difusdo do uso de internet” (CASTELLS, 2017,
p. 41), o que possibilitou uma composicao, até entdo, singular entre redes online e offline. O gesto
mudou o destino do mundo 4arabe, além de gerar ressonancias no mundo inteiro. Contudo, o que
nos interessa é apresentar o tragico do cotidiano como fator de ressonancia intensiva, de
sintoniza¢ao. Como a autoimola¢ao de um feirante reverbera nos corpos, ativa uma erdtica imanente,
fazendo tremer o pais e a regido com revoltas, fundando um monumento no qual ecoa um gtito
coletivo, uma chama presente-ausente, um rumor céosmico que emerge diante do intoleravel como
luta.

No tragico do cotidiano, neste acontecimento, como nos lembra o Comité Invisivel, “nao
¢ o ‘povo’ que produz o levante, mas ¢é o levante que produz seu povo, suscitando a experiéncia e
a inteligéncia comuns, o tecido humano e a linguagem da vida real, que haviam desaparecido.”
(COMITE INVISIVEL, 2016, p. 51). A consisténcia do povo ¢ tramada no encontro e fundada
nio em ideologias politicas, mas em afectos politicos, em uma “verdade ética” (COMITE
INVISIVEL, 2016, p. 53). A verdade ética é a experimentagio imanente aos encontros, que nio
transcende o acontecimento proveniente de um projeto ja tragado, mas se constréi em ato, no livre
jogo da vida vivida em comum, um comunismo desejante. O incéndio do feirante, um qualquer,
dispara devires-revolucionarios, é a centelha que queima o real, produz mundos flamejantes.

Poderiam os incéndios das florestas produzirem tais efeitos?
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20137, o Brasil era outro. Um ar pesado, mas respiravel. Os tltimos anos mostravam que
as coisas vinham melhorando. A economia dinamica, boa empregabilidade, aumento do salario-
minimo, mais vagas na educacdo, programas sociais, crédito, melhoria consideravel na contensao
dos indices de miséria e fome. Contudo, a crise financeira e imobiliaria internacional de 2008 atingia
o pals com um delay.

O dia a dia ndo era dos piores, mas ja havia sido melhor. Ap6és uma década ascendente, o
motor comegava a engasgar. Apesar das melhorias substantivas, estas foram forjadas junto do
capital neoliberal, pela alimenta¢ao dos bancos com as linhas de crédito, o livre acesso das grandes
empresas, a implantagao de uma economia pés-fordista, o incentivo ao terceiro setor e ao trabalho
flexivel. O perfil da economia se modificara.

Nas grandes metrépoles centrais, os empregos ainda pululavam, diante da iminéncia da
Copa do Mundo de 2014 e das Olimpiadas de 2016. Contudo, a vida cotidiana tornava-se cada vez
mais dificil. O prego alto dos aluguéis devorava grande parte da renda. A urbanizacio se estendia
de modo selvagem, a especulacio imobilidria construia a torto e a direito, gerando rapida
degradagdo ambiental. O transito tornava-se insuportavel. O inchago da frota de automoéveis
individuais, decorrente da aposta rodoviarista dos anos anteriores, somava-se a piora, inversamente
proporcional, do transporte publico coletivo. O aumento do prego da terra e dos iméveis, obrigava
os trabalhadores a morarem mais longe. O tempo de deslocamento e a precariedade das condigdes
dos 6nibus tornavam a vida mais penosa. Viver era trabalhar, se deslocar e ter algum tempo para
dormir, sempre no limite.

A melhoria da escolarizacao formal e a inclusio baseada no consumo criavam uma nova
geragao de jovens. Internet, computadores, swarfphones, ndo eram uma realidade geral, mas ja atingia
boa parte da populagdo dos centros urbanos. Pensamento critico, ferramentas de comunicagao e
mal-estar produziam um novo caldo social. O freio nas politicas sociais, o declinio na qualidade da
vida cotidiana urbana, o endividamento, a precarizagao do trabalho e a ansia de retomar a dignidade,
produziam tensao no tecido social.

Junho. Relampago em céu azul. Certo dia, o antincio do aumento da tarifa do transporte
publico produziu um terremoto. No dia 3 de junho, o Movimento Passe Livre (MPL) mobilizou-
se contra o aumento. Nos dias seguintes, o grupo virtual Anonymous e a Midia Ninja — rede de midia
livre e ativista — faziam coro com o MPL, mobilizando, no primeiro, 2000, e no segundo, por volta

de 20000 pessoas a irem as ruas de Sao Paulo. O arrastio comegava. As pessoas eram levadas —

79 Para escrever, nos baseamos nos textos de CASTELLS, 2017; COLOSSO, 2019 e MARICATO et al., 2013.
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como por uma grande corrente maritima — as ruas de todo o Brasil. O movimento se formava de
modo espontaneo, horizontal, sem lideranca ou partido e, cada vez mais, diversificava-se por
multiplas adesdes — movimentos de juventude, feministas, negros, anarquistas, pequenos partidos
de esquerda...

As ruas refletiam uma conexio das redes de comunicag¢ao autonoma e heterogénea que
crescia de modo inesperado. A cidade tornava-se palco de um movimento que exigia a suspensao
do aumento da passagem, avangava para a pauta do passe livre e, a partir dai, comecava a incorporar
outros descontentamentos, como o desperdicio de verbas publicas na construcdo de estadios para
a Copa do Mundo de 2014. As manifestagoes seguiam. Confrontos entre manifestantes e policiais.
Barricadas erguidas. A midia exibia a violéncia da repressio e a reverberagdo gerava apoio popular
as demandas apresentadas, além de sua nacionalizagio.

Os corpos nas ruas se multiplicavam, empunhavam cartazes e entoavam cantos ritmados.
A pauta se expandia, incorporava gritos pelo fim da corrupg¢ao, pela saude e educagao. As
manifestagoes atingiam a periferia. A popula¢do denunciava as remoc¢des e as violéncias softridas.
A Copa das Confederagoes, que acontecia naquele ano, era criticada pelas vozes das ruas. No dia
19, a suspensiao do aumento da tarifa é conquistada, porém a multidao segue nas ruas. “Nao é pelos
20 centavos”, diziam. O dia 20 retne, como uma grande comemoragao seguida de mais demandas,
atos em mais de 100 cidades do pais, levando milhdes de pessoas as ruas, fazendo ecoar diversas
indignag¢des. Edificios e simbolos de poder sio atacados. A indigna¢ao faz a cidade tremer. Em
certo momento, pautas conservadoras, um repertério nacionalista e mobilizagdes pré-ditadura,
além da forte rejeicdo ao governo petista, comegam a despontar em meio a grande composi¢ao
disforme e polifonica.

O desejo coletivo se apresentava em sua monstruosidade ativa, exigindo a mudanga do
mundo em ato. Do revolucionario ao reacionario. O choro transformava-se no coro de muitas
vozes® que ocupavam as principais avenidas do pais. Ndo havia um destino, um projeto, mas
possiveis. A multiddio — uma multiplicidade de singularidades — era paradoxal, conflituosa e
multifacetada. O grito rasgava o presente, incendiava as ruas, fugia as interpretagoes simplistas. O
acontecimento marcava a faléncia de um modo de viver e governar. Exigia o nascimento de outras
formas de existir tramadas entre corpos, redes e ruas. O direito a cidade era a pauta encarnada na
experiéncia revolucionaria que exigia a passagem. Emergia, ali, uma agora performatica e

temporaria. O Brasil ndo seria 0 mesmo depois disso.

80 A expressdo é do poeta Affonso Romano Sant’Anna em entrevista sobre seu poema “Que pafs é esse?”
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Ninguém pode antecipar a poténcia de um encontro.
Comiteé Invisivel

Falar de 2013 é mexer num vespeiro. Enquanto acontecimento®, nio se fecha, mas

)
permanece uma nascente. As manifestagoes urbanas mutitudinarias que tomaram o pais pelo fim
do aumento das tarifas do transporte publico urbano e tomadas pelo descontentamento com os
altos investimentos em megaeventos (Copa e Olimpiada) friccionavam com o mal-estar cotidiano,
levando ao levante. Nos movimentos de rua, ecoavam a Primavera Arabe, o Oceupy Wall Street, o
15M espanhol, que, mesmo em contextos diferentes, faziam emergir a afirmagao coletiva pela
dignidade, apresentando a vontade de ultrapassarem uma vida mediocre, de emprego e divida, em
favor de uma existéncia social criativa, qualitativa e participativa, a constru¢ao de cidades outras.
O tragico do cotidiano nao ¢ disparado pelos 20 centavos, pela medida numérica, mas pela
insurrei¢ao ante a precatizagao intoleravel que assolava a vida cotidiana urbana — a elitizagao dos
espagos, o aumento da periferia, a violéncia, as péssimas condi¢oes trabalho, mobilidade urbana e
dos servicos basicos. A desvitalizagdo e a expropriagao pela gestao neoliberal atingiam o intoleravel.
O aumento da passagem ¢ o ultrapassamento do limiar de tensao, gerando o transbordamento das
energias coletivas. Esse transbordamento poe em evidéncia a erdtica imanente entre multidio e
urbano, o metabolismo entre corpo e cidade, que tornam o levante um incéndio a céu aberto. O
acontecimento era uma cesura, uma “fronteira desguarnecida”, tal como expoe Alberto Pucheu

(PUCHEU, 2007, p. 53):

Pela primeira vez, uma perna quer sair por minha
boca, espremida. Um braco quer sair por minha boca.
E o que ainda hé de genitalia, e o que ainda ha de
intestino, e o que ainda... Quer sair por minha boca.
Uma parede, uma hélice, um vidro de janela, querem
sair por minha boca. Um carro acelerado, um pedago
de mar, um fuzil. Sob o testemunho panico de alguns,
uma desordem no corpo e nas coisas, uma fronteira
desguarnecida entre pessoa e cidade.

A ruptura do limiar, a ressonancia entre pessoa e cidade, humanos e nao-humanos, anuncia
a sintoniza¢ao entre desejos coletivos e transversais que emergem das vibragoes do abismo entre

singularidades, tramando um plano intensivo comum. A desordem que faz variar os corpos anuncia

81 Junho de 2013 no Brasil pode ser considerado um acontecimento, tal como maio de 1968, a revolucio de 1789 ou a
Comuna de Paris, pois: “O acontecimento se difere do fato justamente porque ele enquanto tal ndo era possivel antes;
é por isso que ele é capaz de criar valores. (...) E uma bifurcacio, um desvio em relagio as leis, um estado instavel que
abre um novo campo de possiveis.” JOURDAN, 2018, p. 161).
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— pela abertura ao excesso — a multidao, que se exibe no arrastao do levante. Segundo a filésofa e
ativista brasileira Camila Jourdan (2018), o levante popular de 2013 exibe a faléncia do sistema de
representacao, ou seja, o dualismo constitutivo entre mente e corpo, imaterial e material, abstrato
e concreto. H4, entdo, na acao direta insurrecional, uma experiéncia coletiva, comum e autogerida,
sem modelo, fundada em uma verdade ética (JOURDAN, 2018). Como ja afirmamos, com o
Comité Invisivel (2016), a verdade ética ¢ imanente ao ato, nao se baseia na representagao, no
espelhamento uma identidade, em uma verdade transcendente, mas na concretude relacional, nas
condi¢oes de possibilidade materiais do acontecimento, na “verdade como ag¢io” (JOURDAN,
2018, p. 173).

Junho de 2013 foi uma interrupgao do tempo homogéneo e vazio do capital. Uma breve
suspensio, a brecha na qual os corpos instauraram a ocupagao das ruas, um tempo pleno, cheio de
tensodes, um tempo de vida. Os atos, encontros e movimentos torciam a métrica. A agao contra o
intoleravel era o motor no qual revolta e alegria tornavam-se combustivel. Da indiscernibilidade
entre multiddo e urbano emergia a forca telurica que fazia a terra tremer, virando o tempo de ponta
cabeca, transformando o quantitativo em qualitativo. As ocupacbes, acampamentos e
manifestagoes, que se acumulavam durante o més, davam lugar a experimentagao da vida coletiva.

No levante, o modelo é fraturado pelo processo, a lei universal é corroida pela
multiplicidade do movimento, a transcendéncia cai por terra, expondo sua natureza precaria,
cambiante e urbana. Constitutivo desta verdade ética, o direito a cidade se encarna na revolta,
realiza-se em ato. E imanente ao processo urbano conflituoso como uma “cidadania
revolucionaria”, afirmando a solidariedade coletiva em detrimento da competi¢ao pelo privado,
unindo teoria e pratica, conectando corpo, espago e politica. Como diz o gedgrafo estadunidense

David Harvey,

O direito inaliendvel a cidade repousa sobre a capacidade de forgar a abertura de
modo que o caldeirdo da vida urbana possa se tornar o lugar catalitico de onde
novas concepeoes e configuracoes da vida urbana podem ser pensadas e da qual
novas e menos danosas concepgoes de direitos possam ser constituidas. O direito
a cidade ndo é um presente. Ele tem de ser tomado pelo movimento politico.
(HARVEY, 2013, p. 34).

O direito a cidade ¢ indissociavel da luta coletiva, cotidiana e urbana por uma existéncia
digna, pela afirmacao da liberdade como praxis. Contudo, como bem sabemos, com o passar do
tempo, a poténcia coletiva e revolucionaria das ruas foi arrefecendo. Os movimentos foram sendo
instrumentalizados por forgas conservadoras e autoritarias, forjadas ao longo dos anos pelo medo,
o 6dio de classe e o ressentimento. Respostas contrarrevolucionarias também comegaram a serem

tramadas em escala global. Apesar de a poténcia nao se encerrar, como vimos nas 2050 greves em
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2013, na greve dos professores (SP) e dos garis (R]) em 2014, e na bela ocupag¢ao dos secundaristas
(SP) em 2015 (COLOSSO, 2019, p. 32-33). Aos poucos, as indignagoes difusas e a multiplicidade
forgas foram se cristalizando, reivindicadas tanto pelos partidos tradicionais de esquerda, quanto
pelos movimentos neoconservadores que saiam dos poroes para as ruas.

Apbs tentativas de responder as vozes das ruas com uma Constituinte, barrada pelos
poderes neoliberais e reacionarios no congresso, o impeachment da presidenta Dilma Rousseff
(PT) acontece em 2016, assumindo seu vice, Michel Temer (PMDB), que instaura um regime de
austeridade economica, retragao dos programas sociais e intensificagao da precarizacao do trabalho.
Partidos da base aliada se referem as manifestagdes como golpistas, movimentos de extrema-direita
reivindicam seu protagonismo. Ao final de seu mandato, em uma elei¢ao atipica em 2018, assume
Jair Bolsonaro (PSL), um candidato forjado na alianca autoritaria entre neoliberalismo e
neoconservadorismo, com feicbes abertamente fascistas.

Sob um ponto de vista macropolitico, tais manifestagdes nao passaram de um arranhao na
lataria de um carro de luxo — a alianca neoliberal entre Estado e mercado. Todavia, nio devemos
subestimar estes atos, pois quebraram o encantamento e o medo que protegiam a lataria do veiculo.
Se o arranhdao nao causou grande dano a estrutura, a ruptura do limite tornou possivel a
dessacralizagao da alianga neoliberal, conectando as subjetividades a sua pulsdo vital e rebelde —
uma revolu¢do micropolitica —, tornando possivel novas investidas, agora, com uma forca
proporcional a robustez do regime. Apos a agao, a guarda se apresentou de maneira repressiva,
autoritaria e violenta, buscando restaurar o tempo do trabalho, o estado de coisas, porém, a obra
estava feita, o arranhao estava claro e a possibilidade aberta.

As jornadas de junho de 2013 marcam a cobranga, a contestacio e a deser¢ao, um
movimento complexo, paradoxal e monstruoso que atuou na carne da coletividade, em varias
frentes: democraticas, revolucionarias, anarquistas, fascistas... O transbordamento inesperado desta
forca destruidora e criadora é a garantia ndo do messianismo, mas da vida ativa, coletiva, imanente
e revolucionaria, a matéria-em-movimento em cada um de nés, nos chamando a invencao de nos

mesmo, da cidade e do mundo. “O pulso ainda pulsa”®.

NEOLIBERALISMO E NEOCONSERVADORISMO: ALIANCAS AUTORITARIAS

A ditadura pode ser necessiria...

Frederich Hayek

82 Em referéncia a can¢io “O pulso” dos Tits.
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Poderfamos dizer — correndo o risco de simplificar demais — que o tragico do cotidiano,
utilizando um vocabulario espinosano, pode produzir encontros alegres, que aumentam a poténcia
de vida, a capacidade respiratoria, de composi¢ao e o metabolismo césmico, como também
encontros tristes, dos quais emergem a diminuicdo da poténcia de agir, a desvitalizagao, a
estagnacao e a asfixia. Cada encontro produz vibragGes intensas e ressonancias imprevistas, assim
como os efeitos dos afectos, sejam eles alegres, ativos e afirmativos ou tristes, reativos e negativos.
Se apresentamos ensaios de a¢des vitais, agora apresentaremos uma onda reacionatria que avanca
de maneira devastadora sobre o planeta.

A bolha imobiliaria que estourou a crise financeira de 2008 expos a precarizagdao da vida
cotidiana, a dificuldade de pagamento dos aluguéis e o mal-estar do endividamento, a miséria vital
no nivel mundial. Apds este episddio, assistimos aos levantes e ocupagdes de 2011 a 2013, passando
pela Primavera Arabe, o Occupy Wall Street, o 15 M e o Junho de 2013, que afirmavam a vida a
despeito da mera sobrevivéncia e rompiam o pacto governamental vigente. No entanto, apos a
expressao da resisténcia por parte desses movimentos e seu relativo arrefecimento, vimos uma
guinada autoritaria que tomava boa parte do cenario internacional, uma contrarrevolucao fundada
na alianga entre neoliberalismo e neoconservadorismo. Nas palavras do socidlogo italiano Maurizio

Lazzarato,

Vivemos tempos ‘apocalipticos’, no sentido literal da palavra, tempos que
manifestam, tempos que fazem ver. O que desvelam em primeiro lugar é que a
derrocada financeira de 2008 inaugurou um periodo de rupturas politicas. A
alternativa ‘fascismo ou revolucdo’ é assimétrica, desequilibrada, visto que ja
estamos no interior de uma sequéncia que parece irreversivel, de ‘rupturas
politicas’ praticadas por forcas neofascistas, sexistas, racistas. A ruptura
revolucionaria, no momento, é mera hipotese, ditada pela necessidade de
reintroduzir o que o neoliberalismo conseguiu apagar da memoria, da acio e da
teoria das forcas que lutaram contra o capitalismo (essa é sua mais importante
vitorial). (LAZZARATO, 2019, p. 9).

Nestes tempos apocalipticos, catastréficos, vimos avangar governos de extrema-direita
como o de Donald Trump (EUA), Jair Bolsonaro (Brasil), Matteo Salvini (Italia), Viktor Orban
(Hungria), Recep Tayyip Erdogan (Turquia), Jarostaw Kaczynski (Polonia), Rodrigo Duterte
(Filipinas), Narendra Damodardas Modi (India), além de liderancas nacionais como a francesa
Marie Le Pen e do idedlogo marketeiro estadunidense Steve Bannon (FAUSTO, 2020). Diante
deste fenomeno, nio buscaremos uma genealogia destes conceitos, dada a profusio de analises
atuais, mas gostarfamos de expor brevemente sua face violenta, seus efeitos danosos no tecido

social.
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Primeiramente, com Suely Rolnik (2018), caracterizaremos a ascensao destas figuras a partir
de sua reatividade em relagio a pulsao de vida, as forcas de germinacdo despertadas nos
movimentos revolucionarios dos anos precedentes, tendo como finalidade sua neutralizagao. Se as
insurgéncias expuseram a insubordina¢do da multidio em sua multiplicidade: dos jovens, da
periferia, dos trabalhadores precarizados, dos negros, das mulheres, dos LGBTQIA+, dos
indigenas, quilombolas etc., diante do intoleravel, a ascensido desta alianca entre capital
internacional e a pulsio de morte conservadora tinha como meta a desvitalizacao destes estratos

germinativos. Segundo Rolnik,

[...] o capitalismo financeirizado necessita destas ‘subjetividades rudes’ no poder,
para a fazer o trabalho sujo de instalagdo de um Estado Neoliberal: destruir todas
as conquistas democraticas e republicanas, dissolver seu imaginario e erradicar da
cena seus ‘protagonistas’. (ROLNIK, 2018, p. 100).

Esta alianca entre neoliberalismo e neoconservadorismo ¢ o modo de barrar a formacao de
novos territorios existenciais a partir da instauragdo de um ambiente téxico, antidemocratico e
violento, préprio do regime colonial-capitalistico. A primazia ¢ dada pelo neoliberalismo, o software-
raiz que faz rodar o mercado internacional. O neoliberalismo, que tem sua origem nos escritos de
Richard Von Mises e Frederich Hayek, nao é apenas um modelo econémico, mas uma
racionalidade, isso quer dizer que nao ¢ apenas um conjunto de regras, procedimentos e metas, mas
um modo de pensar e agir orientado pelo principio universal da concorréncia, pelo mercado, que
produz uma subjetividade neoliberal (DARDOT; LAVAL, 2016). Além disso, podemos dizer que
o neoliberalismo coloniza os Estados-Nagdo, tornando-os colonias, agentes, empresas que
competem na rede do mercado financeiro global, o centro-descentrado que gere a liberdade de
produgao, fluxo e reproducio do capital transnacional. O neoliberalismo necessita dos Estado-
Nagao, assim como as metropoles precisavam das colonias, pois é dali que extraem seus recursos,
mais-valor, transformando o poder de intervencao estatal — esta capacidade de interceder pelos
cidadios em momentos de necessidade — em uma ferramenta a servico do mercado (tal como
ocorreu na salvaguarda dos bancos pelos Estados na crise de 2008).

Um dos experimentos neoliberais mais brutais foi o Chile de Pinochet (1973). Fundado na
violéncia, pelo golpe militar, permitiu a instaura¢ao da agenda neoliberal liderada pelos Chicago Boys
(braco estadunidense do desenvolvimento das teorias neoliberais), com direito a austeridade fiscal,
privatiza¢des, retracao de direitos sociais e uma economia voltada ao mercado internacional. De
acordo com Lazzarato, a transicao para esta nova racionalidade com fundamento econémico torna-

se possivel a partir da guerra civil, que cria uma “tabula rasa subjetiva” facilitando a implementagao
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do novo sistema no territério nacional chileno em sua alianca com a ditadura (LAZZARATO,
2019, p. 22-24).

Somam-se a este os experimentos exemplares da década de 1970, os Estados Unidos de
Ronald Reagan e a Inglaterra de Margareth Thatcher, que, apesar de nao utilizarem um regime
autocratico, impuseram a agenda e implantaram o empresariamento do Estado. Contudo, as
consequéncias em longo prazo deste sistema imoral, que prioriza o fluxo do capital em detrimento
da vida da populagao, foram o aprofundamento radical da desigualdade, a precarizagao da vida e o
desemprego massivo. Estas consequéncias moveram o desejo de agir da multiddo contra o estado
de coisas intoleravel que se apresentava.

Ora, ¢ justamente neste ponto que podemos evocar a outra face da moeda atual: o
neoconservadorismo. Fruto do reacionarismo exacerbado, o neoconservadorismo emerge como
resposta regressiva a pulsao revolucionaria, compondo-se a partir das correntes mais abjetas como
o racismo, o édio de classe, o sexismo, o nacionalismo, o fascismo, entre outros. Diante do curto-
circuito da governamentalidade neoliberal (LAZZARATO, 2019), ancora-se no medo ¢ no
ressentimento, evocando um Estado forte e conservador, frequentemente, antidemocratico. A crise
do neoliberalismo exige a emergéncia do neoconservadorismo como uma espécie de cao-de-guarda
do capital financeirizado — como se pode notar na eleicao de alguém como Jair Messias Bolsonaro,
no Brasil, aliado a seu superministro da economia, Paulo Guedes, entusiasta remanescente, apos
meio século, da politica dos Chicago boys no Chile.

Tomando a anilise de Ruy Fausto®(2020), podemos dizer que esta contrarrevolucio
conservadora ¢é o efeito, além da luta contra os movimentos de emancipagao, de trés questdes: as
condi¢Oes econdmicas, a questao da identidade e a revolugao tecnolégica. O neoliberalismo trouxe
consigo as condigoes econdmicas: o aprofundamento da desigualdade, o desemprego e a
universalizagdo da concorréncia, gerando a tristeza do endividamento, o esgotamento do
empreendedor de si mesmo, o desespero da auséncia de horizonte e o mal-estar da impoténcia
diante do mercado. O desalento da populagao trabalhadora necessitava de algum modelo para se
reconhecer em meio as ruinas, das mudangas em transito na contemporaneidade, esta necessidade
de uma tdbua de salvagao identitaria legitimou o conservadorismo moral e religioso, muitas vezes
apoiado em uma retdrica judaico-crista e em uma contrarrevolugao sexual. Por fim, a revolugio
tecnoldgica abriu caminho para um populismo vulgarizado, no qual os lideres fazem apologia ao

nacionalismo, a violéncia e ao édio, utilizando vocabulario chulo, disseminando fake news,

83 Neste pardgrafo, utilizaremos muitos argumentos do belo texto de Ruy Fausto (2020), principalmente sua tica
caracterizacdo da Revolucio Conservadora, sem, contudo, utilizar seu conceito de iliberalismo, central nesse mesmo
texto.
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demonizando seus adversarios e fazendo uso da legitimidade de suas eleicdes como mote para
exercerem seu autoritarismo.

Nesse quadro, nio é dificil ver o atual presidente do Brasil, sendo ele mesmo uma
caricatura, a personificagao desse “mito”. Podemos, ainda, adicionar seu comportamento machista,
homofébico, racista e sexista; sua conexao com as, popularmente conhecidas, bancadas do boi, da
bala e da biblia (os ruralistas, armamentistas e fundamentalistas religiosos); sua conexao com as
milicias cariocas — e a controversa ligagao com a morte da vereadora carioca Marielle Franco e de
seu motorista, Anderson Gomes; e seu governo familiar, onde seus filhos, amigos e aliados
participam ativamente. Estamos diante de uma politica antidemocratica dentro da propria
democracia, na qual, como diria o filé6sofo brasileiro Marcos Nobre (2019), “o caos é o método”.

Essa unido funesta entre neoliberalismo e neoconservadorismo é uma férmula que exibe a
deterioragao dos lagos e pactos socias, em que o Estado de Direito, em constante crise, torna-se
indistinguivel do Estado de Excecio (LAZZARATO, 2019), tomando para si seu semblante
autoritario enquanto conserva, no Palacio de Cristal internacional, o livre fluxo do capital
financeirizado. A simulagao parddica dos valores conservadores ¢ o alibi pelo qual o capital perdura.
A cultura empresarial, a religido do capital, colonizam o Estado, misturam-se a vida cotidiana
travestidos de moral.

Nestes tempos apocalipticos, podemos ver a propria energia vital transformada em seu
contrario, em pulsio de morte, regressiva. Ouvem-se os gritos dos poroes da ditadura. A
tempestade intoleravel perdura, desde a contrarrevolucao neoconservadora, sobre nossas cabegas.
Contra essa alianga autoritaria, torna-se premente unir a for¢ca dos devires revolucionarios com o
horizonte de alguma revolugdo, para além das esporadicas rupturas, tramar projetos-processos,
ativos e combativos, resistentes e inventivos, subversivos e propositivos. Mesmo sem a clareza
necessaria, o caminho é a destruicio dessa barreira conservadora coletivamente, abrir uma clareira,

tomar um ar, respirar.

“Nao consigo respirar.” Os dizeres desesperados vao evanescendo, a medida que o tempo
passa. A cada repeticdo, a vida se afirma e se esvai. Um corpo negro é submetido ao joelho do
policial que se apoia violentamente sobre seu pescogo, pressionando-o no chiao. Durante quase

nove minutos, clama pela sobrevivéncia. A tortura segue. O corpo mortre.



182

25/05/20. George Floyd, um homem negro, ¢ assassinado por asfixia mecanica,
estrangulamento, pelo policial branco Derek Chavin, apés uma abordagem por, supostamente,
utilizar uma nota falsa de 20 ddlares em um supermercado para comprar cigarros, na cidade de
Minneapolis, no estado de Minnesota, Estados Unidos. A morte ¢ concomitante aos discursos de
medo e 6dio, além da conivéncia com os supremacistas brancos, disseminados pelo presidente
Donald Trump.

19/09/20. Joao Alberto Freitas, um homem negro, é assassinado potr espancamento,
imobiliza¢do e asfixia mecanica por dois segurangas, apés um desentendimento no supermercado
Carrefour, na cidade de Passo D’ Areia, no estado do Rio Grande do Sul, Brasil.

O assassinato de homens negros e pobres por asfixia mecanica ¢ a encarnagao do sintoma
do racismo estrutural, a militariza¢do do cotidiano e a precarizagao da vida no contexto neoliberal.
Falta ar: “Nao consigo respirat.” (I can’t breath). Foi o que também repetiu, por onze vezes, Eric
Garner, um homem negro, assassinado por asfixia mecanica, mata-ledo, por policiais, apbs uma
abordagem por vender cigarros avulsos sem nota fiscal em 17/07/14, na cidade de Staten Island,
Nova York, Estados Unidos.

Diante do intoleravel, estas mortes mobilizaram a populagao que saiu as ruas clamando por
justica, contra a violéncia policial e contra o racismo entranhado no tecido social. Nos Estados
Unidos, o movimento carregava faixas com os dizeres das vitimas: “Nao consigo respirar.” (I can’t
breath). Ganhando repercussdao internacional, o movimento Black Lives Matter (Vidas negras
importam), exigia a prisao dos assassinos, o auxilio as familias dos mortos ¢ o fim destes
procedimentos violentos, sobretudo contra a populagao negra.

A revolta punha em questdo a injustica, o racismo, o colonialismo e a escravidao na historia
dos Estados Unidos. A desigualdade social, sintoma desta chaga histérica, tornava-se latente nos
incéndios e saques decorrentes da “explosdo social de indignagao e raiva” que levava “a violéncia
para fora dos bairros pobres.” (CASTELLS, 2020, n. p). Os manifestantes atacavam, queimavam e
derrubavam monumentos que tinham conexao com o colonialismo, o racismo e o escravismo.
Estatuas dos confederados sao derrubadas, assim como a de Cristovio Colombo, em Minnesota.
Os atos se espalham pelo mundo em solidariedade as manifestagoes. A estatua de Edward Colston,
um traficante de escravos britanico, é derrubada na cidade de Bristol, no Reino Unido. A estitua
de Leopoldo II é vandalizada e queimada na Bélgica. A centelha da morte, da luta contra o racismo

e a injustica se alastra. Os manifestantes gritam: “Sem justi¢a, nao ha paz.” (CASTELLS, 2020, n.

p)-
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Por ironia — ou nao — do destino, a atual epidemia de COVID-19 tem como seu principal
fator de mortalidade a asfixia. Vale ressaltar que a juncdo desta crise sanitaria com uma crise
econémica levou inumeraveis pessoas — em especial aquelas socialmente ja precarizadas — ao
desemprego, a progressiva diminui¢ao de sua arrecadacio, a piora das condi¢bes de trabalho, a
dificuldade de compra de alimentos e pagamento de aluguéis. Ora, os incidentes de George e Joao
aconteceram justamente durante a pandemia, no momento em que milhares de pessoas morriam
por asfixia, nao por assassinato, como eles, mas pelo virus. O perigo da contaminagao pela doenga
era encarado pelos manifestantes com a coragem daqueles que sofrem na pele o risco da violéncia,
do racismo e do assassinato cotidianos. Segundo Manuel Castells (2020, n. p), a revolta em meio a
pandemia nos mostra um “pais que era o centro do mundo que se foi.”

O sintoma revelado por estes incidentes, apesar de seu recorte claro de raga e classe, poderia
ser extrapolado para um quadro de asfixia que assola a sociedade global em sua fase neoliberal e
autoritaria. Podemos lembrar uma frase iconica de Gilles Deleuze: “Um pouco de possivel, senao
eu sufoco.”™ Parece ser esse o desejo que atravessa o corpo coletivo, um clamor tanto contra os
assassinatos de homens negros e pobres quanto em favor da vitalidade, da pulsao singular e coletiva
que anima a vida. O filosofo italiano Franco “Bifo” Berardi, ao evocar o caso de Garner,

apresentava a asfixia como

[...] o sentimento geral de nossos tempos: a falta fisica e psicolégica de ar por
toda a parte, nas megacidades sufocadas pela poluicio, nas condi¢oes sociais
precarias da maioria dos trabalhadores explorados, na dissemina¢do do medo da
violéncia, da guerra e das agressdes. (BERARDI, 2020, p. 137).

Para Berardi, a asfixia é o fenémeno moérbido, tanatolégico, de rarefagao do ar, da
coletividade, do cosmos, da experiéncia; a desvitalizagao, a extingdo de mundos e retragao de
possiveis. Pensando o avesso da asfixia, sua dinamica erdtica e vital, Berardi alia-se ao poeta
romantico alemao Hélderlin, ao propor a respiracio como ritmo poético (BERARDI, 2020). A
respiracao ¢ vitalizada pelo ritmo poético a partir da composi¢ao intensiva entre o corpo e o fora

produzindo a sintonizagdo entre a carne e “a vibragao mais interior do cosmos” (BERARDI, 2020,

84 A frase ¢ referente ao acontecimento, sobretudo, a maio de 1968 como podemos ver nesta bela construcio: “E isso
porque os fenémenos histéricos que invocamos eram acompanhados por determinismos ou causalidades, ainda que
de outra natureza. Maio de 68 ¢ da ordem de um acontecimento puro, livte de qualquer causalidade normal ou
normativa. A sua histéria é uma “sucessdo de instabilidades e de flutuagdes amplificadas”. Houve muitas agitac¢des,
gesticulacGes, falas, besteiras, ilusées em 68, mas néo € isso que conta. O que conta é que foi um fendémeno de vidéncia,
como se uma sociedade visse, de repente, o que ela tinha de intoleravel, e visse também a possibilidade de outra coisa.
E um fenémeno coletivo na forma de: “Um pouco de possivel, senio eu sufoco...” O possivel nio preexiste, é criado
pelo acontecimento. E uma questio de vida. O acontecimento cria uma nova existéncia, produz uma nova
subjetividade (novas relagées com o corpo, o tempo, a sexualidade, o meio, a cultura, o trabalho...).” (DELEUZE;
GUATTARLI, 2015, p. 119).
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p. 138). Assim, a respiragao e a poesia “formam a esfera comum da experiéncia” (BERARDI, 2020,
p- 139).

A pandemia global de COVID-19 provocou um abalo sfsmico nos modos de existir. A
suspensao da vida cotidiana, o distanciamento social, 0s /ockdowns e aiminéncia da morte, trouxeram
consigo a consciéncia do limite, conexao e fragilidade da vida humana. O virus tornava-se o agente
de globalizagao mais rapido, efetivo e letal, fazendo a morte girar o planeta e nos apresentando a
coexisténcia global de modo inteiramente material e escancarado. Nao estamos falando aqui do
fluxo de capital, pessoas ou mercadorias, mas de virus. A rede torna-se cristalina, assim como lanc¢a
aos olhos os seus problemas e desigualdades. A pandemia nos apresenta o planeta Terra como um
universal concreto, um parametro ético, nao mais abstrato, como idealizaram os cosmopolitas
europeus, mas material, que une humanos e nao-humanos em rela¢bes intrincadas, suscitando
agoes cosmopoliticas.

Em alusao a alquimia, poderfamos dizer que estamos na primeira fase do processo
alquimico, o nigredo, momento de putrefacao da matéria, da indiferenca entre sujeito e objeto,
consciente e inconsciente, a propria decomposigao necessaria para que algo novo se apresente. Nao
queremos aqui aludir a busca de perfeicao dos alquimistas, mas pensar o momento em que a
proximidade da morte é revelacao da vastidao e da responsabilidade para com a vida, uma vida que
ultrapassa em muito os limites da humanidade e torna-se condig¢ao de sua propria existéncia.

Se a alianga autoritaria entre neoliberalismo e neoconservadorismo, que surge como
resposta as insurrei¢oes moleculares dos ultimos anos, produz a diminui¢ao do ar respiravel, ou
seja, ¢ a grande causa da asfixia, este ambiente se torna intoleravel neste periodo pandémico, de
imobilidade e isolamento, o que exige uma retomada da respiracao coHsmica, do ritmo poético, da
erética do corpo coletivo como linhas de fuga, nao apenas possiveis, mas necessarias. Interromper
a morte de negros, destruir a maquina neoliberal, tornar a vida o fundamento da agao. A reativagao
da respiragao, este saber-do-corpo, deve ser reivindicada em ato, fazendo o ritmo poético ecoar,
desestabilizando as aliangas autoritarias pela irrup¢ao da multiplicidade, da poténcia comum.

O fim de #7 mundo desponta das revoltas. A destruicao dos monumentos, simbolos de
poder, remonta uma abertura de caminhos, o acerto de contas com o passado. O tremor telurico
dos corpos derruba as estatuas, as faz retornar a terra. Seria este um movimento de destrui¢iao que
restituiria a fertilidade e a capacidade de germinagdo de mundos outros? Acreditamos que sim e
entrevemos a contemporaneidade de uma frase que ecoa desde maio de 1968: “Sejamos realistas,

exijamos o impossivel.”

URBANO HUMUS
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Figura 7 - Suzana Hidalgo - Foto tirada na Praca da Dignidade na Grande Manifestacdo de Santiago no dia
25 de outro de 2019 . Fonte: BBC News Brasil®

No alto, Wenufyye” (a bandeira Mapuche) tremula no meio da cidade. Mundos de gente,
movimentos. Um céu de fogo, nuvens e fumaga. O céu atravessado pela terra. A precarizagao
predatéria e o governo da alma pela divida do capitalismo mundial integrado geram centelhas de
revolta. Os corpos sao inflamaveis, a terra treme, a vida se encontra com a vida.

Mapuche quer dizer Povo da Terra, que fala a lingua mapudungun, que quer dizer som da
terra. F um povo animista, para quem a concepcio de terra consiste em todas as dimensées da vida

no universo. A transformacdo, que niao sabemos aonde vai, sera anticolonial, urbana e

85 Disponivel em: < https://ichef.bbei.co.uk/news/800/cpsprodpb/14401/production/ 109454928 mapuche2.jpg
>. Acessado em 15 de setembro de 2021.

86 Segundo Elisa Loncén (2021), foi criada em 1992 pelo Conselho de Todas as Terras em comemoragio aos 500
anos de resisténcia indigena.
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micropolitica, na qual o som da terra, ecoara pelos tantos povos da terra, fazendo-nos, pelo menos,

ver e acreditar que existem outros mundos possiveis pedindo passagem.

O Chile é um pais da América Latina cuja histéria é marcada pela ditadura. Como ja
comentamos, foi o primeiro laboratério sul-americano da alianga neoliberal entre os Chicago Boys e
o ditador Augusto Pinochet (1912-2006). Ap6s o fim do regime (1973-1990), o pais seguiu com a
Constituicao de 1980, forjada nestes anos de chumbo e baseada nos preceitos neoliberais de
privatizagao de servigos basicos como agua, educagao e previdéncia, além da restricio dos direitos
de greve e livre manifestagao. Durante anos, a precarizagao e as injusti¢as sociais assolavam a classe
trabalhadora chilena e, sobretudo, os povos indigenas, que viviam sob a sombra do racismo, da
marginalidade e da pobreza. Estes ultimos correspondem a 12,8% da populagao do Chile, que soma
10 etnias (Aymara, Quechua, Likan Antay, Colla, Diaguitas, Rapanui, Mapuche, Yagan, Selknam e
Kawesqar), sendo a maior os Mapuche, que soma quase 80% da populagiao de povos originarios
(LONCON, 2021).

E interessante notar que a revolta social ocorre pela insatisfagao com as condi¢ées de vida,
a desigualdade e a descrenca no regime de governo, na democracia representativa. De modo
semelhante as manifestacoes de 2013 no Brasil, as revoltas de outubro de 2019, no Chile, também
tem como estopim o aumento das passagens. O anuncio do aumento de 30 pesos na tarifa de metro
explode o limite de tolerancia da populacio, expondo as reinvindicagOes relativas a mobilidade
urbana, mas sobretudo as baixas aposentadorias, o aumento do custo de vida, saude e educagao, a
precarizagdo dos trabalhadores, além do endividamento da populagdo. O intoleravel toca a carne,
ativa a pulsio rebelde, a dimensao revolucionaria da vida, carregando os corpos inflamados para as
ruas. O tragico do cotidiano acorda a multidao. Manifestagoes, incéndios, saques, depredacdes,
gritos. Estudantes, trabalhadores, mulheres, idosos, indigenas, queimam o presente com sua
presenca insurgente expressando sua indignacao. O embate violento entre povo e governo faz
retornar o exército as ruas pela primeira vez desde a ditadura de Pinochet. A violéncia de Estado
faz vitimas fatais, além de deixar, ao longo das manifestacdes de 2019, mais de 360 pessoas cegas.
A vidéncia aberta pelo acontecimento ¢ fechada pela brutalidade de disparos e explosdes.

A foto que apresentamos foi tirada no dia 25 de outubro de 2019 pela atriz chilena Suzana
Hidalgo, naquela que seria a maior manifestagao do Chile, que levou cerca de 1,2 milhdo de pessoas
as ruas de Santiago, infestando a Praga da Dignidade. A Praga da Dignidade foi o nome utilizado

pelos manifestantes para chamar a Praca Baquedano, onde se localiza o enorme monumento
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equestre de bronze ao general Manuel Baquedano Gonzalez, instalado em 1928. Segundo Elisa
Loncén (2021), Baquedano foi um dos responsaveis pelo exterminio Mapuche entre 1868-69,
liderado pelo general José Manuel Pinto. Na imagem, vemos a tomada popular e corporal do
monumento pelos manifestantes, langando a bandeira Mapuche ao topo, nao como um ato de
conquista, mas como gesto de deposi¢ao. Deposicao do intoleravel, da ditadura, do colonialismo,
do racismo e do neoliberalismo que drenam a vitalidade dos corpos, tomam de assalto a terra, a
carne e o ar. Este gesto de deposicio ¢ repetido na derrubada de estatuas de colonizadores em
varias cidades chilenas (Francisco Agurre em Ia Serena, Pedro de Valdivia em Concepcion,
Cornélio Saavedra em Collipulli...).

No desdobrar do acontecimento as pautas se conectam. A lingua Mapuche, o mapudungun,
reaparece na cena publica e urbana. Frases, pichagoes e cartazes carregam a alma do povo da terra.
Aquilo que foi considerado impuro, demonfaco e anormal retorna a boca, aos escritos e grafites. A
lingua viva pulsa como um arquivo aberto que rasga o presente com sua espessura histérica, sua
densidade. O linguicidio dos colonizadores nao conseguiu eliminar o trago vital de um povo que
luta, sua lingua. Um dos escritos em mapudungun revela este espiirito: petu weichatuiii chew piile
miilepaifi (sempre continuaremos lutando onde quer que vocé esteja) (LONCON, 2021).

A movimentagao gerada pelo instante intoleravel instaura o embaralhamento do estado de
coisas. Deste embaralhamento surgem aliancas intensivas decorrentes das sintonizagdes, das
ressonancias afectivas e imanentes que atingem, transtornam e transformam os corpos. A verdade
ética ¢ posta em jogo. Deste solo, emerge a solidariedade encarnada, tal como expressa um dos
cartazes, aludindo a alianca que se forma contra a violéncia de Estado, que diz: “Perdoem-nos,
povo Mapuche, nao haver acreditado. Agora sabemos quem sio os verdadeiros terroristas.”
(LONCON, 2021)

As manifesta¢oes que tomaram o pais e convulsionaram a cena politica, nao sé conseguiram
impedir o aumento da tarifa, mas colocaram em ac¢ao uma demanda mais antiga, a mudanga
constitucional, de modo a propor, de fato, uma saida definitiva da estrutura ditatorial. A
convocag¢ao de uma nova Assembleia Constituinte ¢ uma vitoria, a preparagao da terra para novas
germinagoes. Mulher, pensadora e ativista mapuche, Elisa Loncon ¢ uma das representantes dos
povos originarios para propor uma nova Constitui¢ao Plurinacional. Seria este um aceno para os
outros paises da América Latina? Um convite a destrui¢ao dos tracos de colonialidade e da ditadura
no presente? Se niao sabemos do futuro, é certo que a terra treme e pode fazer movimentar as
placas tectonicas do real. Devir-revolucionario, devir-indio, devir-mulher, devir-latino-americano
atravessam os territorios existenciais. Do afeto ao gesto, do levante a deposicio, os corpos seguem

e a vida persevera, tal como sementes que se alimentam da matéria que se deposita e fertiliza a
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terra. Aqueles que impedem estes movimentos vitais cairdo, pois, como a morte, a terra é para

todos.

Monumentos que a terra ha de comer

A queda, o incéndio, a depredacdo das estatuas tém se tornado um gesto inflamado,
anonimo e coletivo nestas manifestagées. A forca, que vem de baixo, expressa sua intensidade na
deposi¢ao dos simbolos, sobretudo daqueles ligados ao colonialismo e ao capitalismo, as duas faces
da mesma moeda. Os idolos sao derrubados pelo pathos iconoclasta que emerge da multidao,
langando-os a terra, profanando-os. A furia encarnada langa-os ao rés do chao. Querem pisotea-
los. Querem que sumam de suas vistas. Querem derrota-los.

Este gesto de ataque aos simbolos ndo ¢ novo, mas atravessa a historia e varia de matizes
revolucionarios a ditatoriais. A queda da Bastilha na Revolugao Francesa de 1789; a destrui¢ao dos
Budas de Bamiyan, no século V, pela ditadura fundamentalista dos Talibas no Afeganistio em 2001;
a derrubada da estatua de Napoledo I na Praca Vendome pela Comuna de Paris, em 1871; a
derrubada da estatua de Stalin em Budapeste, em 1956... Exemplos nao faltam. Entretanto, o que
nos mostram estes gestos nos dias de hoje?

As estatuas e monumentos, em geral, possuem uma dimensao apologética, celebratéria de
algo ou alguém, e uma dimensio de inscricao historica, o marco de um acontecimento, a
testemunha de um momento. A assun¢ao material destes simbolos no espaco carrega em si sua
motivagao, assim como suas tensoes, que permanecem latentes. Em tempos turbulentos, como
estes que vivemos no século XXI, estas tensoes gritam. E sobre esse olhar critico e politico para o
passado que se apoiam os atos coletivos.

A histoéria escrita pelos vencedores carrega em seu amago os siléncios, as violéncias e
atrocidades cometidas para que o curso do regime colonial-capitalistico seguisse triunfante. Como
nos lembra um ensinamento benjaminiano, “Nunca ha um documento da cultura que nao seja, ao
mesmo tempo, um documento da barbarie.” (BENJAMIN, 2005, p. 70). Este ensinamento coloca
em evidéncia a questio monumento-documento, mediante a qual histéria se faz pelos muitos
modos de escrita, seja com palavras ou com pedras, que carregam consigo as contradi¢des do
momento de inscricdo. Sao estas laténcias, tensdes e contradigdes que se tornam intoleraveis,
incitando os levantes. A multiddo atua como a poténcia de um rio revolto que, ao transbordar,
destroi sua forma, arrebenta sua margem, rompe e carrega aquilo que bloqueia seu caminho.

Os simbolos do regime colonial-capitalistico sdo a face daquilo que vampiriza, exproptia e

mata a vida em nés, impedindo que vivamos em plenitude. E sobre eles que a poténcia atua, nao
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como um mero jogo de aparéncias, mas como uma atualizacio do passado no presente, uma
inscri¢do que retoma o sangue, os corpos e a memoria dos vencidos, que retornam, acompanham
e se encarnam nos corpos em luta. O ato carrega a espessura do tempo, fazendo da explosiao
violenta, do ataque aos simbolos — o resultado do acimulo de energia coletiva revolucionaria — a
expressao do desejo de destituicao de um mundo. Pois, segundo o escritor chileno Rafael Gamucio
(2020, n. p), “Derrubar uma estitua ¢ o mais préximo de matar sem matar. . destrocar um corpo
sem que haja sangue e visceras por todo o lado. A violéncia recai 2 ordem do simbdlico.””’

Destruir um simbolo é destruir um mundo, abrir tempos e espagos. A disputa pela
dimensao simbolica ¢é a disputa pela condigdo afectiva, por aquilo que pulsa conosco, seja humano
ou nao humano, atual ou virtual, vivo ou morto. Nao queremos dizer que a destrui¢ao de estatuas,
a renomeacao de ruas ou o deslocamento para museus destes objetos histéricos mudara a historia
que passou, mas, sim, que a intervengao coletiva é uma prdxis, uma elaboragdo na imanéncia entre
corpos-pensamentos que altera o presente, interrompendo a continuidade da barbarie. Neste
momento, nao se destroem estatuas para colocar em seu lugar uma nova, daqueles que a destruiram,
como uma mudanga de soberanos, pois como lembra Raul Zibechi (2020) citando Jean Cocteau,
devemos ter em mente que “O risco de um destruidor de estatuas é tornar-se uma.” A destrui¢ao
¢ o gesto ético perante o intoleravel, um ato de liberdade e libertagdo, momentaneo e sem fim.

Acertar as contas com o passado, torna-lo um campo de batalhas, destituir os simbolos,
interromper o cortejo funebre do regime colonial-capitalista. O pensador camaronés Achille
Mbembe (2020), a0 comentar a presenca das estatuas do Estado colonial em varias cidades do
continente africano, apresenta os monumentos como “rituais de submissio”. A dominacdo ¢
inscrita no cotidiano, nos corpos, NOs espagos € no imaginario pela evocacao dos mortos. Segundo
Mbembe (2020), o poder colonial se utiliza da necromancia e da geomancia, a evocagdo dos
defuntos, legitimando o racismo, naturalizando os massacres e reiterando sub-humanizagido dos
colonizados. A presenga viva destas estatuas carrega a violéncia da histéria, celebra assassinos e
obscurece a luta, a existéncia de seus ancestrais. Desse modo, os incéndios, os ataques e a
depredagao sao sintomas de um mal-estar que se elabora em agao. A insurgéncia ¢ o movimento
coletivo para além da miserabilidade legada por esses regimes, no momento em que o
neoliberalismo e suas aliangas tornam a vida mais insuportavel e sufocante.

O filosofo brasileiro Vladmir Safatle (2021), ao comentar o incéndio da estitua do
bandeirante Borba Gato, em Sao Paulo, em 2021, cita George Orwell em 1984: “Quem controla o

passado, controla o futuro.” Escrever a histéria é alimentar o porvir, como bem sabe o historicismo

87 “Derribar una estatua es lo mds cercano a matar sin matar. Es destrozar um cuerpo sin que haya sangre o visceras
de por médio. La violencia queda en el orden de lo simbélico.” (GUMUCIO, 2020, n. p).
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aristocratico, porém, sempre algo escapa, os rastros do passado continuam presentes e nos
interpelam, incitando inscrigdes outras. O gesto incendiario é a revolta contra o passado racista e
escravista dos bandeirantes, confrontado, no presente, pelos manifestantes. A falsa neutralidade do
monumento é abalada pela precarizagao dos trabalhadores no cotidiano urbano, que faz pulsar a
memoéria de resisténcia que atravessa a escravizagao negra e o genocidio indigena em Sao Paulo, no
Brasil. A questdo colocada pelo manifesto nao passa pelo controle do passado almejado pelos
senhores de Estado, mas, pelo seu contrario, pela liberagao de sua vivacidade, por suas lutas que
ressoam na atualidade.

Ha um nexo entre pré e pos, passado e futuro, como frageis pontes de corda langadas sobre
o abismo que nao podemos atravessar. A transmissao sao suas cordas; as tabulas sao cada uma das
histérias entranhadas nos corpos, nos lugares, nos objetos... Chegam a nés apenas ecos, rumores ¢
ressonancias destas pontes precarias. Estamos diante de um problema politico da memoria,
daqueles que querem se apropriar da vida, dos corpos e da terra, a materialidade com a qual se
constroem as pontes, ¢ daqueles que desejam manter a abstracao das cordas, que toda sua
materialidade seja esquecida, tornando-a um mito acessivel apenas aos iniciados e que deve ser
contemplado e adorado. A neutralizagao, o fechamento e a desmaterializacio do passado para a
coletividade sio estratégias destes ultimos que Mbembe chama de “zelotes da amnésia”, ja Safatle
os chama de “apdstolos do esquecimento”. O esquecimento e a amnésia atuam cOMO SUSPENsA0
do solo onde se pisa, o entorpecimento pela abstracdo, a separagiao do saber-do-corpo.

Rememorar os mortos é fazer justica a vida. E justamente neste ponto, em que a vida pode
explodir a dominagao, colocando-se como fundamento da ética e da politica, que o poder colonial
instala seus monumentos, barrando as aliangas, ressonancias e sintonizag¢oes, em proveito de uma
histéria dos vencedores, unica e colonial. Atualmente, vivemos no Brasil uma cruzada para a
reabilitacao da ditadura, a minimizac¢ao da escravidao e o crescimento da neutralidade em relacio a
memétia colonial. BB preciso afirmar que quem procura 0ssos nio sio apenas os cachorros®, mas
todos aqueles que almejam um enterro digno e a justiga necessaria para com seu passado e sabem
que um “pais que nao se importa com seus mortos, nao pode nutrir uma politica da vida.”
(MBEMBE, 2020, n. p).

Recordar e esquecer, salvar e destruir, repetir e diferir, sio movimentos metabdlicos ativos
do corpo coletivo que necessitam de longa reflexdo, elaboragao, digestao e materializagao junto aos

substratos historicos, a carnalidade da terra e a espessura do tempo. Esse é o solo — em estado

88 A frase “Quem procura osso é cachorro” ja repetida pelo presidente Jair Bolsonaro — deputado a época - refere-se
a uma formulacio atribuida ao Major Sebastido Curié — militar envolvido na Guerrilha do Araguaia e na Revolta dos
Perdidos, levantes nos quais a repressao da ditadura executou manifestantes e camponeses — ouvida pelo agricultor
Crispim Manoel de Santana. (CALVI, 2018).
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constante de metamorfose — onde se cultivam os mundos. A destruicio das estatuas ¢ a
reapropriacdo do solo, dos corpos e documentos. Se o primeiro passo é a desmesurada violéncia,
os proximos poderdo ser mais brandos, como deslocamentos, politicas e ressignificagdes, pois
sabemos que o desejo de destruicao total, de tabula rasa, nao seria mais do que um autoritarismo.
Contudo, a desmesura ndo podera ser abrandada sem uma modificagao real no estado de coisas, a
transformagao direta dos modos de existir, a construcao de alternativas vitais a pulsio mortifera do
colonial-capitalismo®.

A necessidade de apropriacao do espago, dos monumentos ¢ da histéria pela multidao
revela os limites do modelo urbano no qual se apresenta”. O urbano contemporineo exibe as
chagas coloniais, ditatoriais, racistas e patriarcais marcadas em sua propria pele. Nos parece que
esta pele esta em vias de mudanga, em decomposigao, tornando-se uma pele-terra na qual podemos
pisar, escavar e cultivar. Terra onde caem todos os corpos humanos, animais, plantas, minerais ¢
microrganismos. Um urbano-humus, solo césmico onde a putrefagao da matéria produz fertilidade,
a vida gera vida em uma retroalimentacao vital. Cultivo e cuidado. A politica da meméria do
urbano-humus exige uma é#ica do cuidado ampliado, a reapropriagao da materialidade com a qual se

contam as historias, se tramam as vidas e se constroem os mundos.

Animismo maquinico: matéria-viva

Gostarfamos, entdo, de pensar este urbano-humus. Se iniciamos pensando o urbano
contemporineo como pele, isso se deve aos fenomenos decorrentes de sua desterritorializagao em
nivel global. O urbano torna-se o territério de condensagao da vida humana, a megamaquina de
producao de modos de existéncia, assim como uma grande empresa que transforma tudo em
mercadoria. F o espaco da agonistica césmica, a tensio entre revolucio e controle, que subverte as
fronteiras entre natureza e cultura, organico e inorganico, humanos e nao humanos, e se estabelece
como condi¢ao planetaria.

Todavia, gostarfamos de dar mais um passo, uma vez que a pele é um 6rgao humano e
animal, de protegdo e de trocas entre interior e exterior, uma superficie porosa de respiragdo que
esta em constante processo de mudanga, mas ainda carrega uma centralidade no 6rgao animal.

Avangar do urbano-pele ao urbano-hiimus é menos um artificio linguistico e mais uma tentativa

89 Esta é uma posi¢do sustentada por Boaventura de Souza Santos ao referir-se a triade de poderes a serem contestados:
o capitalismo, o colonialismo e o patriarcado, e afirma: “As estatuas nio terdo sossego enquanto estas formas de poder
existirem, sobretudo com a viruléncia que hoje tem.” (SANTOS, 2020, n. p).

9 Essa é uma conclusio importante, expressa pelo historiador Marcos Napolitano em seu ponderado texto “A guerra
as estatuas e a politica publica da meméria”, quando diz: “A crise dos monumentos publicos também é um tipo de
crise da prépria cidade que os abriga.” NAPOLITANO, 2021, n. p).
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de nomeagiao politica, ou melhor, cosmopolitica. O himus é o composto multiespecifico
proveniente da putrefacio, a¢do e mistura entre os elementos humanos, animais, vegetais e minerais
que caem na terra e tornam-se um adubo rico, heterogéneo e fertilizante. Saimos do 6rgao animal
e alcancamos um composto terrestre, sendo o proprio 6rgao uma expressio deste composto. Logo,
ao invés de reafirmar com Valery que o mais profundo ¢ a pele, dizemos agora: o mais profundo ¢ a
terra — em NOSSO €aso, 0 hiinus.

Vale dizer que se pensamos o humus ¢ por influéncia de Donna Haraway (2016), mas
também da Amazonia brasileira, do momento de crise e morte que atualmente passamos (2020-
21), pois o composto carrega um modo de ser processual, um limiar entre a vida e a morte, um
estado hibrido, simbidtico e multiespecifico. Ha um ressoar de espagos e tempos que provoca um
curto-circuito no modo como experimentamos a vida.

Nesta dire¢do, também podemos pensar este urbano-huimus a partir de um “animismo
maquinico”, tal como esbog¢ado por Félix Guattari, comentado em entrevistas de amigos (2009) e
formalizado em um texto por Angela Melitopoulos e Maurizio Lazzarato (2011). Esse animismo

peculiar emerge a partir de uma observagao de Guattari:

De certo modo ocorreu um descentramento da subjetividade. E hoje me parece
interessante voltar a uma concep¢ao, eu diria, animista da subjetividade, repensar
o Objeto, o Outro como podendo ser portador de dimensSes de subjetividade
parcial: se for o caso, através de fendmenos neurdticos, rituais religiosos ou
fenémenos estéticos por exemplo. De minha parte, ndo preconizo um puro e
simples retorno a um irracionalismo. Mas me parece essencial compreender
como a subjetividade pode participar de variantes de escala, ou seja, como ela
pode ser a0 mesmo tempo singular, singulatizada num individuo, num grupo de
individuos, mas também ser suportada por agenciamentos espaciais,
arquitetonicos, plasticos um agenciamento coésmico inteiramente outro. Como a
subjetividade se encontra ao mesmo tempo do lado do sujeito e do objeto,
portanto. Sempre foi assim. Mas as condi¢Oes siao diferentes em razdo do
desenvolvimento exponencial das dimensbes tecnocientificas do ambiente do
cosmos. Sou mais inclinado [...] a propor um modelo de inconsciente que seria
o de um curandeiro mexicano ou de um bororo, partindo da ideia de que espiritos
povoam coisas, paisagens, grupos; de que ha todo tipo de devires, de hecceidades
que subsistem por toda parte, e, portanto, um tipo de subjetividade objetiva, se
assim podemos dizer, que se encontra condensada, estourada, remanejada, no
nfvel dos agenciamentos. O melhor exemplo estaria, evidentemente, no
pensamento arcaico. (GUATTARI apud MELITOPOULOUS; LAZZARATO,
2011, p. 158).

A primeira questao que se coloca é o descentramento da subjetividade. Se as sociedades
capitalistas colocam o sujeito no centro da experiéncia em relagio a um objeto, forjando um modelo
pessoal-sensorial-sentimental-cognitivo (ROLNIK, 2018) de pensamento, uma politica das formas,
Guattari, tal como Suely Ronik, esta interessado em retomar a conexao com as forgas, os afectos,

os devires e as possibilidades de composicio como alternativa a este modo de subjetivagao
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capitalistico, homogeneizante e empobrecido (MELITOPOULOUS; LAZZARATO, 2011). A
expansao cosmica das composicdes a partir do descentramento da subjetividade é possivel ser
pensada por meio da nogao de agenciamento, que designa a comunicagao direta, sem subordinagao,
hierarquia ou determinismo, sem mediagdo da representagio, produzindo composi¢oes
heterogéneas e singulares. Desse modo, ¢ possivel abrir o modelo da subjetividade para pensar as
relagoes fora do sujeito, as forgas e composi¢des entre humanos e ndo humanos em um mesmo
plano de composicao.

Esse modo de pensar, fazer e sentir, em suma, de existir, alinha-se a0 pensamento arcaico.
O pensamento arcaico evocado por Guattari é o animista, considerado “a ontologia das sociedades

sem Estado e contra o Estado”. Segundo Eduardo Viveiros de Castro, no animismo

[...] o fundo do real é a alma, mas nio se trata de uma alma imaterial em oposi¢ao
ou em contradicdo com a matéria. Ao invés disso é a propria matéria que esta
infundida de alma. Subjetividade nio ¢ propriedade exclusiva do humano, mas a
base real; ela ndo é uma forma excepcional que sobreveio uma vez na histéria do
Cosmos. (VIVEIROS DE CASTRO apud MELITOPOULOUS;
LAZZARATO, 2011, p. 159).

O animismo parte da anima¢ao da matéria, da premissa de que todos os entes sao dotados
de alma, porém, sem inserir uma hierarquia entre estas, o que cria uma possibilidade de pensar a
vida para além do humano. No entanto, essa alma nio esta em contradigdio com a matéria, mas,
tomando carona em uma ideia do filosofo italiano Emauelle Coccia, a alma é formada por atomos,
tecidos e moléculas, “esta em toda parte” (COCCIA, 2020, p. 187). O animismo guattariano, como
diz o filésofo francés Eric Alliéz, tem um fundo vitalista, tudo pulsa, porém esta ¢ uma pulsagao
maquinica’ proveniente de formacdes heterogéneas: sociais, tecnoldgicas, estéticas, bioldgicas...
(ALLIEZ apud MELITOPOULOUS; LAZZARATO, 2011). A alma ¢ a animagao material, aquilo
que atravessa todos os corpos, o modo de funcionamento daquilo que existe. Portanto, o animismo
maquinico é uma aposta na multiplicidade de composi¢oes materialistas que busca a expansao da
subjetividade no nivel cosmico, “polissémico e transindividual”, diante das sociedades capitalistas,
duras, antropocéntricas, brancas e masculinas (MELITOPOULOUS; LAZZARATO, 2011, p.
159).

Isabelle Stengers (2017) também vé no animismo um modo de ampliar a “aventura das
ciéncias”, a capacidade de “pensar pelo meio” (STENGERS, 2017b, p. 4 e 5), que precisamos
acordar, reativar. Para ela, o animismo trata-se de “uma experiéncia que honra a mudanga como

forma de criagao” (STENGERS, 2017b, p. 13), de participagao no fluxo de composigiao cosmica,

o1 O maquinico difere do mecanico, pois, enquanto o primeiro funciona por fluxos e composi¢Ses criativas entre
processos, o segundo se constréi a partir de elementos prévios e configuracoes pré-existentes.
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da animagao da Terra. Essa experiéncia intensiva, metamorfica e imanente atravessa as barreiras
culturais, naturais e sobrenaturais, infinitesimais e astrofisicas. Ao citar as bruxas, Stengers pensa a
magia como “arte da atengao imanente” (STENGERS, 2017b, p. 12), pois implica o pragmatismo
do fazer e, em cada ato, ao afetar e ser afetado, estar atento, aberto as contaminacOes, as
transformagoes que cada movimento gera e acolhe. Esta arte, implica um cuidado com as forgas,
com cada pratica, com cada afecto, ou melhor, a constru¢ao de uma ética. Assim, 0 animismo nao
¢ um clamor ao retorno a um estado anterior 2 modernidade, mas uma laténcia presente no agora,
a possibilidade de destruir a modernidade antropocéntrica, colonial-capitalistica por dentro, a
poténcia metamorfica do vivente de sentir ressoar 0 cosmos em si.

Emanuelle Coccia, em seu belo livro Metamorfoses (2020), trabalha justamente sobre essa
poténcia metamorfica que atravessa todos os seres. Para o italiano, o nascimento ¢ a forma
transcendental da experiéncia (COCCIA, 2020). Isso quer dizer que o nascimento ¢é a condi¢ao de
possibilidade da experiéncia, sua forma fundamental. Sendo assim, em nossa rela¢io com o mundo,
estamos sempre nascendo, passando de uma forma a outra, nos modificando, ou seja, em
metamorfose. A questao é que somos a metamorfose do corpo da Terra, pois, em suas palavras,
“¢ sempre Gaia que diz ‘eu’ em nds.” (COCCIA, 2020, p. 32). Esta “consanguinidade c6smica”
nos apresenta a condigao de metamorfose do préprio planeta como reencarnagoes diferenciais e
singulares da Terra (COCCIA, 2020).

Estamos afirmando que cada individuo, humano e nao humano, partilha uma carne-alma
comum, imanente e césmica. O que niao quer dizer a existéncia de apenas um mundo, uma
identidade universal, mas de um substrato-devir, diferencial, do qual proliferam mundos. Diante
disso, pensar o animismo maquinico e a metamorfose no urbano-humus ¢é pensar uma
cosmopolitica urbana, metamorfica, interespecifica e heterogénea. Se as metropoles modernas
foram pensadas como conglomerados humanos e enclaves culturais, estas tomaram seu modelo da
monocultura, criando como seu avesso a floresta e o selvagem (COCCIA, 2020, p. 180-181).
Segundo Coccia, o urbanismo moderno seria a ilusio humana de autonomia, pois a cidade, tal
como a vida, é fundamentalmente multiespecifica (COCCIA, 2020). Em suma, as cidades sao
“espacos de conspiracao metamorfica” (COCCIA, 2020, p. 179).

Ao evocarmos o urbano-humus, é preciso pensar esta grande alianga, esses agenciamentos
coletivos em nivel cosmico, sendo possivel, como ja apresentamos, a producdo de varios mundos.
Gaia, a matéria-em-movimento, atualiza-se em cada corpo exigindo um duplo cuidado (de si e do
mundo), uma é#ica do cuidado ampliado em que sejam consideradas todas as manifestagdes e variagdes
da vida. Nao ha a possibilidade de pensar a dualidade entre cidade e floresta, mas uma ruptura de

fronteiras que forma a imbricagao constitutiva no urbano-humus. O desafio que se coloca é: como
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fazer dialogar, respirar e perseverar todos esses extratos existentes? Como lutar e cuidar para a

germinacao destes mundos latentes? De que modo pensar as cosmpoliticas do urbano-humus?

Cosmopoliticas do urbano: urbano-humus

Se a gente fosse entdo um indio, em prontidao, e no cavalo em disparada, enviesado ao vento, trepidasse cada veg
mais rapido sobre o solo trepidante, até soltar as esporas, pois nao havia esporas, até jogar as rédeas fora, pois nao

havia rédeas, e mal avistasse a terra a sua frente como campo capinado rente, o cavalo ji sem pescogo e sem cabega.

Franz Kafka

Esse sonho-poema de Franz Kafka nos apresenta uma bela cena onde esta posta a dinamica
dos afectos, a l6gica dos devires. O escritor tcheco inicia pelo fluxo do devir-indio, passando por
um devir-solo, devir-animal, até um devir-imperceptivel, tomado pelas forgas, as intensidades do
acontecimento. A despersonalizacao kafkiana, tema recorrente em seus escritos, é expressa neste
fragmento com for¢a magistral. Estamos diante do fluxo metamorfico que nao é utépico, mas
sublimemente sensivel.

Esta cena nos convida a pensar a légica dos devires como intrinseca ao urbano-himus.
Como ja tentamos apresentar, o solo da floresta amazonica possui a peculiar caracteristica da
formacao de uma espessa camada de matéria organica que, misturada a terra, alimenta a diversidade
e a heterogeneidade da vida tropical. Os corpos depositados no solo, tratados pelos
microrganismos e decompositores, fazem a matéria renascer em metamorfose. Desse modo,
poderfamos dizer que ha uma relagio entre devires, cultivo e heterogeneidade. Se “a vida atravessa
tudo”, o problema é como fazé-la perseverar, como incluir a vida — esta que “esta além do
dicionario, que nao tem definicio” (KRENAK, 2020a, p. 28-29) —, em nosso pensamento ético e
na politica, ou seja, na coletividade e na pdlis.

O deslocamento da centralidade do homem para um a-fundamento césmico, um
aterramento que nos reative o sentido da terra, nos parece um caminho. Kafka nos mostra em ato
que isto nao ¢é mera ficgdo — apesar de, em certa medida, também ser —, mas uma questio de
sintonizagdes, de um saber-do-corpo, de uma arte da atengio imanente. E preciso, a partir de um
conselho nietzschiano, liberar a vida do homem. A este respeito, citemos uma passagem da filosofa

brasileira Regina Schopke:

Se 0 homem ¢ ja uma forma de aprisionamento da vida, o homem restituido a
sua natureza de ser vivo e afetivo é aquele que se abre para os devires do mundo,
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aquele que se reconecta a vida que estd fora, mas também esta dentro dele, e da
qual ele foi apartado, para que, enfraquecido, pudesse servir melhor e mais
docilmente a maquina de Estado, simbolo maior da transcendéncia e do déspota
em nés. (SCHOPKE, s/d, p. 13).

A negacdao da vida, esta metamorfose céHsmica em nods, em favor da centralidade da
consciéncia como espelho do ideal, a hierarquizagao dos seres e a negacdo da animalidade, torna-
se a reiteragdao do assassinato da multiplicidade — mesmo que esta nunca morra. Acordar os corpos
do coma infundido pela subjetivaciao da légica da concorréncia, da superioridade da espécie, da
mercadoria e da propriedade privada, é também uma aposta ética na luta por uma vida além-do-

homem.

Figura 8 — O xami — Pintura Rupestre na caverna de Trois Frerés nos Pirineus (Franga). Fonte: History of

Information??

2 Disponivel em: < https://www.historyofinformation.com/image.php?id=4500 >. Acessado em 18 de setembro
de 2021.
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Na profundidade da caverna de Les Trois-Fréres, localizada no sul da Franca, encontra-se um
estranha figura grafada na pedra. A forma antropomorfica, que expressa um xama em transe, ¢
composta por pernas longas de bipedes, sexo a mostra, rabo e dorso equestres, bragos curtos,
encimado por uma cabega quimérica com grandes chifres de cervo, cuja forma nos lembra uma ave
de rapina com barba e orelhas caninas. Essa imagem hibrida, arcaica e ritual, presente em um local
de dificil acesso, ¢ imantada por uma aura misteriosa que envolve o momento e movimento de
metamorfose do xama em animal.

Esse limiar entre humano e animal, que coloca em tensao a ilusio humanista da ruptura
entre cultura e natureza, é reaberto em ato, colocando em fluxo a vitalidade corpo enquanto
superficie de passagens e acontecimentos, escancarando este gesto possivel, fisico, imaginario e
magico de intercambio entre a expressio das forcas e a transformacdo das formas. O
desdobramento é posto a nu em sua danga ritual, tocando e chamando aquele que se poe diante da
imagem.

O olhar retorna como interpelagdo que desestabiliza o presente e nos lembra da bela
questao levantada pelo poeta beat estadunidense Michael McClure (2005) quando afirma: “quando
o homem nio admite que é um animal, ele ¢ menos que um homem.” Esse conselho, ou melhor,
essa meditagdo em tempos de Antropoceno nos parece urgente. Poderfamos até expandir,
pensando que, quando o humano nao admite que ¢ parte da mesma matéria do planeta, nega sua

propria humanidade.

Walter Benjamin (2005), na tese IX de suas Teses sobre o conceito de histdria, evoca a imagem
do Angelus Novus, pintura de Paul Klee que o possufa e o acompanhava, para pensar esteticamente
e politicamente a tarefa do historiador no momento de perigo. O pensador alemao faz do anjo
torto, feito de linhas, uma imagem dialética, aquela que condensa todas as tensoes, coloca os
extremos em choque, fazendo da colisio uma iluminagao profana, um relampago como colapso,
que abre o céu, se apresenta e desaparece. A figura do xama tem esse relevo neste trabalho. O xama
da historia é esse enigma que parece nos observar para pensar o urbano-hdimus e libertar o urbano
do antropocentrismo, levando-o a um geocentrismo césmico, a tentar pensar as cosmopoliticas da
Terra/terra (COSTA, 2019).

O xama, no xamanismo amerindio, segundo Eduardo Viveiros de Castro (2015), possui
“dupla cidadania”, habitando uma “zona interespecifica”, o que lhe permite uma comunicac¢io

entre aquilo que seria incomunicavel, entre humanos e ndo humanos. A partir da categoria de pessoa,
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relativa a todos os seres vivos e ndo vivos, organicos e inorganicos, existiria uma humanidade de
fundo, imanente, o que lhe permite o transito e a comunicagdo entre mundos distintos e termos
heterogéneos. A cosmopolitica xamanica nos propde a reflexdo da ressonancia entre abismos, a
fabricacdo de pontes, zonas de negociagiao entre mundos. Com isso, ndo queremos dizer que
precisamos virar xamas, pois nao ¢ disso que se trata, mas observar como proceder nessas
encruzilhadas, nesses limiares do multiverso.

Para construir uma cosmopolitica do urbano-himus ¢ preciso pensar a
transdisciplinaridade como uma abertura ativa das disciplinas, uma contaminagdo e negociagao
constantes. O estar-com e pensar-com sao categorias cosmicas. Faz-se necessaria, entao uma critica
imanente as disciplinas, nao apenas destruindo-as, mas escavando e abrindo-as as forgas
metamorficas que as constituem, rastreando o emaranhado de linhas que as formaram, atentos as
composi¢Oes e pulsagdes latentes. Em nosso caso, a questio central é o urbano, entao, para isso,
como afirma Ailton Krenak, “a propria ideia de cidade deveria ser posta em questao”. Vale lembrar
que Krenak quer dizer “cabega de terra” — o que torna esse pensamento mais interessante. Ougamos

a critica do cosmopensador indigena:

...] elas continuam atraindo gente demais, nio para. Consomem muita energia.
E sao aceleradoras do consumo. [...] As cidades sio uma espécie de hematoma
no organismo de Gaia e devem ser colocadas em questdo. Sio buracos escuros
do nosso planeta. Mas o iluminismo, o positivismo, nos fizeram pensar a cidade
como lugares resplandecentes, fantasticos. S6 que ndo podemos nos esquecer
que essa ¢ a histéria recente das cidades, elas ndo nasceram com eletricidade.
Quando pensamos em polis como Jerusalém, Machu Picchu, Istambul ou
Tenochtitlan no passado, elas ndo eram uma doenca. Passaram a ser uma doenca
quando exageramos. Agora, estou fustigando arquitetos e engenheiros
perguntando “O que é que vocés estdo fazendo diante de tudo isso? Vocés tém
uma responsabilidade muito visivel. Vocés dido a base cientifica para levantar
essas torres, esses arranhas-céus e essas estruturas pesadissimas de concreto e
ferro.” Estou pegando no pé deles para pensarem em outros modelos de
assentamento que nio esse de concreto, ferro, cimento, que matam os rios e
antecipam a estética do cemitério. Nio estou falando que devemos destruir as
cidades. Mas devemos transformar as cidades, transformarmos a cidade em um
jardim, enchermos ela de coisas vivas. (KRENAK, 2020b, p. 10-11).

Krenak nos propde pensar uma cidade outra como coisa viva, “espago de conspiragao
metamorfica” (COCCIA, 2020). Ao invés de a pensarmos como tumulos de pedra, tecidos
cancerosos e locais assépticos da repeticio do mesmo, precisamos cuidar e cultivar a terra, deixar
a multiplicidade aflorar. Entretanto, bem sabemos que as coisas nao sao tao simples assim. A
Amazonia brasileira tem sido desmatada, queimada, transformada em pasto e plantagdes de
monocultura. As metrépoles tornam-se hiperindustrias que transformam tudo mercadoria e todos

em empreendedores de si, expropriando terra e corpos. O mercado imobiliario especula, gentrifica
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e expulsa os moradores para locais cada vez mais longinquos e sem infraestrutura. O transporte
rodoviario individual continua sendo o modal preferencial, causando o caos da mobilidade urbana.
Desemprego e fome aumentam. Os espacos publicos e equipamentos culturais perdem
investimentos e sio ameagados de privatizagao...

O regime colonial-capitalistico é um movimento de metastase do tecido vital. O rumor
fascista que emerge da alianga autoritaria entre neoliberalismo e neoconservadorismo é seu maior
sintoma. A retomada do autoritarismo, do colonialismo, do racismo e do patriarcado como pautas
da geopolitica global, em tempos de Antropoceno, exibe a cruzada de um modo de existéncia
predatorio, violento e suicida para seguir o projeto de expropriagao. Esse aparelho infernal produz
o fascismo entrépico (VALENTIM, 2020), que acelera o decaimento da energia vital e aumenta
sua dissipagdo, em dire¢ao a uma morte termodinamica. O urbano torna-se seu nucleo duro, uma
vez que congrega, de modo antropocentrado, a contracio material e populacional do planeta.
Porém, a limitacao material de Gaia, sua imprevisibilidade e seu “desequilibrio perpétuo”, dao sinais
de que esse movimento hiperestatal nao tera éxito — pelo menos, nao facilmente. Todos ja viram a
grama rachar o cimento, uma flor nascer no asfalto, um rio transbordar e inundar uma cidade
inteira. A pulsdo cadtica, selvagem, heterogénea e metamorfica é primeira. Por isso é sempre
resisténcia, permanece.

O Estado, em sua forma universal e cosmopolita, foi um modo moderno de lidar com a
politica. Nesses tempos em que vivemos uma crise da democracia representativa, a emergéencia de
manifestagoes sociais multitudinarias e o surgimento regressivo de lideres com tendéncias fascistas
e autoritarias, ¢ hora de lutarmos por uma cosmopolitica que emerja desde baixo, ndo apenas na
figura dos trabalhadores ou dos indigenas, mas dos terranos (LATOUR, 2014), os habitantes da
Terra, incluindo humanos e nao-humanos. O urbano-himus deve brotar dessa alianca cosmica e
coletiva entre mundos dispares, diferentes modos de existéncia, construindo o comum em uma
comunidade abissal. Substituir a entropia suicida pela negentropia germinativa — a capacidade de
geragao de vida na prépria vida, aquela que faz proliferar a multiplicidade — é o desafio do urbano-
humus.

Assim, poderfamos respirar, reduzindo e, quem sabe, eliminando o gas toxico do controle
colonial-capitalistico que nos asfixia. Pois ¢ na relagao ativa e intensiva do humano com seu fora,
do urbano com o cosmos, que a poesia, esta arte perigosa, erotica e vital, pode nos fazer pulsar e
respirar novamente, em mundos mais inclusivos e conflituosos, onde a diferenca e a vida sejam
valores basilares e inalienaveis da ética e da politica. Como nos lembra Coccia, a respiragdo, esta
alimentagao do pulso vital, ¢ a arquitetura primeira. O “espago respiravel”, sempre concebido e

construido pelos outros, por outras espécies, ¢ o que nos possibilita viver (COCCIA, 2020, p. 185).
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A composicao sem unificacao desses espacos, sua producdo lacunar e incompleta, impede o
fechamento desse tecido metamorfico, conserva sua abertura essencial, em permanente tensao,
conflito e negociagao.

Para a constru¢ao do urbano-humus, este espago vital, respiravel, de encontros
multiespecificos e metamorficos, propomos uma alianga com o xama e o poeta, esses personagens
que jamais participariam da Republica ideal de Platao. O xama ¢ aquele que foi conduzido para fora
de si, morreu, retornou outro, transformado e, por isso, pode conduzir aqueles que se deparam
com a morte, com o sem sentido e com a realidade do exterior. Os xamas, entdo, sio aqueles
medianeiros entre mundos, que nos ensinam que é possivel transformar-se e continuar vivo,
fazendo emergir outros sentidos, outros corpos e outras narrativas. O poeta é aquele tomado pelas
vozes do exterior, entra em éxtase, dando expressao aos sons e presengas inauditas, trazendo a cena
aquilo que nao pode ser percebido. Os poetas sio aqueles que extraem da imanéncia a materialidade
dos versos, atualizam aquilo que era virtualidade. Enquanto o primeiro apresenta o deslocamento
das perspectivas, o segundo expressa as presencas inaudiveis. Tais caracteristicas nos parecem
importantes na composicao desta composteira de mundos, subjetividades e saberes que se apresentam no
urbano-humus. Nos interessa, portanto, uma ciéncia reencantada e vitalizada a partir da
composi¢ao entre tecnologias e ecologias, das sintonizagdes, das ressonancias intensivas,
imanentes, coletivas e cosmicas, como se reaprendéssemos a ouvir as variagdes musicais, a pulsa¢ao
do vivente em nos.

O urbano-humus, em suma, nao ¢ mais que uma proposi¢ao, uma aposta em um modo de
produgao urbano para além do Estado moderno, para além do homem. Tanto o humus quanto o
urbano expressam um modo de produg¢ao imanente e processual, desviando de qualquer idealismo
naturalista e afirmando sua permanente construgao diferencial. Essa proposi¢do, com base nas
palavras de Stengers (2018), cosmopolitica, deve também ser anticolonial, anticapitapitalista,
antirracista e antissexista, apesar disso, sua expressao nao ¢ dada pela simples oposi¢dao a estes
regimes, mas pela luta didria baseada numa pratica ética atenta a estas forcas reativas que nos
rodeiam e nos habitam, portanto, um cuidado de si e do mundo. E uma aposta em composicoes
singulares e multiplas, que faz da diferenca sua for¢a, agenciando minorias, criagdes dispares, nao
humanos, indigenas, negros, mulheres, sexualidades dissidentes... Poderfamos tentar exemplificar
o urbano-humus a partir de hortas-urbanas, espagos coletivos autogeridos, parques-escolas, direitos
dos niao humanos, agroflorestas, saberes transversais, uma constituicdo plurinacional, um
planejamento processual-participativo, porém isso nao ¢ um projeto e muito menos poderia ser

dito por apenas uma pessoa. O que pode o urbano-humus?
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Se acreditamos nisso, acreditamos com um ozzzismo vitalista, uma crenga na vida que esta
aquém da salvagao, das promessas de sucesso ou de felicidade, mas que aposta no vivido do vivo,
na coletividade césmica, nos devires que nos atravessam, no estranho motor que ¢ a alegria, este
sentimento expansivo, criativo e erratico que nos faz respirar fundo, levantar da cama e seguir
abrindo caminho nas lutas cotidianas, atentos ao que pulsa em meio a catastrofe. E um otimismo
de risco, que nio se baseia no simples fato do bem vencer o mal ou que viverfamos no melhor
mundo possivel, mas no compromisso de lutar coletivamente pela maxima poténcia da vida em
nos, por uma vida ndo-fascista. Esse sentimento nos permite, ainda que possamos motrer a

qualquer momento, fazer como fazem os poetas tragicos: cantar a vida sem exigir nada em troca.
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CODA: ALEGRIA, AGORA: GUERREAR

Que tal o impossivel?

Itamar Assumpgao

Levante-se. Tome uma certa distancia dos objetos proximos. Pernas paralelas, levemente
flexionadas, joelhos alinhados. Incline o tronco a frente, deixando-o — junto aos bragos e a cabe¢a
— pender ao chio. Toque o solo com as maos. Permane¢a nesta postura por alguns instantes.
Respire. Fi comum que o corpo comece a tremer, vibrar. Lentamente, retorne a postura inicial.
Pause um pouco. Sinta.

Este ¢ um exercicio muito comum na terapia corporal, o grounding — aterramento. Ao
assentar o peso sobre as pernas e os pés, ao relaxar tronco, bracos e cabeca, temos um
deslocamento do fluxo ascendente ao descendente, juntamente com a variagdo do centro de
gravidade. Pensamento e agdo sdao atravessados pelo peso do corpo, produzindo uma pausa
situacional, uma ateng¢ao aos musculos que latejam; a carne que pulsa; ao chio, as pernas e aos pés
que sustentam. O convite ¢, por alguns instantes, sentir os pés esparramados no chio, bem

assentados, suportando a massa corporal e a intensidade gravitacional distribuidas no solo.

Figura 9 - Exetcicio grounding. Fonte: Ojtrumpet??

93 Disponivel em: < http://ojtrumpet.net/warmup/grounding.html >. Acessado em 18 de setembro de 2021.
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Nos acostumamos a pensar com a cabeca, centrados no cérebro, este déspota esclarecido.
Todavia, podemos pensar com todo o corpo, pois ha imanéncia entre corpo e pensamento, apetite
e vontade. Podemos pensar com as maos, como fazem os artesaos, assim como pensar com os pés,
como os caminhantes. Ao propormos o exercicio, nos interessa este ultimo, o estranho pensar com
as pernas e com os pés, assentados na terra, aterrados, sentindo suas e nossas variagdes em
interacao. Este saber encarnado e situado nos parece fundamental no momento em que o solo
onde pisamos parece movedico, instavel, em que afundamos em temporalidades muitas, pois pode
nos lembrar que, mesmo em constante movimento, existimos sobre o solo e dele — pelo menos
por enquanto — nao passamos. Cada porgao de terra — este jogo de forgas e tensdes — suporta cada
corpo, formando uma composi¢ao cosmica, movente e inacabada. Ha, portanto, imanéncia entre
corpo e territério, carne e terra.

Imaginemos uma musica tocando. Os pés se movem, ressoando mais ou menos
ritmadamente os sons, num gesto em que nao se distingue musica e corpo, o tocar e o dangar,
tornando-se um pensamento pragmatico-afectivo. Nietzsche, no aforismo 52 de sua Gaia Ciéncia,
fala sobre o estranho escrever com o pé, pois, ao escrever com a mao, o pé da sua contribuicao,
“firme, livre e valente ele vai/pelos campos e pela pagina” (NIETZSCHE, 2001, p. 43). Tal como
escrever, pensar também tem a participagio dos pés, da travessia encarnada, de um langar-se
inteiramente entre pensamentos, campos e paginas.

Esse modo de pensar com os pés, animado pelas vibragoes do agenciamento corpo-terra,
parece ter algo a nos ensinar nestes tempos apocalipticos. Tempos estes que nos revelam, na aurora
do fim de #7 mundo, a finitude e a coexisténcia cosmica entre humanos e nao humanos no planeta
Terra. Neste momento, pensar com os pés ¢ um chamado ao desvio do /s moderno; ao caminhar,
experimentar e pensar na travessia,” expostos ao risco, apoiados no solo, desde a T/tetra, com a
T/tetra e para a construcdo da T/ tetra.

A pandemia de COVID-19, que afeta e mata em escala global, parece exigir que abramos
nossos olhos a dimensao politica daquilo que foi considerado natureza, ou seja, tudo aquilo que
nao ¢é a espécie humana. Para uma sociedade global, com suas muitas culturas, o que circulava eram
apenas bens, pessoas, capital e informacao, contudo, descobrimos que nao. O que circula sao nao
sao apenas objetos, mas materialidades — sejam organicas ou inorganicas — que agem por onde
passam. Portanto, como nos lembra Bruno Latour (2014), é hora de aprofundarmos o

materialismo, leva-lo mais a sério, pois a matéria é viva.

9+ Esta concep¢io do andarilho nietzschiano é tomada da reflexdo de Rosa dias: “A figura do viajante sem telos, sem
fim ultimo, aquele que sempre esta atravessando o deserto e que ndo tem nenhuma morada definitiva, a metafora do
Wanderer, na obra de Nietzsche, é a imagem do ndo retorno e da nao seguranga, ¢ a metafora da desidentificagao na
constituicdo de si e na constituicdo de um eu maltiplo.” (DIAS, 2011, p. 131).
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A pandemia é um caso limite para abandonarmos a grande separagiao entre cultura e
natureza e pensarmos a relagdo entre politica e ciéncia, humanos e nao-humanos, naquilo que
chamamos planeta Terra, Gaia, este solo comum e instavel que partilhamos a constante construgao.
Este ndo ¢ um problema novo, porém, no Antropoceno, torna-se a cada dia mais urgente. Diante
disso, precisamos assumir que vivemos uma guerra, segundo Latour (2014, p. 20-21), uma “guerra
de mundos”, pela “ocupagio, defini¢ao e composicao” do mundo. Nessa guerra, temos de um lado

os “humanos”

bl

aqueles que resguardam a distingao entre cultura e natureza, a separagao entre
politica e ciéncia, a existéncia de um mundo ja dado e da necessidade de universalizaciao da agéncia
humana, estatal e cosmopolita; e do outro, os “terranos”, aqueles que acolhem e dignificam as
ageéncias nao humanas, pensam uma ciéncia com politica, assim como uma politica com ciéncia, e
trabalham para a composi¢ao cosmopolitica de um solo comum, no qual muitos mundos possam
dialogar sem se anular.

A guerra entre humanos e terranos implica também a guerra entre o regime colonial-
capitalistico — pelas aliangas autoritarias, entre neoliberalismo e neoconservadorismo — e os estratos
germinativos do urbano-humus. Vemos e sentimos sobre a terra, em nés e no mundo, o conflito
entre as forgas reacionarias, fascistas, ecocidas e as forgas inventivas, coletivas e cosmopoliticas. Se
a supremacia humana, a destruicao, a expropriagao, o capital e a propriedade privada sao os valores
que alimentam essas primeiras, hd um grito abissal, mais-que-humano, coletivo e impessoal, pela
vida e pela liberdade, que ecoa nas segundas. Esse choque aterrorizante exibe a guerra em curso,
nos apresenta as dotres de parto, as contor¢cdes da T/terra que se expressa entre o colapso e a
emergéncia de outros mundos possiveis.

E justamente nesse embate que situamos este trabalho. Pensar as metamorfoses da
experiéncia urbana, o tempo oceanico, a comunidade abissal, as sintoniza¢ées e o urbano-humus,
sao tentativas de criar conceitos, linhas para a trama destes outros mundos possiveis segundo suas
condi¢oes necessarias. Engajados nesta luta, em realidade, nessas muitas guerras, pensamos a
experiéncia urbana como um campo de batalha, onde se coloca em jogo a producio de si e do
mundo, na constante tensio entre controle e insurreicio. Enquanto a experiéncia torna-se
mercadoria perante a mercantilizagao dos estimulos sensoriais, dos dados comportamentais, assim
como as tentativas de captura do desejo, a desterritorializacdo da empresa e a universalizagdo da
subjetividade neoliberal, é pelas sintonizagées, pelo despertar do saber-do-corpo, pelas
ressonancias intensivas, que se fazem possiveis as aliancas cosmicas pela disputa da vida coletiva
liberada da expropriacio colonial e predatéria. As revoltas anonimas, as manifestagoes
multitudinarias, as praticas desviantes sdao indicios de que, se o controle se difunde sobre os

territorios, também sao abertos espagos praticados de liberdade.
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Essas guerras contracoloniais — nas quais se agenciam as pautas anti: capitalistas, racistas,
sexistas — sao terrenos de disputas éticas e politicas na produc¢ao de nés mesmos e das coletividades.
Poderfamos pensar no cuidado de si, trabalhado por Michel Foucault, esta pratica constante de
trabalho sobre si mesmo a partir de praticas pelas quais é possivel “se elaborar, se transformar e
atingir um certo modo de ser.” (FOUCAULT, 2004, p. 265). O cuidado de si ndo ¢ uma pratica
individualista, apesar de ser um trabalho do sujeito sobre suas relacdes com os jogos de verdade,
as relacoes de poder e a liberdade individual. Esse cultivo de si é a atencao as relagdes que
construimos, uma artesania atenta aos afectos, pois, ao ocupar-se de si mesmo, nos abrimos as
tramas, as relagbes com os outros, uma vez que a subjetividade ndo é ensimesmada. A tomada de
posic¢ao ética em relacdo a existéncia, o engajamento nas técnicas de si, torna-se também um modo
de produgao de subjetividades outras, revolu¢oes moleculares, cotidianas e suas ressonancias.

A guerra do “povo de Gaia”, este “povo que falta” (FAUSTO, 2013), contra os humanos
no Antropoceno necessita de aliancas cosmicas, de relacbes renovadas, compostagens feitas
CONOSCO MESMO € COm 0s outros, uma éfica do cuidado ampliado. Ocupar-se de si é também ocupar-
se da matéria viva, da vitalidade, das forcas que nos compdem, estendendo o cuidado a T/terra.
Essas aliangas nao visam a constru¢io da metrépole universal, mas de um solo fértil para a
emergéncia de diferencas e singularidades; relagdes wurdidas pela estrangeiridade, nas
descontinuidades abissais. Se por um lado temos o discurso homogeneizante e autoritario de que
todos somos um, uma mesma na¢ao sobre um mesmo solo e sob o juizo do mesmo Deus, o
fechamento e a interioriza¢ao de um mundo, por outro, temos a proliferacao de saberes, povos,
crencas e mundos, que nos péem diante do conto kafkiano, no qual ha sempre a intrusio do
exterior, a incompletude, abertura essencial. F justamente por esta abertura, por aquilo que ¢
incontrolavel, que podemos fugir do imperialismo da familia, da grande fraternidade cosmopolita,
e nos engajar em amizades cosmopoliticas, nas sintonizagdes entre mundos, nas ressonancias
intensivas e diferenciais. Forjar uma amizade césmica na qual os saberes sejam politizados; a
produgcao, coletivizada; as crengas, encarnadas; as praticas, éticas; o cuidado, ampliado.

A amizade cosmica ¢ uma alegria de viver, imanente e compartilhada, que nio se baseia no
ideal da felicidade, do sucesso e das conquistas, pela expropriacao da terra e do corpo alheios, tao
almejadas no capitalismo, mas na exaltagdo tragica da vida, da respiragdo, dos encontros, da
“existéncia efémera, perecivel e mutavel” (ROSSET, 2000, p. 20). Nao falamos de uma felicidade
compulséria, mas de uma vontade de viver, uma luta por uma vida nao-fascista. A alegria, esta forca
maior (ROSSET, 2000), faz da vitalidade seu fundamento sem fundo, uma vez que é perpétua
produgao e diferenciagao. A alegria é a musica emerge do abismo, dos intersticios, e ressoa nas

singularidades, construindo um sublime acordo discordante, impossivel e necessario, no qual
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reverbera a matéria intensiva, vital, coletiva, andnima e césmica. E a musica que faz vibrarem os
corpos de poetas e xamas, estes artistas da matéria-em-movimento, que tornam as forgas, as
coletividades, os tempos e a morte, presentes, desmanchados em ritmos, palavras e gestos. O sopro
musical invade os corpos, nos deixa gravidos de mundos possiveis, o que permite a emergéncia de
uma maiéutica sensivel que fortalece os estratos germinativos do urbano-humus.

A filosofa brasileira Juliana Fausto (2013), ao comentar a guerra de mundos e a emergéncia
do “povo de Gaia”, este povo que ainda nao existe, mas precisa ser composto, atenta para a fala
dos nao-humanos, aproximando-se pela literatura, na qual o escritor ¢ atravessado por afectos nao-
humanos. Fausto (2013) apresenta a producao literaria do poeta estadunidense Ted Hughes,
atravessada pelo devir-animal, o devir-raposa, que lhe possibilitaria um deslocamento do ponto de
vista antropocentrado pela ressonancia de uma lingua estranha, menor, uma lingua porvir do “povo
de Gaia”. Da mesma forma, Kaftka, o guerreiro da literatura menor, ja nos mostrou os devires e a
metamorfose de si em seu sonho-poema VVontade de virar indio”.

Desse modo, os devires aproximam o poeta e o xama, abrindo uma comunicac¢do entre
mundos distintos pela sintoniza¢do entre humanos e nao humanos, criando um limiar de
ressonancia intensiva. Sonhos, poesias, musicas, dangas, éxtase, sao técnicas de imersao em um
tempo oceanico no qual pulsa a matéria, a presen¢a de mdaltiplas temporalidades. Esse tempo
poético e intensivo nos aproxima de um presente como “manancial de presengas”, tal como
evocado por Octavio Paz (2017), o ponto de convergéncia em que se encontram presente-passado-
futuro. E justamente nestes pontos intensivos, instante onde a histéria se rompe, que podemos
ouvir o cruel ressoar da musica imanente.

Em momentos catastréficos como os que vivemos, nos quais os fascismos se apresentam,
essa musica pode acordar os corpos de sua letargia, dessa temporalidade homogénea e vazia,
abrindo um tempo revolucionario — nas palavras de Walter Benjamin, um tempo-do-agora
(BENJAMIN, 2005, p. 119). Este é o tempo revolucionario e messianico, no qual a insurrei¢ao e
o brilho da redenc¢io se confundem, sem nunca se completarem. E nesta temporalidade pratica, na
qual fervilham vidas esquecidas, histérias silenciadas, batalhas perdidas e os momentos tragicos do
cotidiano, que ecoa um monstruoso grito de libertagio que anima os corpos no presente,
interrompendo o trem suicida do colonial-capitalismo, suspendendo a catastrofe iminente e
reabrindo o futuro. O canto do abismo é um alegre grito de batalha, de afirmac¢do da vida, que
inflama a revolta diante do intoleravel, anima e revela o pulso terra.

A pulsao de vida é aquilo que nos resta para constru¢ao de um solo comum. Se o

Antropoceno exibe o fascismo entrépico do regime colonial capitalista, pondo a nu sua politica de

9 Vide pagina 195
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destruicdo, desvitalizagao e suicidio, no qual o Estado e Mercado sdo socios, nos interessa um
aterramento, a deser¢ao, a putrefacao, para que desde o solo, desde as ruinas, desde a dissolucao,
seja possivel construir uma existéncia vital, ética e cdsmica. O urbano-humus é uma aposta
anarquica, sem modelo, um chamamento para retornar a terra, profanar os idolos, dissolver os
valores, devorar e digerir mundos para, assim, refundar o real, tramar composi¢oes no multiverso.
O limiar entre vida e morte nos exige, a0 menos, uma posi¢ao na guerra. Ficamos, aqui, ao lado da
T/tetra, na luta pelo urbano-humus, na constru¢ao de um povo de Gaia, na produgio de um solo
comum, na abertura de limiares, na forja de uma lingua interespecifica e menor, abrindo caminho

aos mundos onde feijao, terra e vida ja valem muito mais que dinheiro, propriedade privada e fuzil.
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