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NOTA PRE-EDITORIAL

Marcus Novaes
Alik Wunder
Rosana Baptistella

"La multiplicidad de las perspectivas sobre la cosa
define precisamente a la cosa, que nunca es
Unicamente lo que es."

(DELEUZE, 2019, p. 197)

A Revista Linha Mestra 38 traz um dossié com artigos de autores que estiveram presentes no
Primer Congreso Internacional Devenir Animal - La Filosofia de Gilles Deleuze y Félix Guattari,
realizado entre os dias 20 e 22 de marco de 2019, na cidade de Quito-Ecuador e organizado,
conjuntamente, pela Facultad De Ciencias Sociales Y Humanas de la universidad Central del
Ecuador e pela Red de Estudios Latinoamericanos Deleuze y Guattari (REELD&G).

Trata-se de um numero especial e que traz textos, em portugués e espanhol, que nos
convidam a pensar a filosofia de Gilles Deleuze e Felix Guattari com as Artes, Estudos
Filmicos, Educacdo, Politica, a propria Filosofia, entre outros campos do pensamento, desde
uma perspectiva latinoamericana.

Por ser uma edi¢éo bilingue, convidamos a compartir essa edi¢cdo um dos organizadores
do Congresso, o professor Eduardo Alberto Leon , que apresenta o dossié, e o professor Patricio
Landaeta Mardones, responsavel pela REELD&G e que apresenta o editorial.

Desejamos uma alegre e provocativa leitura!
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EDITORIAL
Patricio Landaeta Mardones?*

Entre los dias miércoles 20 y viernes 22 de marzo de 2019 se llevé a cabo en Universidad
Central de Ecuador, Quito, el “Primer Coloquio Internacional: ‘El devenir animal la filosofia
de Gilles Deleuze y Félix Guattari’”. Gracias a la invitacion del Sr. Decano, Rafael Polo
Bonilla, y del profesor Eduardo Alberto Ledn, en este encuentro se dieron cita estudiantes,
profesores e investigadores residentes en Argentina, Brasil, Chile, Colombia, Ecuador, México
y Uruguay con el objetivo de discutir, mas alla (o por debajo) de las fronteras disciplinares,
acerca de los posibles cruces de filosofia, cine, biologia, literatura, etnologia, antropologia, etc.

Este coloquio fue organizado conjuntamente por la Facultad de Ciencias Humanas y Sociales
de la UCE y la Red Estudios Latinoamericanos Deleuze y Guattari (REELD&G), financiada por el
proyecto REDI170335 de CONICYT-PCI, Chile, en un esfuerzo comun orientado paralelamente a
descentrar el pensamiento de Deleuze y Guattari —minorandolo, agenciandolo desde abajo, frente
a latendencia a erigirlo como una nueva escolastica- y a mostrar su potencia actual en el diagnostico
de nuevas posibilidades de vida colectiva, en un presente cifrado por la crisis ecologica, social y
politica que asola el planeta —poniéndolo en juego en nuevas coordenadas o ante nuevas
encrucijadas que fuerzan al pensamiento esta vez en un punto de no retorno.

Este coloquio ha sido la primera actividad llevada a cabo por REELD&G en el Ecuador,
a pocos meses de haber realizado, también por vez primera, un coloquio de similares
caracteristicas en Valparaiso, Chile, en noviembre de 2018, y la sensacion que me queda,
habiendo participado en ambos eventos, es que un nuevo movimiento se estd gestando entre
quienes nos dedicamos al pensamiento de Deleuze y Guattari en estas latitudes, un movimiento
que contesta las jerarquias y las especialidades —incluso las nacionalidades- para privilegiar el
pensamiento horizontal y transversal que surge a partir de problemas, de aquello que fuerza a
pensar, siempre conscientes del vinculo estrecho que une filosofia y no-filosofia.

Los textos que se reunen en el presente nimero de Linha Mestra de la Associacdo de
Leitura do Brasil (ALB), testimonian la diseminacion de las ideas de Deleuze en disciplinas
diversas 0, mas bien, la apropiacion no filosofica de su filosofia. No obstante, al mismo tiempo,
constituyen la prueba fidedigna de que la filosofia de Deleuze y Guattari rehlye todo purismo.
En efecto, en mas de una oportunidad, aunque suene paraddjico, Deleuze insiste en que la
filosofia y los conceptos no poseen significado: nada hay oculto, y en esa medida no tiene
sentido representar, reproducir, imitar o venerar un autor, como se venera una reliquia o un
original que ilumina nuestro camino, sino, al contrario, se trata de hacer entrar los conceptos en
una frecuencia inédita, auspiciando encuentros inauditos y bodas contra-natura. El trabajo de
la Red de Estudios Latinoamericanos Deleuze y Guattari se plantea ese desafio: renunciar a
toda identidad e identificacion con la figura de Deleuze y Guattari, para en su lugar hacer
proliferar, desde la matriz conceptual que ofrecen, la conexién de problemas y conceptos en el
trabajo de individuos y grupos a lo largo del continente.

! Coordinador de la Red de Estudios Latinoamericanos Deleuze y Guattari.
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| COLOQUIO INTERNACIONAL EL DEVENIR ANIMAL LA FILOSOFIA
DE GILLES DELEUZE Y FELIX GUATTARI

Eduardo Alberto Ledn
Quito, agosto de 2019

“Un dia, el siglo sera deleuziano”, esta fue la expresion de Michel Foucault en relacion
a un filésofo que marcé profundamente el pensamiento de la segunda mitad del siglo XX. En
su obra, iniciada en los afios cincuenta, desarrollé nuevos conceptos y revoluciono la practica
filoséfica, sin por ello dejar de inscribirse en una filiacion historica. Ensayos como El anti-
Edipo o Mil mesetas (escritos junto a Félix Guattari), Logica del sentido o Diferencia y
repeticion, por no citar mas que los mas difundidos, se han convertido en clasicos de la filosofia

Deleuze encontrara en Félix. Guattari el necesario colaborador con el que emprender esta
empresa. Guattari psicoanalista y hombre politico trabajard con Deleuze en el descubrimiento
y localizacién de lo que hoy es preciso pensar y notar que sus filosofias han sido bien extendidas
y sélidamente generalizadas. Si uno lee la historia que cuentan Deleuze y Guattari al principio
de su Meseta 10, relatando la trama de la pelicula de ratas, Willard, como una representacion
de lo que significa la alternativa forma de concebir la relacion entre animal y humano propuesta
en Mil mesetas, es facil ver primero que lo de que se trata es de una simbiosis. Animal y humano
no como oposicién sino como simbiosis. Es una reflexion acerca de nuestro ser, al mismo
tiempo animal y humano: un devenir-animal.

Sin embargo, la alternativa que estan proponiendo Deleuze y Guattari no es solo acerca
del animal y el hombre, ni siquiera ya solo del devenir animal, sino mas bien, de toda la
naturaleza, empezando desde lo geoldgico. De hecho, de esta misma reflexion sale también la
“Geologia de la moral”, otro de los capitulos de Mil mesetas. Y mas alla incluso de esto, el
devenir-animal apunta también hacia la constitucion de una nueva forma de pensamiento, para
el que la realidad se comprenda no en funcién de propiedades estaticas sino de relaciones
dindmicas, de devenir y multiplicidad, de diferencias siempre en expansion, siempre en
transicion y en continua creacion. En contra de la dialéctica que siempre busca la complecion,
esta forma de pensamiento mas bien trabaja en la tension, en la paradoja, que nunca se resuelve.

En este sentido, es claro ver como su obra ha tenido gran influencia en diferentes partes
del mundo, Europa, Asia, Norteamérica y especialmente Latinoamérica. Para evaluar el alcance
filoséfico e ideoldgico, mas de 40 investigadores, académicos, docentes y estudios de su obra
participaron con entusiasmo en el I coloquio internacional el devenir animal la filosofia de
Gilles Deleuze y Félix Guattari. Realizado entre los dias de marzo 20 al 22 de 2019 en la
ciudad de Quito-Ecuador, gracias al apoyo de Rafael Polo, decano de la Facultad De Ciencias
Sociales Y Humanas de la universidad Central del Ecuador y la Red de Estudios
Latinoamericanos Deleuze y Guattari (REELD&G) con Patricio Landaeta. De esta manera, se
abrio un espacio de dialogo filosofico, de reflexion critica, de intercambio de experiencias en
continuo dialogo con otros saberes, pensadores y perspectivas.

Si bien puede no haber un pensamiento latinoamericano, si hay un modo de pensar que
se caracteriza por la rumia de ciertos problemas. Hay una alteracion que produce el medio
latinoamericano, que lleva a la incorporacion de variaciones, de ideas, de devenires y
agenciamientos propios de esta region. Es pertinente esta reflexion para un devenir-
latinoamericano, cuya originalidad surge del mestizaje, y la produccion de nuevas sintesis. De
lo francés, lo inglés, lo americano, enraizado en estas tierras y en su cultura, nace lo
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latinoamericano, atravesado por el extraordinario hecho de ser muchos paises con, toda una
region y dos lenguas hermanas.

Tambien el azar o esa quimica desconocida de las ideas hicieron que hubieran llegado al
Comité Editor de la Revista Linha Mestra y gracias a la iniciativa de Marcus Novaes los trabajos
de colegas de varios paises hermanos que participaron en el coloquio, que reunimos en este
nimero y cuya caracteristica es la diversidad de temas y enfoques sobre la obra de Gilles
Deleuze Y Félix Guattari. Que Latinoamérica interesa no hay ninguna duda, por esa razon
vienen los intelectuales del mundo a difundir su pensamiento. Asi completamos un panorama
polifacético y representativo de la filosofia deleuziana en Latinoamérica, que presentamos con
orgullo en un volumen especial de nuestra Revista.
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DEJAR DE BLANQUEAR
UN ENCUENTRO ENTRE GILLES DELEUZE Y BOLIVAR ECHEVERRIA

Paolo Vignola

El titulo del presente ensayo habla de un encuentro puramente filoséfico, es decir de uno
entre dos pensadores que nunca lo hicieron ni fisica ni epistolarmente. Si es cierto que apenas
se puede apreciar en algunos textos de Echeverria una presencia minima, disfrazada, doblada
en y por el ethos (filosofico) barroco, del rizoma y del pliegue deleuzianos (ECHEVERRIA,
2002), nada hay de la parte de Deleuze que se refiera a los conceptos del filésofo de origen
ecuatoriano. Se trataria entonces de una especie de encuentro imaginario, de un encuentro o un
acontecimiento que literalmente «nunca ocurrié» o que «nunca tuvo lugar» (DELEUZE, 2010,
213). Ademas, no se trata de un encuentro en general, ni de una comparacion, ni siquiera de
una reunién sobre algunos temas de Deleuze compartidos expresadamente por Echeverria,
como justamente el tema del pliegue, del barroco o del rizoma®. Se trata, mas bien, de un
encuentro virtual que, en lugar de representar una reunion entre dos filésofos, propone un cruce
conceptual entre el concepto deleuziano de devenir menor y el analisis critico de la blanquitud
Ilevado a cabo por Echeverria. Dicho cruce conceptual serad dibujado mostrando tres aspectos
del devenir menor, estratégicos para su comprension teorético-filosofica; es decir, méas alla de
la dimension estética y politica dentro de las cuales muy a menudo ha sido confinado este
concepto. En otras palabras, se tratara de hallar el devenir mas alla de lo estético y de lo politico
que caracterizan los devenires menores detectados por Deleuze y Guattari en la literatura y el
arte, hacia lo teorético que fundamenta el planteamiento filosofico de Deleuze, aunque
evidentemente las tres esferas se co-implican sin cesar en la perspectiva deleuziana.

Devenires y acontecimientos

El primer aspecto del devenir menor que muestra la co-implicacion de lo estético, lo
politico y lo teorético reside en la continuidad entre el concepto general de devenir desarrollado
en Logica del sentido, que es el devenir de Alicia en las novelas de Lewis Carroll, uno anti-
platonico, nietzscheano y en relacion con los acontecimientos de los estoicos, y el devenir
menor que Deleuze y Guattari empiezan a teorizar desde Kafka. Por una literatura menor y
luego en Mil mesetas.

Cabe decir que esta continuidad no es inmediatamente evidente, en la medida en que el
devenir propuesto en Logica del sentido, es decir el devenir como acontecimiento paraddjico, no
necesita de una orientacion politica, ni siquiera en un sentido amplio, y hasta permanece en la
ambigUiedad -Alicia que deviene a la vez mas grande y méas pequefia (DELEUZE, 2005, p. 27)% —,

! Sobre este tema, véase MOSQUERA, 2018.

2 «Tanto en Alicia como en Al otro lado del espejo, se trata de una categoria de cosas muy especiales: los
acontecimientos, los acontecimientos puros. Cuando digo “Alicia crece” quiero decir que se vuelve mayor de lo que era.
Pero por ello también, se vuelve mas pequefia de lo que es ahora. Por supuesto no es a la vez mas grande y mas pequefia.
Pero es a la vez que ella lo deviene. Ella es mayor ahora, era mas pequefia antes. Pero es a la vez, al mismo tiempo, que
se vuelve mayor de lo que era, y que se hace mas pequefia de lo que se vuelve. Tal es la simultaneidad de un devenir
cuya propiedad es esquivar el presente. En la medida en que se esquiva el presente, el devenir no soporta la separacion
ni la distincion entre el antes y el después, entre el pasado y el futuro. Pertenece a la esencia del devenir avanzar, tirar en
los dos sentidos a la vez: Alicia no crece sin empequefiecer, y a la inversa», DELEUZE, 2005, p. 27.
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mientras que el devenir menor, politico por su propia naturaleza, se orienta justamente hacia la
minoridad y se basa en la formula N-1 elaborada en Mil mesetas (DELEUZE Y GUATTARI, 2002,
p. 102). Ahora bien, a pesar de que la continuidad entre el devenir de Alicia y el devenir menor no
es tan evidente y, por ende, habria que explicitarla o problematizarla, muy a menudo las
interpretaciones de Deleuze, apoyandose sobre el eslogan filosofico «todo devenir es minoritario,
hacen un uso desenvuelto del devenir, es decir sin investigar las raices rizomaticas de dicha
continuidad, y asi terminan descuidando las diferencias entre los significados de ambos conceptos.
Se trata, justamente, de una diferencia, y no de una oposicion, asi que, al mostrar los fundamentos
del devenir general, podremos apreciar a la vez tanto su continuacion en el devenir menor como su
diferenciacion hacia la dimension politica y micropolitica.

Ahora bien, si la diferencia del devenir menor respecto al devenir de Alicia descansa en
la orientacidn polémica en contra de la norma, la normalidad y la mayoria que el primer devenir
expresa, en pos de una complicidad con las minorias, ¢en qué sentido, entonces, el devenir
menor mantiene una relacion esencial con el devenir como acontecimiento? Una primera
aproximacion consiste en el afirmar que esta relacion esencial tiene que ser entendida
exactamente como los trastocamientos de Alicia®, por lo menos en dos sentidos o dos
direcciones: el devenir menor es una forma de acontecimiento, y el acontecimiento siempre
puede generar una respuesta “menor” por parte de quien lo vive. Por otro lado, el devenir menor,
al igual que el devenir de Alicia, es un efecto de superficie, y, en este sentido, pertenece a los
acontecimientos incorporales. Para defender esta tesis, es preciso describir, aunque muy
rapidamente, qué entiende Deleuze con el concepto estoico de los acontecimientos incorporales.

Antes de nada, es hace falta destacar la originalidad y radicalidad filosofica de la
operacion deleuziana: si, como Foucault lo dijo «Ldgica del Sentido debe ser leido
especialmente como el mas audaz, el mas insolente de los tratados de metafisica» (1995, p. 14),
la razon descansa en lo que Deleuze toma prestado de los estoicos, los cuales supieron plantear
una distincién ontologica -es decir, en el plano del Ser- antes no realizada, entre lo que existe
(cuerpos) y lo que propiamente no existe pero subsiste (incorporeos). El filosofo francés se
apoya sobre el anélisis de Emile Brehier que le proporciona una definicion nitida de esa
distincion: «Los estoicos distinguen radicalmente, y nadie lo habia hecho antes que ellos, dos
planos de ser: por una parte el ser profundo y real, la fuerza; y por otra, el plano de los eventos,
que se juegan en la superficie del ser, y que constituyen una multiplicidad sin fin de seres
incorporales» (BREHIER, 1928, p. 11).

Ahora, sabemos que en la teoria estoica solo los cuerpos propiamente existen y solo ellos
pueden ser causas los unos para los otros, mientras que los incorporales son definidos como el
resultado o el efecto de estas relaciones de causalidad. Ademas, los efectos incorporales que
aparecen en la superficie de los cuerpos son caracterizados como sus atributos, y no como sus
“cualidades”. Esto quiere decir que no pertenecen a la esencia de los cuerpos sino que se les atribuye
por afadidura al cuerpo, en algin momento, momentaneamente y como el efecto de la relacion
causal de un cuerpo con otro cuerpo. Lo relevante es que esta atribucion es expresable por medio
del lenguaje. Diriamos, entonces, que en la superficie de los cuerpos “acontecen” efectos no
corporeos que pueden ser “expresados” mediante el lenguaje. En este sentido, los incorporales son
literalmente acontecimientos que se expresan en la frontera entre los cuerpos y el lenguaje. Lo

8 «Trastocamiento del crecer y el empequefiecer: «;en qué sentido, en qué sentido?» pregunta Alicia, presintiendo
que es siempre en los dos sentidos a la vez [...]. Trastocamiento de la vispera y del mafana [...] Trastocamiento
del mas y el menos [...]De lo activo y lo pasivo [...] De la causa y el efecto [...]», DELEUZE, 2005, pp. 28-29.
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expresable — lo que los estoicos llamaban lekton: “lo dicho sobre algo™ — habla sobre los cuerpos
— de manera literal: por encima de los cuerpos —y no existe fuera de la proposicion.

Para explicar la particularidad de ese lekton debemos referirnos a la teoria linglistica estoica,
exaltada por el propio Deleuze como la primera verdadera filosofia del lenguaje. Segun los estoicos
existen tres aspectos dentro de la proposicion intimamente relacionados: la palabra en su aspecto
material, es decir el sonido mismo; el objeto externo significado por la palabra, (a o que nos
referimos); lo expresado en el enunciado -que no se identifica ni con el sonido ni con el objeto
externo, siendo ambos aspectos materiales. Ni palabra, ni cosa, el lekton, expresado por el
enunciado pertenece Unicamente al plano inmaterial de lo incorporeo. Hay algo sutil en el estatuto
de este lekton porque no tiene que ver con el lenguaje en general, sino solamente con el aspecto
significativo y expresivo: el lekton no nombra ni designa algo, sino que lo significa, y en un nivel
aln mas general, le otorga sentido®: aqui se encuentra el aspecto absolutamente inmaterial del
lenguaje, esto es, el sentido como acontecimiento incorporal, asi como el corazon de la ontologia
estoica que Deleuze hace propia dibujando una metafisica de los extra-seres en vez de la metafisica
del Ser (ALESIO 2008). Esta metafisica basada en la «multiplicidad sin fin de seres incorporales»
es una metafisica de la subsistencia, y ya no de la substancia o de la existencia (ALESIO 2008, 387-
389), que afirma algo paradojico: aungue el sentido como acontecimiento incorporal esta dado sola
y Unicamente en el plano del discurso, acontece en la superficie de los cuerpos, exactamente como
«una leve llovizna sobre la pradera» (ALESIO, 2008, 390).

El lenguaje, por lo tanto, produce la condicién de posibilidad del acontecimiento
incorporeo, el cual se da en la superficie de los cuerpos, y es justamente esta superficie el campo
de realizacién de los devenires tanto de Alicia como de los estoicos. Ahora bien, aunque no hay
ninguna evidencia de lo menor sociopolitico en Alicia y tampoco en los estoicos, ya es posible
detectar una primera indirecta aproximacion de la formula emblematica del devenir minoritario
y del rizoma, esto es el N-18, en la medida en que la metafisica de la subsistencia o de los extra-
seres es declaradamente una metafisica de la multiplicidad, de la multiplicidad sin el Ser, menos
el Ser, es decir menos la unidad transcendente. Paralelamente, como veremos, la propia formula
N-1, aunque no expresada por Deleuze ni en Logica del sentido ni en Diferencia y repeticion,
parece abarcar también la mision teorética mas atrevida y poderosa de estos libros, es decir la
critica radical de la imagen dogmatica del pensamiento (DELEUZE 2002). Volveremos
después sobre este tema, por ahora resulta estratégico mostrar el ejemplo emblematico de los
acontecimientos incorpdreos, es decir el verdear de los arboles (DELEUZE, 2005, p. 32):

4 Lekton: del griego le/gein, “lo dicho sobre algo”. Pero también se lo puede traducir con “lo expresable”. Véase
BRUN, 1962, p. 29.

> Deleuze distingue entre cuatro caracteristicas del lenguaje: designacion, manifestacion, significacion, y
expresion. Solamente la expresion puede dar cuenta del estatuto (paraddéjico) del lenguaje, mientras que las otras
tres determinaciones solo se aplican en casos especificos: «La cuestion es la siguiente: ¢hay algo, aliquid, que no
se confunde ni con la proposicién o los términos de la proposicién, ni con el objeto o estado de cosas que ésta
designa, ni con la vivencia, la representacion o la actividad mental de quien se expresa en la proposicion, ni con
los conceptos, o, incluso las esencias significadas? El sentido, lo expresado de la proposicion, seria entonces
irreductible a los estados de cosas individuales, y a las imagenes particulares, y a las creencias personales, y a los
conceptos universales y generales. Los estoicos supieron decirlo: ni palabra, ni cuerpo, ni representacion sensible,
ni representacion racional», DELEUZE, 2005, p. 47.

6 «Verdaderamente no basta con decir jViva lo mdltiple!, aunque ya sea muy dificil lanzar ese grito. Ninguna
habilidad tipogréafica, lexical, o incluso sintactica, bastara para hacer que se oiga. Lo mdltiple hay que hacerlo,
pero no anadiendo constantemente una dimension superior, sino, al contrario, de la forma mas simple, a fuerza de
sobriedad, al nivel de las dimensiones de que se dispone, siempre n-1 (s6lo asi, sustrayéndolo, lo Uno forma parte
de lo multiple). Sustraer lo unico de la multiplicidad a constituir: escribir a n-1. Este tipo de sistema podria
denominarse rizoma», DELEUZE y GUATTARI, 2002, p. 12.
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Cuando decimos “El arbol es verde”, el “verde” del arbol designa un estado
de cosas, una cualidad; pero lo que nosotros expresamos es el acontecimiento
de ser verde. Lo que designamos es el verde como un estado de cosas; pero lo
que significamos es el verdear del arbol: el verdear como acontecimiento que
se da en la superficie del cuerpo. Esta capacidad del lenguaje en su doble
aspecto es la derivacion de la distincién que efectua el estoicismo en el plano
ontoldgico (ALESIO, 2008, p. 391).

Deleuze asocia a este tema metafisico y ontoldgico el componente ético del pensamiento
estoico, su sabiduria ante los sucesos de la existencia. Si hay un devenir en los estoicos, este siempre
se da en relacion con un acontecimiento, ante un acontecimiento, y consiste esencialmente en el
devenir digno de lo que sucede. A esta dignidad solo se Ilega contraefectuando el suceso material,
corporal y momentaneo, es decir, volviéndolo un sentido incorporal:

El acontecimiento no es lo que sucede (accidente); esta en lo que sucede el
puro expresado que nos hace sefias y nos espera. [...] es lo que debe ser
comprendido, lo que debe ser querido, lo que debe ser representado en lo que
sucede. Bousquet afiade: «Conviértete en el hombre de tus desgracias, aprende
a encarnar su perfeccién y su estallido.» No se puede decir nada mas, nunca
se ha dicho nada mas: ser digno de lo que nos ocurre, esto es, quererlo y
desprender de ahi el acontecimiento, hacerse hijo de sus propios
acontecimientos y, con ello, renacer, volverse a dar un nacimiento, romper con
su nacimiento de carne (DELEUZE, 2005, p. 109).

Si por medio de Alicia atn no era posible detectar los &tomos éticos y politicos del devenir
molecular, el acontecimiento estoico si expresa los que se podrian llamar protorasgos
micropoliticos de lo menor. Desde esta Optica, al trasladar este principio estoico del devenir digno
del acontecimiento al plano de la micropolitica, en donde se manifiestan los devenires menores
moleculares -ya que el devenir menor siempre es molecular (DELEUZE y GUATTARI, 2002)-,
podriamos afirmar que todo devenir menor representa un devenir digno ante los acontecimientos
tristes y negativos; en otras palabras, aquellas acciones de los segmentos mayoritarios e identitarios,
que intentan normalizarnos y atraparnos reprimiendo las potencias y las virtualidades de nuestros
cuerpos, lenguas, afectos y deseos. En el plano micropolitico, entonces, el sentido que se libera de
un acontecimiento siempre es del orden menor y molecular.

Blanquear

El segundo aspecto del devenir menor de hecho contribuye a explicar el primero, y reside
en la relacion estricta, aunque indirecta, entre el devenir menor de Deleuze y Guattari y el tema
de la blanquitud desarrollado por Bolivar Echeverria. Esta relacion nos ayudara a entender la
raiz estoica del devenir; raiz que Deleuze y Guattari supieron hacer rizomar, por asi decirlo, en
la literatura menor y la micropolitica.

Aunque no se apoye sobre el devenir menor y quede por lo general bastante lejos de la
perspectiva postestructuralista, sobre todo por la matriz dialéctica de su pensamiento, es el
propio Echeverria el que nos ofrece la posibilidad de comprender esta raiz-rizoma del devenir
en la medida en que la blanquitud, segun su definicién, puede ser entendida como un blanquear,
es decir un efecto incorporal, de superficie, como los acontecimientos estoicos, como el verdear
de los arboles que Deleuze trae a colacion en Logica del sentido. Siendo la blanquitud, segun
Echeverria, el hegemonico rasgo expresivo — racial mas incorpdreo —, del capitalismo diriamos,

LINHA MESTRA, N.38, P.6-14, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P6-14, MAIO.AGO.2019 9


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p6-14

DEJAR DE BLANQUEAR - UN ENCUENTRO ENTRE GILLES DELEUZE Y BOLIVAR ECHEVERRIA

entonces, que por lo menos una parte de la lucha micropolitica como puesta en tela de juicio de
la constante universal del hombre y realizacion de los devenires menores se juega precisamente
en esta superficie de los acontecimientos, y que Foucault definiria como el materialismo del
incorporeo (FOUCAULT, 2005, p. 57).

Vayamos al encuentro. El punto de partida del analisis de Echeverria es la constatacion
de que, a lo largo de la historia, en el camino que lleva al grado cero de la identidad humana
moderna, han sido oprimidas o reprimidas todas «aquellas determinaciones identitarias que
estorban en la construccion del nuevo tipo del ser humano solicitado para el mejor
funcionamiento de la produccion capitalista de mercancias» (ECHEVERRIA, 2011, p. 146)".
Estas expresiones y estos rasgos identitarios han sido reprimidos en funcion de una especie de
forma terrenal, inmanente, de santidad, que el filésofo de Riobamba define como blanquitud:

La “santidad economico-religiosa” que define a este “grado cero” de la
identidad humana modernocapitalista, que caracteriza a este nuevo tipo de ser
humano, es una “santidad” que debe ser visible, manifiesta; que necesita tener
una perceptibilidad sensorial, una apariencia 0 una imagen exterior que
permita distinguirla. [...] la imagen que corresponda a esa santidad evidente,
en todo el conjunto de rasgos visibles que acompafian a la productividad,
desde la apariencia fisica limpia y ordenada de su cuerpo y su entorno hasta
la propiedad de su lenguaje, la positividad discreta de su mirada y la
compostura de sus gestos y movimientos. [...] La nacionalidad moderna,
cualquiera que sea, incluso la de estados de poblacion no blanca, requiere la
blanquitud de sus miembros (ECHEVERRIA, 2011, p. 147).

Segun Echeverria, la condicion de la blancura como norma racial de la identidad moderna,
a lo largo del desarrollo del capitalismo pasé a convertirse en una condicion de blanquitud, esto
es, permitié que su orden étnico se subordinara al orden ético e identitario impuesto por la
modernidad capitalista. Se trata, entonces, de «un racismo tolerante» que acepta un buen
nimero de rasgos raciales y culturales “ajenos” o “extranjeros” (ECHEVERRIA, 2011, p. 149).
Aqui se encuentra la razon de que para pertenecer a la identidad moderna no hace falta ser
blanco, solo es suficiente expresar blanquitud:

Podemaos llamar blanquitud a la visibilidad de la identidad ética capitalista en tanto
gue esta sobredeterminada por la blancura racial, pero por la blancura racial que
se relativiza a si misma al ejercer esa sobredeterminacién. [El racismo de la
blanquitud] centra su atencion en indicios mas sutiles que la blancura de la piel,
como son los de la presencia de una interiorizacion de ethos histérico capitalista.
[...] El “racismo” de la blanquitud solo exige que la interiorizacion del ethos
capitalista se haga manifiesta de alguna manera, con alguna sefial, en la
apariencia exterior o corporal de los mismos (ECHEVERRIA, 2011, p. 148-150).

La blanquitud es, en este sentido, una forma de expresar la blancura sin que esta sea
necesariamente resultado de un cuerpo blanco. Esto nos permite volver al tema de los
incorporeos y el devenir. Intentemos pues cruzar la elaboracion conceptual de Deleuze con la
de Echeverria, tratando de volver en positivo el analisis del filésofo ecuatoriano, es decir
sefialando la via o la fuga afirmativa de un desprendimiento de la blanquitud hacia otras
imagenes, otros rasgos expresivos y formas de superficie.

" Para una comprension general del tema sigue fundamental FANON, 1952.
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Partamos de una comparacion basica y util. Al igual que el verdear de los arboles como
acontecimiento incorporal, nuestros comportamientos siempre expresan algo en la superficie de
nuestros cuerpos, aunque no sea del orden de las cualidades esenciales de ellos, y este lekton que
expresan, incorporeo, siempre es politico, habla acerca del cuerpo politico en que vivimos, y habla
por encima de nuestros cuerpos individuales. En este sentido, el lenguaje de nuestros
comportamientos, nuestro ethos que habla y se expresa por encima de nuestra etnia, como el lekton
incorporal, es la expresion —el sintoma— de lo que estamos viviendo, de lo que queremos o de lo
que una ideologia nos impone o nos hace desear. ES una expresion que nos acomparia, que nos
define y, en el caso de la blanquitud, nos normaliza. Esto porque la blanquitud no es una libre y
natural expresion del cuerpo, sino algo fomentado -si no impuesto- aunque indirectamente, por el
conjunto de dispositivos ideologicos de poder que rodean la existencia del individuo. Es asi que a
lo largo del capitalismo, el lekton se ha vuelto un objeto muy sutil del poder muy: en virtud de su
mediacion, el capitalismo empieza a significar las expresiones, canalizandolas en segmentos
identitarios -dirian Deleuze y Guattari-, y, por ende a establecer su propios ethos universal.

Ahora bien, si Echeverria supo mostrar con magistral claridad este deseo impuesto por
encima de la piel, en la superficie, este blanquear y desear blanquear como la operacion universal
del capitalismo, por su parte Deleuze y Guattari supieron ofrecernos la linea de fuga del blanquear
con el concepto de devenir menor. Esto es evidente si consideramos que la mision de los devenires
menores —devenir-mujer, devenir-animal, devenir-negro, devenir-imperceptible, etc.— consiste
sistematicamente en escapar de la constante capitalista universal, es decir, el «Hombre-blanco-
macho-adulto-urbano-hablando una lengua  standard-europeo-heterosexual  cualquiera»
(DELEUZE y GUATTARI, p. 107)8. Como el devenir solo puede ser minoritario, ello significa que
la blanquitud como norma del poder occidental no es un fenébmeno de devenir — «no se deviene
Hombre [blanco]» —, sino precisamente la captura y represion de todo devenir.

Echeverria puede ayudarnos, entonces, a entender la conexion entre el devenir que
pertenece a los acontecimientos incorporales y el devenir menor. Sin embargo, es cierto también
lo contrario, en el sentido de que podemos comprender desde el punto de vista de la teoria
estoica de los incorporales la distincion entre blancura y blanquitud al pensar la primera como
un asunto de designacion, que tiene que ver con los cuerpos, y la segunda como un asunto de
significacion, que pertenece a la dimension incorporal. Hay pues un racismo de designacion,
étnico y biologico, y un racismo de significacion, cultural e incorporal. Este Gltimo posee una
caracteristica que vale la pena abordar, ya que es el resultado de un disefio molar que busca
segmentar sistematicamente las expresiones lingiisticas, corporales, de rostreidad, para
codificar macroidentidades fijas -nacionales, regionales, de género, etc.- en relacion positiva o
negativa con las normas establecidas que rigen una sociedad.

He aqui la importancia de la distincion entre significacion y expresion, es decir las dos
caras del lekton. Desplazadas de la logica del sentido a la micropolitica, significacion y
expresion adquieren una dimension justamente politica, convirtiéndose en palabra de mando y
linea de fuga. Para que el devenir se cumpla hace falta pasar del régimen de la significacion
molar al de la pura expresion molecular. El devenir se da en la expresién sin prever una
significacion de retorno: esto es lo que Deleuze y Guattari aprendieron de la literatura, cuyo
objetivo, segun los autores de Mil mesetas, es justamente el de inventar la forma para hacer huir
el lenguaje fuera de las constricciones de la representacion y la significacion. Es en este sentido
que «escribir es un asunto de devenir» (DELEUZE, 1996, p. 11): la significacion captura lo que

8 «Es evidente que "el hombre" tiene la mayoria, incluso si es menos numeroso que los mosquitos, los nifios, las
mujeres, los negros, los campesinos, los homosexuales..., etc. Y la tiene porque aparece dos veces, una vez en la
constante, otra en la variable de la que se extrae la constante. La mayoria supone un estado de poder y de
dominacion, y no a la inversa. Supone el metro-patrdn y no a la inversa», DELEUZE y GUATTARI, 2002, p. 107.
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el cuerpo o el lenguaje expresa a nivel molecular, mientras que la expresion a su vez libera lo
que la significacion segmenta y molariza. Si la significacion tiende sistematicamente a fijar los
significados, a normalizar y canalizar la expresion, ello significa que la propia expresion tiene
un alcance mayor que la primera, un alcance que seria virtualmente inagotable. Devenir menor
consiste, entonces, en escapar de este régimen de la significacién que produce el racismo
incorporal, es decir dejar de blanquear para proyectarse hacia este alcance inagotable, hacia el
no codificado, estableciendo complicidades con todo lo que no blanquea para expresar juntos
la potencia del lenguaje, del cuerpo, de los gestos.

Dejar de blanquear en filosofia

Ahora si podemos llegar al tercer aspecto del devenir menor, esta vez perteneciente a la mirada
filosofica general de Deleuze. En la perspectiva deleuziana, hacer filosofia, es decir crear
conceptos, es otra forma de dejar de blanquear porque implica la critica de la imagen dogmatica
del pensamiento, desarrollada tanto en Nietzsche y la filosofia y Marcel Proust y los signos,
como — Yy mas elaboradamente — en Diferencia y repeticion.

El tema de los incorporales atravesara toda la produccion filoséfica de Deleuze, inclusive la
llevada a cabo con Guattari en Mil mesetas -tanto en la critica de la linglistica como en la
elaboracion de los devenires menores- asi como en su produccion en solitario con la creacion de
conceptos como actividad esencial de la filosofia. En este sentido, encontramos el tema de lo
incorporal como dimension del concepto en ¢ Qué es la filosofia?, y, también, es interesante que el
ejemplo mas claro es el del pajaro, lo que nos ayuda a entender la relacion estricta entre el plano
estetico, el plano teorético y el devenir animal: «EIl concepto de un pajaro no reside en su género o
en su especie, sino en la composicion de sus poses, de su colorido y de sus trinos: algo indiscernible,
mas sineidesia que sinestesia. Un concepto es una heterogénesis, es decir una ordenacion de sus
componentes por zonas de proximidad» (DELEUZE y GUATTARI, 1993, p. 24).

Ahora bien, mas alla de la anécdota conceptual, ¢Qué es la filosofia? sefiala dos pistas
para dejar de blanquear en filosofia, una que tiene que ver con el sujeto de enunciacion de la
filosofia y la otra que actualiza la critica de la imagen dogmatica del pensamiento en la época
del capitalismo globalizado. Claramente, las dos pistas van de la mano aunque actualicen en
dos formas distintas la formula del N-1, que ya podemos traducir con la expresion mas “poética”
de “dejar de blanquear”.

Con respecto a la primera pista, sabemos que Deleuze y Guattari, para el disefio de la
geofilosofia y de una filosofia por venir, convocaron a un sujeto de enunciacién absolutamente
inédito. Para entender el sentido politico de la filosofia por venir, bastara la siguiente cita: «La
raza llamada por el arte o la filosofia no es la que se pretende pura, sino una raza oprimida,
bastarda, inferior, anarquica, ndmada, irremediablemente menor, aquellos a los que Kant
excluia de los caminos de la nueva Critica» (DELEUZE y GUATTARI, 1993, p. 111). La
filosofia, entonces, tiene que resurgir de los pueblos que siempre han sido puestos fuera de la
razon universal. Y lo tiene que hacer dejandose apropiar por los pueblos menores y por venir,
los pueblos del N-1 que nunca han pretendido ser hegemonicos. La «guerrilla» filoséfica que
Deleuze anuncié en Logica del sentido (DELEUZE, 2005, p. 114) y concretizd después con
Guattari en Mil mesetas, se cumple pues, en ¢Qué es la filosofia? con la busqueda por un nuevo
sujeto geopolitico de enunciacion filosofica.

Al mismo tiempo, desde el principio, la filosofia deleuziana, al poner en tela de juicio la
imagen dogmatica del pensamiento, resulta un poner en practicar el N-1, eliminando toda constante
universal, toda transcendencia, y dejando solamente lo que pertenece por derecho al pensamiento:
lo que esta afuera de €l y lo afecta, lo violenta, lo empuja a pensar. Estamos, asi, en al ambito del
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empirismo transcendental: Diferencia y repeticion nos ha ensefiado que pensar, pensar en serio,
pensar lo nuevo, empieza cuando salimos del marco de la imagen dogmatica del pensamiento, esto
es, cuando dejamos de creer en la verdad como Unico horizonte y destino prestablecido del
pensamiento, dejamos de concebir la identidad como principio del reconocimiento, dejamos de
utilizar la representacion como método universal para pensar, y nos abrimos a la multiplicidad de
fuerzas que estan afuera de nosotros, por encima de nuestra piel, en la superficie de nuestros
cuerpos, y nos empujan a pensar. Desde esta Optica, podriamos decir que la creacion conceptual de
¢ Qué es lafilosofia? tiene que ser entendida no como un acto voluntario, prestablecido y de caracter
universal hacia la verdad (lo que establece la imagen dogmatica que resulta de la tradicion),
tampoco como una representacion de la realidad, sino como una contra-efectuacion de un
acontecimiento (DELEUZE, 2005, p. 110); es decir, como una respuesta a la violencia que nos
sacude y nos empuja a pensar (DELEUZE, 2002, p. 189-192).

Queda por explicar la expresion “abrirse a la multiplicidad de fuerzas” segun la formula
del N-1. Dicho con otras palabras, si lo blanco de la blanquitud corresponde al 1, y siel 1 de la
filosofia puede ser la Representacion, la Sustancia, la Transcendencia, y, en general, justamente
el Uno, en el pensamiento de Deleuze no se trata de reducir lo maltiple al Uno (dialéctica
platonica), tampoco de proyectar el Uno en lo maltiple (dialéctica hegeliana). Se trata mas bien
de transformar, metamorfosear, trasladar, traducir y trasducir una multiplicidad fisica en otra
multiplicidad (perspectivismo nietzscheano). Una vez que se elimine el 1, lo que queda es pura
multiplicidad, y la trayectoria del pensamiento puede finalmente desarrollarse de N a N, para
dibujar una linea o una concatenacion de este tipo: N y N y N... Esta es la logica de los
agenciamientos que habitan Mil mesetas: que sean colectivos de enunciacion o maquinicos de
deseo, siempre se trata de agenciamientos locales, singulares, nunca universales.

Y la lucha contra lo universal, que define la filosofia deleuziana contra la tradicion del
pensamiento occidental, es lo que nos queda hoy, puesto que segin Deleuze y Guattari, en el
capitalismo, lo Ginico que es universal es el mercado®. Por esta razon, no basta con resistir, hay
también que seguir creando conceptos, agenciamientos, lineas de fuga, para dejar de blanquear
y devenir dignos de lo que sucede.
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INTRODUCCION A UNA VIDA “NO MASOCA”

INTRODUCTION TO A “NON-MASOCA” LIFE
Cristina Postlemant

Resumen: Proponemos replantear la pregunta sobre la servidumbre voluntaria. Para ello vamos
a interpelar la division de aguas entre la representacion y el deseo que el psicoanalisis y la
filosofia han sostenido hasta el siglo xx. Partimos de la tesis compartida por Fanon y Deleuze
y Guattari, de que es la experiencia colonial la que muestra los limites de la teorizacion
psicoanalitica tradicional. Luego, nos enfocamos en el cruce entre uno y otros al momento de
la elaboracion de una teoria que nos habilita a pensar al deseo masoquista —que desempolva la
condicion de segregativo y biunivoco del inconsciente colonial- como un concepto que se ha
mantenido en el terreno exclusivo de lo psico y que, una vez advertida la coextensividad de este
con lo social y politico, se muestra como uno de los operadores fundamentales del colonialismo.
Esta teoria del deseo elaborada como una critica a la operativa colonial tanto como una salida
a las logicas masoquistas de subjetivacion y construccion social y politica nos ofrecen un
enfoque fecundo para replantear la pregunta.

Palabras clave: Deseo; colonialismo; masoquismo.

El deseo masoquista como operador del colonialismo

Porqué y para qué leer a Fanon después de Deleuze y Guattari, es la cuestion con la que
urgentemente nos vamos a comprometer. Es indudable que la ensayistica inscripta en el ambito
de los estudios deleuzianos en Latinoamérica, se debe la respuesta a esta pregunta. El eco de
las lecturas eurocentradas en contextos académicos y de consumo de propuestas editoriales
como los nuestros, tiene una contundencia tal que su recepcion ha alcanzado una formalidad
por momentos absolutamente repetitiva. Lo que significa para nuestro trabajo un desafio doble.
Desde ya, comprometernos con la investigacion situada y, ademas, hacernos eco de la necesidad
de interpelar la estabilizacién de las metodologias legitimadas. Hechas estas aclaraciones,
damos cuenta a continuacion de la relevancia de una lectura de Fanon después de Deleuze y
Guattari, para llevar a cabo esta doble tarea.

En el prélogo a la edicion en inglés del Antiedipo: “Introduccion a una vida no fascista”
Foucault describe la obra como un arte, “en el sentido-escribe-que se habla de ars erotica”.
Ademas describe este arte como ars politicay ars theoretica (FOUCAULT, 1994, p. 89). Luego
expone con una ironica contundencia enumerativa a los adversarios de Deleuze y Guattari:
“funcionarios de la Verdad”, “técnicos del deseo (psicoanalistas y semidlogos)” y, finalmente,
el “fachismo interno” (FOUCAULT, 1994, p. 90).

Segln nuestra presuncion, estas denominaciones pueden considerarse como una proyeccion
del propio pensamiento antiedipico en la medida en que dan a entender, y por eso advierten del
caracter de amenazantes de los vinculos forjados entre las esferas de lo psico y lo politico.

Contemporaneo del auge de los seminarios de Lacan, a los que no asiste, Deleuze
establece desde el principio un compromiso particular entre la filosofia y el psicoanalisis. Es

! Docente investigadora de la Universidad Nacional de San Juan. Directora del Instituto de Expresion Visual,
Facultad de Filosofia, Humanidades y Artes (UNSJ.). Co-Directora del Proyecto de Investigacion “Morfologias
de la colonialidad en la investigacion en Ciencias Humanas y Filosofia. Materiales, dispositivos, discursos”
(CICITCA-Instituto de Filosofia/FFHA/UNSJ - Periodo: 2018-2020).
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posible que el libro en el que este compromiso se inicia sea el que dedica a Sacher Masoch,?
que Logica del Sentido® lo selle y que, por supuesto, el Antiedipo* signifique su consumacion.
Aqui se trata desde el principio de una apuesta por considerar al campo social y al deseo como
fundamentalmente idénticos y sélo distintos en cuanto al régimen de inscripcion. Esta distincion
de régimen implica enfocar ya no las grandes representaciones colectivas sino — parafraseando
a Deleuze y Guattari en Mil Mesetas — los pequefios contagios, imitaciones, oposiciones e
invenciones que constituyen toda una materia sub-representativa (DELEUZE; GUATTARI,
1994, p. 223), y que a un nivel mas profundo ya no tiene que ver con el individuo sino con
ondas o flujos, creencias y deseos (los dos componentes de lo que Deleuze y Guattari Ilaman
“agenciamiento”). De ahi que la distincidn entre lo social y lo individual pierde todo sentido.
Lo que interesa ahora es la diferencia entre o molar -las representaciones-, y lo molecular -
creencias y deseos- (DELEUZE; GUATTARI, 1994, p. 223).

Una pregunta palpita a lo largo de todos estos textos donde se ponen en tension las
representaciones y el deseo, incluso lejos de la Francia post-sesentas. Una pregunta en la que
resuena la que pronuncia Spinoza en medio del siglo XVI1y De la Boétie algin tiempo antes: ¢ por
que combaten los hombres (asi, en masculino) por su servidumbre como si se tratase de su libertad?
También resuena la de Reich, del siglo XIX: ¢qué sucede en el interior de las masas cuando éstas
son llevadas a seguir a un partido o lider diametralmente opuesto a sus propios intereses? Foucault,
por su parte, la formula de la siguiente manera: ;como eliminar el fascismo de nuestros discursos y
de nuestros actos, de nuestros corazones y de nuestros placeres? ;Como desalojar el fascismo que
se ha incrustado en nuestro comportamiento? (FOUCAULT, 1994, p. 90)

Como salta a las claras, cada una de esas versiones es particular. Aunque guardan cierta
articulacién, remiten indefectiblemente a contextos diferentes. En nuestro caso hemos agregado
un ingrediente a esta seguidilla de preguntas. Antes, para entender nuestra hipétesis, es
necesario hacer una aclaracion. Retomemos el prélogo de Foucault, hasta que ya no nos haga
falta. Si bien nos hacemos eco del efecto performativo de la enumeracidn que en este aparece,
lo hacemos pero en un doble sentido que contextualizara este ingrediente que anuncidbamos:
por una parte, nos consta la operacion foucaultiana de ponderar -y a la vez adherir- a la
coextensividad entre clinica y teoria psicoanalitica, social y politica tal como ésta se sustenta
en los textos de Deleuze y Guattari; pero también nos consta la necesidad de interrogarlas desde
otras tramas relacionadas también con la tesis sobre las articulaciones entre lo psico y lo politico
pero que pocas veces se implican.

Este es el momento en el que Frantz Fanon entra en escena. Como una misera pincelada,
en medio de este paisaje ocednico conceptual que es el Antiedipo, Deleuze y Guattari advierten,
en expresa conversacion con Fanon, que es necesario atender a los testimonios de los militantes
de los movimientos de liberacidn anticolonial para una doble tarea: localizar el limite donde se
muestra la condicion colonial constitutiva del esquema psico familiarista y despejar el camino
para la produccién de un deseo emancipado. Ya que, si bien la edipizacion es imposible para el
colonizado toda vez que éste es el objeto de un régimen segregativo que dispone cual deseo es
investido socialmente y cual no, no obstante como la identificacion entre la produccion deseante
y la produccion social es anterior, da pie a la produccién de un deseo —el esquizo- que nosotras
hemos ligado con el deseo fanoniano.®

2 Primera edicion: DELEUZE, Gilles. Présentation de Sacher-Masoch. Le froid et le cruel. Paris: Minuit, 1967.

% En el prélogo a Légica del sentido, Deleuze escribe: “Este libro es un ensayo de novela logica y psicoanalitica”
(DELEUZE, 1989, p. 23). Referenciamos la primera edicion: DELEUZE, Gilles. Logique du sens. Paris: Minuit, 1969.
4 Primera edicién: DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Felix. L’4nti-Oedipe. Paris: Minuit, 1972/1973.

5 En otro trabajo hemos abordado el problema del deseo entre Fanon y Deleuze y Guattari. Alli proponemos pensar
a Fanon como quien ha sostenido con mas decision y arraigo el despliegue de una figura del deseo en sus textos
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Pensamos que una posible via para hacer funcionar esas tramas postergadas, es detenernos
en los momentos en los que tal deseo pone en jaque la condicion de segregativo y biunivoco. Que
ya no seré apuntando al distanciamiento entre la operativa psiquica y la social, es decir, ya no solo
cuenta un ajuste con la linea freudiana alli donde esta insiste en interpretar especularmente las
dimensiones de lo psico y lo social (nota aclaratoria), sino a las tensiones entre un deseo ahora
productivo, que opera en la inflexion entre la produccion deseante masoquista y la esquizo.

Antecedentes

Debemos reconocer que ya varixs ensayistas ponen énfasis en que es el aporte de Fanon
lo que justifica la urgencia de una lectura postcolonial de Deleuze y Guattari. Pero también
debemos reconocer que no hay entre ellxs latinoamericanxs. Detalle que aporta condimentos
reforzantes a la tesis de la servidumbre epistemoldgica voluntaria y a la necesidad de revisar
las metodologias estandarizadas en nuestro medio académico.

Partamos de Young, a quien hemos aludido en trabajos anteriores.® Aunque no aborda
directamente la funcionalidad del masoquismo como operador del colonialismo, nos sigue
aportando, en esta oportunidad, con una de las analogias que percibe entre Fanon y Deleuze y
Guattari, relativa a las relaciones entre las dimensiones de la psiquis individual y lo social. Cuando
Deleuze y Guattari vinculan la dimension geografica con la psiquica por medio de lo que llaman
“el imperialismo analitico del complejo de Edipo” (YOUNG, 2003, p. 163) para Young ya no hay
posibilidades de entender a este factor como una forma aberrante de la civilizacion europea, sino
como un proceso de recodificacion del “flujo de deseo™ en varios ordenes, una territorializacion
interior e ideolOgica de la psique, una colonizacion “perseguida por otros medios” (YOUNG, 2003,
p. 162). En la misma linea argumental, no se trata entonces de una estructura normal, sino una
codificacion del flujo de deseo que se inscribe en reterritorializaciones artificiales de una estructura
social represiva. Asi, gracias a las lecturas de Fanon, lo que el espacio colonial revela es que Edipo
no es universal, que no hay forma de entenderlo por fuera de la axiomatica capitalista, es decir, por
fuera de las tramas de la sociedad colonial.

Dagmar Herzog, por su parte, sosteniendo la tesis acerca del Antiedipo como un texto
psicoanalitico y no sélo influenciado por el psicoandlisis, lo liga con las teorizaciones inscriptas
en el contexto que ella nombra como “post-nazismo”, que buscan entender y articular como las
condiciones economicas y politicas configuran las subjetividades -y viceversa- (HERZOG,
2016, p. 14). Partiendo de la adjudicacion a Deleuze y Guattari de la necesidad de elaboracion
de un marco tedrico apto para asumir la pregunta por la servidumbre voluntaria, Herzog advierte
que, en el Antiedipo, la critica de Reich es sobrepasada, ya que segun los autores, el psiquiatra
marxista aleman que pretende explicar a Hitler, persiste en identificar los componentes

anticoloniales, haciendo constar que esta es una afirmacion compleja pero no carente de fundamentos. Citamos el
trabajo: “Fanon de hecho tiene paginas explicitas en sus textos principales dedicadas al problema del deseo en el
contexto colonial, cuando se pregunta, por ejemplo, emulando la pregunta freudiana sobre la mujer, ‘qué quiere el
hombre negro’ en Piel negra, mascaras blancas, o qué es lo que quiere el colonizado cuando mira la ciudad del
colono en Los condenados de la tierra. Cuando dichas paginas no son explicitas, el despliegue performativo de su
escritura podria caracterizarse, entre otros posibles, como un despliegue del deseo en la accidn politica emancipado
de las restricciones coloniales. Si uno arriesga las comparaciones encuentra ecos de esta actitud en las escrituras
de Aimé Césaire (en particular en zonas como las que describe el epigrafe de este trabajo) o, por ejemplo, en W.
E. B. Du Bois, cuando intenta pensar el problema de la inadecuacién entre un cuerpo negro y una moral civil
blanca en la sociedad norteamericana de fines del siglo XIX 'y principios del XX (cf. Du Bois, W. E. B., The souls
of Black Folks, The Project Gutenberg Ebook, [En linea] Consultado el 19 de marzo de 2017, URL:
<http://www.gutenberg.org/ files/408/408-h/408-h.htm>)" (DE OTO ; POSLEMAN, 2018, p. 115).

6 En DE OTO, A; POSLEMAN, C. Variaciones sobre el deseo. Colonialismo, zona de no ser y plano de inmanencia.
Revista Ideas Revista de Filosofia Moderna y Contemporanea, Buenos Aires, n. 7, p. 107-136, 2018).
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irracionales con el deseo individual (HERZOG, 2016, p. 36). Herzog destaca que el desafio es
encontrar, cuestionando con Klein y Lacan, la estabilidad, el limite y la coherencia del
individuo, las formas efectivas de expresar no solo la multiplicidad interna, la fragmentacion,
la dispersion de las psiques individuales (en los términos de Guattari: ‘todos somos pequefios
grupos' [nous sommes tous des groupuscules]) sino también sus muchas interconexiones con el
mundo social mas amplio (HERZOG, 2016, p. 22)". Asimismo, resalta que es afirmandose en
Fanon que Deleuze y Guattari sostienen que los fendmenos de interconexion e interseccion
entre lo intra y lo extra-psiquico son omnipresentes, y no solo resultados de situaciones limites.

Por otra parte, Guillaume Sibertin-Blanc articula la contra-psiquiatria efectuada desde Ixs
colonizadxs llevada a cabo por Fanon con la contra-metapsicologia elaborada desde el esquizo
que trabajan Deleuze y Guattari. Considera resonante entre Fanon y Deleuze y Guattari, la
sugestiva tesis consistente en que la imposibilidad de desplazar el goce al sintoma, desemboca en
la imposibilidad de distinguir clinica de politica. Poniendo el punto de inflexion en el limite
experiencial del colonizado, Sibertin-Blanc resalta la efectividad de tal para el despliegue de la
subjetivacion de la resistencia a la opresion, que tendrd& como consecuencia inevitable la
reapertura de una productividad del sintoma psicotico. Todo pasa, escribe, “como si los
mecanismos de defensa, en el proceso patologico que los exacerba, testimoniaran
simultaneamente de la reconstruccion de una capacidad politica, o de una potencialidad
"metapolitica" de adversidad, en las estructuras del sujeto en sufrimiento” (SIBERTINE-
BLANC, 2018). Sibertin-Blanc se detiene en el problema acerca del limite de la "resistencia”,
fundamentalmente el momento en el que esta exhibe la necesidad de decidir sobre ella. Y es alli,
donde Fanon y Deleuze y Guattari coinciden, siguiendo este argumento, en cuanto a que no se
trata de idealizar los tormentos del cuerpo y del espiritu en resistencia politica, sino de transitar
los limites paradojales donde “la clinica diferencial de una politizacion de la subjetividad y de un
impolitizable del sintoma es absolutamente decisiva, pero irreductiblemente incierta, y ambas al
mismo tiempo” (SIBERTINE-BLANC, 2018). En este marco podemos interpretar el deseo
masoquista como la tendencia reaccionaria a persistir a las puertas de tales limites.

Otra ensayista que ha atendido el cruce Fanon y Deleuze/Guattari en relacion al deseo en
clave de la dinamica de Edipo, es Amber Jamilla Musser. Ella se propone como objetivo distinguir
criticamente las dos maneras en las que uno y otros desencubren la operacion de codificacion de la
subjetividad por parte del triangulo edipico. Para Musser, a diferencia de lo que sucede en el caso
de Deleuze y Guattari, para quienes la intrincada fuga de los flujos afectivos respecto de la captura
social e historica se lleva a cabo a proposito de lo sensacional, en el caso de Fanon son los mismos
acontecimientos sociales e historicos los que llevan la experiencia al limite de la representacion.
Como hemos hecho eventualmente en otro trabajo en el que hemos aludido a Musser,® refutamos
esta lectura ya que consideramos que todo el tratamiento que llevan a cabo Deleuze y Guattari sobre
el deseo como “flujo inmanente” es una manera de traspasar el alcance subjetivo de lo sensacional
y otorgarle a la sensacion un estatus presubjetivo. En efecto, si interpretamos al deseo inmanente
como un flujo sensacional individual no podemaos sostener la lectura de Deleuze y Guattari basada
en que estos desencubren la codificacion de la subjetividad por el tridngulo edipico, y menos ain
localizar en el deseo masoquista un operador colonial.

Golpes tras las puertas de la clinica

Congelados en una yoicidad vociferante, los auto-percibidos descubridores de Edipo
permanecen aparentemente calmos: han construido una maquina de inmovilizar y categorizar

" Traduccion del inglés por la autora.
8 En nota 5.
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la psiquis de acuerdo a sus intereses. Durante el periodo de credibilidad del mecanismo clinico
sustentado en la identificacion edipica, las cargas sociales y politicas se supeditan
especularmente a los axiomas familiaristas. Mientras tanto una amenaza a la funcionalidad del
contrato clinico-epistemologico golpea insistentemente a la puerta. Indefectiblemente, las
paredes que parecen separar un Edipo individual o grupal de su ambito social y politico
renegado, son abatidas por los hechos acaecidos a la clinica misma intra muro y, sobre todo,
por el propio derecho de un inconsciente micro que desenmascara su condicion colonial.
Repitamos el —permitasenos la inescrupulosidad- “descubrimiento” de Deleuze y Guattari: “Es
curioso gue haya sido preciso esperar los suefios de colonizados para darse cuenta de que, en
los vértices del seudo triangulo, la mama bailaba con el misionero, el papa se hacia encular por
los cobradores de impuestos, el yo se hacia pegar por un blanco” (DELEUZE; GUATTARI,
1985, p. 102). Para un europeo blanco es “curioso”. Para nosotras, significa una larga agonia.
En todo caso, este desmontaje de los muros intra-clinicos, que comienza al momento mismo de
la declaracion de exclusivismo de la aplicacion de teorias coloniales y racializadas, acaba en el
momento en el que entran los suefios de los colonizados, todo a lo largo de la obra de Fanon.

No obstante en la filosofia de Deleuze y Guattari esta objecién final al Edipo de Freud,
no sélo pretende romper con la naturalizacion de las interpretaciones psiquistas, sino remover
esta zona de resguardo que ha conservado estancadas las categorias en lo que Deleuze y Guattari
llaman la “axiomatica capitalista”.®

Dejemos a Fanon ejercer el derecho a visibilizar este momento en el que ya no solo se
diagnostica la condicion colonial de Edipo, no solo se desmonta el esquema de naturalizacion
del abismo clinico —sea el caso- y tedrico que el psicoanalisis y las teorias criticas sociales y
politicas sostienen durante todo el siglo xx como en el primero, sino momento en el que se
propone una teoria que nos habilita a pensar al deseo masoquista como un concepto que se ha
mantenido siempre en el terreno exclusivo de lo psico y que, tras destrabar las articulaciones
con lo politico, se muestra como uno de los operadores fundamentales del colonialismo.

En un tono que tomamos prestado del mismo Fanon, podemos resumir subversivamente la
consistencia de esta zona de la siguiente manera: el colonizador desea ser masoquista para sostener
la soberania de la zona masoca, donde vive, produce y consume; el colonizado es masoquista desde
su querer ser blanco, para poder invadir la zona, en un pretender estar, siempre diferido en un tiempo
imposible, en un spatium imposible. El colonizado es masoquista porque no pertenece.

De ahi que, describir cdmo funciona el masoquismo en cada uno de los enfoques no
demanda tender un puente, sino desarticular genealdgicamente operaciones de postergacion que
sostienen la soberania de la zona masoca cuyas estrategias es necesario clinica y teéricamente
destrabar.

Después del abatimiento de los muros clinico tedricos

La escritura de Fanon performa una critica a la edipizacién del deseo, construyendo una
teoria que asume la prohibicién como condicion necesaria de todas las categorias disponibles
en la intelectualidad burguesa de su época. Pero haber tocado la esfera méas alla de las
representaciones, no quiere decir que afiora una, sino que lo que produce es una doble
operacion: por una parte, experimenta las marcas del colonialismo en los procesos de
subjetivacion, y por otro, urge, militante y performativamente en su escritura, latigazos a las
representaciones, toca al narcisismo racista. Responde a la operativa de la prohibicion

% “La verdadera axiomatica es la de la maquina social misma, que sustituye a las antiguas codificaciones y organiza
todos los flujos descodificados, comprendidos los flujos de cédigo cientifico y técnico, en provecho del sistema
capitalista y al servicio de sus fines” (DELEUZE y GUATTARI, 1985, p. 240).
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escribiendo desde lo que llama “la experiencia vivida del negro” (FANON, 2009, p. 46). En
efecto, tanto como cuando es contemporanea de la “colonizacidn exitosa” como cuando esta en
la etapa de la “liberacion” o “en el frente” (cuyo efecto no alcanza sélo al revolucionario armado
sino a los que no participan de ella) (SIBERTIN-BLANC, 2018), la edipizacion del deseo
funciona, segun Fanon, como prohibicion teorica, clinica y militante del inconsciente. Escribe:

El drama racial se desarrolla al aire libre y el negro no tiene tiempo de
‘inconscienciarse’. El blanco lo consigue en una cierta medida; ahi hace su
aparicion un nuevo elemento: la culpabilidad. EI complejo de superioridad de los
negros, su complejo de inferioridad o su sentimiento igualitario son conscientes.
En todo momento lo transitan. Encarnan su drama. No hay, en ellos, esta amnesia
afectiva que caracteriza la neurosis tipica (FANON, 2009, p. 139).

Como se ve, Fanon no pretende abolir el inconsciente. No es su meta apuntar a muerte a
las bases teoricas de las teorias psicoanaliticas. El acontecimiento de la clinica se lleva a cabo
de todas maneras, aun en el escenario de la violencia contractual psicoanalitica montado en el
terreno del colonizado. Justamente la escritura fanoniana se encarga de interpelar cbmo es que
estas prohibiciones son tramitadas en la aplicacion de marcos tedricos psicoanaliticos que
categorizan patologias o desviaciones del deseo, en el horizonte de la funcionalidad de un Edipo
prohibido. Y lo hace a lo largo de un trabajo pormenorizado que se acerca en mucho al analisis
del esquizo de Deleuze y Guattari en el Antiedipo.

El hecho de la prohibicion del inconsciente, lejos de traer como consecuencia el refuerzo
del superyd como mecanismo de defensa de la conciencia yoica, en un vano juego proporcional
de las categorias psicoanaliticas, 1o que apareja es la prohibicion de la salida psicotica. El
colonizado ha sido exceptuado del derecho a la locura. Resuenan al respecto las preguntas que
Deleuze y Guattari escriben:

¢Coémo comprender, pues, a los que dicen que encuentran un Edipo indio o
africano? Ellos son los primeros en reconocer que no encuentran ninguno de
los mecanismos ni de las actitudes que constituyen nuestro Edipo (nuestro
supuesto Edipo). Ello no tiene importancia, dicen que la estructura esta aht,
aungue no posea ninguna existencia «accesible a la clinica»; o dicen que el
problema, el punto de partida, es edipico, aunque los desarrollos y las
soluciones sean por completo diferentes de las nuestras (Parin, Ortigues).
Dicen que es un Edipo “que no acaba de existir”, cuando ni siquiera posee
(fuera de la colonizacidn) las condiciones necesarias para empezar a existir
(DELEUZE; GUATTARI, 1985, p. 176).

Cuando Deleuze y Guattari sostienen que es el deseo inmanente el que explica las
preferencias masoquistas de los “pequefios yoes charlatanes y arrogantes” (DELEUZE;
GUATTARI, 1985, p. 116), las que no constituyen meros mecanismos de represion del
inconsciente paranoico 0 masoquista -0 inclinado hacia lo molar-, sino resultados de la
produccion deseante, que el deseo no se distingue de la produccion social, que es anterior
incluso a ésta y que no esta mediado por ninguna instancia, ¢(como no advertir que esta
condicion de productividad es jaqueada con las consecuencias de la tesis fanoniana de la
prohibicién de “inconcienciarse” del colonizado y que entonces Deleuze y Guattari deben auto-
advertir las marcas de la condicion de burgués colonial que ha sostenido la institucién del
pensamiento filos6fico en su propio pensamiento y girar su teoria psicoanalitica del
inconsciente hacia una teoria psicoanalitica del inconsciente racializado? ;Como no advertir la
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insistencia fanoniana de la imposibilidad de “inconscienciarse”, como un factor decisivo para
que ahora la pregunta apunte a como tensar la dindmica de produccion hacia deseos que no solo
van en contra de los intereses de la propia clase sino que obstruyen las potencias inventivas
mismas anulando todo tipo de temporalidad y de posibilidad existencial y politica?

Finalmente la pregunta

Hemos desarrollado en esta oportunidad tres topicos: Deleuze y Guattari ponen en jaque
la division de terreno entre la esfera de los psico, lo social y lo politico; advierten —gracias al
cruce con Fanon- que la experiencia colonial es la que muestra definitivamente los limites de
la teorizacion psicoanalitica tradicional; todo lo anterior motiva a replantear la pregunta sobre
la servidumbre voluntaria, interpelando la linea tedrica que va de De la Boetie, pasando por
Spinoza y Reich, hasta Fanon, Foucault y Deleuze y Guattari.

Consideramos que el problema de la servidumbre voluntaria tal como es asumido por
Deleuze y Guattari, se distancia de la tesis que lo considera como el origen de la filosofia
politica, se distancia asimismo de las teorias que lo consideran una pregunta estructural vy,
finalmente, de aquellas que lo asumen como una advertencia extra-psiquica. A partir de Fanon,
es necesario leer las indicaciones esquizoanaliticas de Deleuze y Guattari como pautas para una
vida emancipada del deseo masoquista como operador colonial. Habra que revisar nuestras
practicas institucionales, nuestros encuentros, todo.
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SUPERFICIES DE ENCONTRO COM O POVO INDIGENA KARIRI-XOCO:
IMAGENS E O DEVIR-PLANTA

SUPERFICIES DE ENCUENTRO CON LOS INDIGENAS KARIRI-XOCO:
LAS IMAGENES Y EL DEVENIR-PLANTA

Alik Wunder!

Resumo: Esta comunicacgdo traz pensamentos em torno do conceito de devir a partir do encontro
com narrativas, desenhos e fotografias criadas com homens e mulheres do povo indigena Kariri-
Xoco (Alagoas, Brasil) na ressonancia de suas experiéncias com o “mundo vegetal”. Ha sete anos
desenvolvemos na Universidade Estadual de Campinas (SP, Brasil) um projeto de intercambio com
a aldeia Kariri-Xoco de Porto Real do Colégio (AL). Na universidade, os indigenas realizam aulas
sobre seus modos de vida, cosmovisdes, conhecimentos e celebragcdes com cantos e dangas (Tores).
A entrada no "mundo das plantas” Kariri-Xoc6 se faz em encontros de criacdo conjunta de imagens
entre pesquisadoras e indigenas. Buscamos pensar com os fildsofos Gilles Deleuze e Feliz Guattari
0 conceito de devir, em especial o devir-planta, e com a ideia de zona de vizinhanca e inacabamento
nestes encontros entre conhecimentos (académicos e ndo-académicos), entre linguagens (imagens
e palavras, oralidade e escrita), entre universos culturais (indigenas e ndo indigenas). Buscamos
pensar a experimentacéo imagética como uma zona de vizinhanca, uma superficie de contato entre
fluxos do mundo indigena, “mundo das plantas” e a filosofia.

Resumen: Esta comunicacion trae pensamientos que rodean el concepto de devenir en el encuentro
con narrativas, dibujos y fotografias creadas con hombres y mujeres de los indigenas Kariri-Xoco
(Alagoas, Brasil) en la resonancia de sus experiencias con las plantas. Durante siete afios hemos
desarrollado un proyecto de intercambio con los Kariri-Xoc6 de Porto Real do Colégio (AL) en la
Universidad Estatal de Campinas (SP, Brasil). En la universidad, los indigenas realizan clases sobre
sus formas de vida, cosmovisiones, conocimientos y celebraciones con canciones y danzas (Tore).
Los Kariri-Xocd nos abren a los devenires indigenas por sus cantos, imagenes, narrativas, suefios y
relaciones con el universo vegetal. Modos de existir y de resistir. La entrada en el "mundo de las
plantas™ Kariri-Xoc0 se realiza en reuniones de relacion conjunta de imagenes entre investigadores
e indigenas. Buscamos pensar con los filésofos Gilles Deleuze y Feliz Guattari sobre el concepto
de devenir, especialmente el devenir-planta, y la idea de zona inacabada en estas reuniones entre
conocimiento (académico y no académico), entre lenguajes (imagenes y palabras, oralidad y
escritura), entre universos culturales (indigenas y no indigenas). Buscamos pensar en la
experimentacion imagética como una zona de vecindario, una interfaz entre los flujos del mundo
indigena, del "mundo de las plantas™ y de la filosofia.

“Os devires nao sdo fendbmenos de imitacdo, nem de
assimilacdo, mas de dupla captura, de evolugdo nao
paralela, nupcias entre dois reinos”

Gilles Deleuze

Lancamo-nos aqui a um exercicio de pensamento entorno do conceito de devir e devir-planta
entre narrativas, desenhos e fotografias criadas com homens e mulheres do povo indigena Kariri-
Xocd, entre as palavras dos filosofos Gilles Deleuze e Felix Guattari e Emanuele Coccia. Ha sete

! Universidade Estadual de Campinas, Campinas, SP, Brasil.
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anos desenvolvemos na Universidade Estadual de Campinas (Unicamp) um intercdmbio com a
aldeia Kariri-Xoco de Porto Real do Colégio, situada no estado de Alagoas (Brasil). Anualmente
realizam na cidade de Campinas, SP, encontros em escolas e universidade sobre seus modos de
vida, cosmovisdes, conhecimentos e celebragdes com cantos e dancas intituladas Torés. Os Kariri-
Xocd abrem-nos aos devires indigenas pelos seus cantos, suas imagens, suas narrativas, seus sonhos
e relacbes com o universo vegetal. Modos de existir e de resistir. A entrada na visualidade e no
"mundo das plantas” Kariri-Xoco se faz especialmente em encontros anuais de cria¢do conjunta de
imagens — fotografias e desenhos - entre nosso grupo de pesquisa e criacao (Coletivo Fabulografias
— Laboratério de Estudos Audiovisuais — OLHO - Unicamp) e os indigenas, encontros que
chamamos de ateliés experimentais. Abrimos, nestes anos, espagos/tempos de encontros coletivos
de criacdo e pesquisa gque se fazem entre as formas de ver e criar imagens dos Kariri-Xocé e nossos
modos de ver e criar imagens. Trazemos aqui uma perspectiva de pesquisa académica na qual a
experimentacdo do pensamento da-se no movimento inventivo com as imagens e com as palavras,
de modo que as fronteiras entre pesquisa, literatura e artes visuais sejam borradas. Deseja-se manter
aberta esta zona de vizinhanca, na qual o pensamento académico é atravessado por outros modos
de expressdo e percepcdo do mundo.

Oferecemos aos Kariri-Xocd nossas imagens, em geral fotografias e eles/elas nos
oferecem as suas pinturas corporais, suas artes materiais, suas imagens de sonhos, imagens de
cantos... Por meio destes encontros, estamos lentamente nos enredando e criando com o
universo imagético e cosmovises deste povo. As imagens sdo pensadas como travessias
silenciosas, como possibilidade de coabitarmos mundos distintos no ato de criagdo conjunta.
Imagens como superficies de encontros, como entre mundos, como um devir, uma dupla captura
entre duas visualidades. Desejamos habitar e proliferar pensamentos desde esta zona de
vizinhangas, que as experimentacdes imagéticas tracam. A imagem — fotografias desenhos,
grafismos, tragos, riscos — como uma continua experimentacdo, como uma forma sempre
inacabada de encontrar abrindo outras linhas visuais, outras percepc¢des e outros pensamentos.

Atualmente vivem no Brasil mais de 305 etnias indigenas e sdo faladas por volta de 274
linguas. Vivemos em um pais multiétnico e multilinguistico. Secularmente estes povos lutam contra
um processo historico e violento de genocidio que acontece em nosso pais. Os indigenas tém como
principal luta a garantia do direito ao territorio pela demarcacdo das terras tradicionais, direito
garantido por nossa constituicdo, desde 1988, e que tem sido desrespeitado ha décadas e, em
especial, nesse dificil momento politico que vivemos no Brasil, no qual diversas politicas de
genocidio indigena tem sido tracadas por um governo federal movido por ideais da extrema direita:
sistematico desmonte das instituicdes publicas como FUNAI (Fundagéo Nacional do indio) e das
politicas publicas garantidas pela constituicdo nacional como Salde e Educacdo Intercultural e
Bilingue Indigena, tentativas de mudanca das leis que regem os direitos ao territorio tradicional
como as demarcacdes de terra indigena, diminuicdo da protecdo de indigenas isolados e
comunidades indigenas em situacao de risco devidos a conflito de terra....

Ao mesmo tempo, estamos vivendo um desafiante movimento em nossa universidade, com
a criacdo de reserva de vagas a indigenas em nossos cursos de graduacdo e po6s-graduacdo, que
chamamos no Brasil de Sistema de Cotas. Compreender o sistema de cotas universitarias como uma
possibilidade de encontro com/entre povos leva-nos a imagem de uma flecha de duas pontas: como
uma importante politica de incluséo que dara espaco a uma populacéo que ficou historicamente a
margem das politicas de acesso académico em nosso pais, e também como uma possibilidade de a
universidade e as ciéncias, em suas diversas areas de conhecimento, reconhecerem que o dialogo
com as formas indigenas de ver e pensar foi um caminho ainda pouco trilhado. E esse serd um longo
caminho a ser inventado na educacéo, nas artes, na filosofia...
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Como receber e se deixar atravessar por imagens, palavras e sons outros de povos
secularmente silenciados? Como abrir neste mundo muitos outros mundos possiveis, pela arte do
encontro na diferenca? S&o estas inquietacfes que mobilizam pensamentos sobre as fronteiras
férteis entre arte, educacdo, filosofia e povos indigenas brasileiros. Temos estudados
alguns/algumas artistas e obras no cinema, na fotografia e nas artes visuais que se fazem a partir de
encontros com povos indigenas. Dentre os artistas estudados, as obras da fotdgrafa Claudia
Andujar, fruto de seu trabalho de criacdo de mais de 30 anos com o povo Yanomami, é referéncia
e fonte de inspiracdo. Instigam-nos as transformacdes da obra desta artista sob a interferéncia dos
modos de existéncia yanomami. Em diversos momentos de sua vida, Claudia Andujar realizou
experiéncias de criacdo com os Yanomami no sentido de envolver-se em suas narrativas, em suas
cosmologias e em suas imagens. Entre desenhos, narrativas de sonhos e mitos, sua obra se faz em
livros, exposicOes, curta metragens, videoinstalages em um movimento de criagdo dinamico e
vivo. Na obra MitopoemasYanomam (ANDUJAR, 1979) organizada por Claudia Andujar e
traduzida Carlo Zacquini, os desenhos de sonhos e do mundo mitico yanomami foram ofertados
pelos pajés Koromani Waica, Mamoke Rorowe, Kreptip Wakatautheri. Seus desenhos nédo
representam o sonho, sdo tracos, marcas entremeadas ao universo imagético dos grafismos
yanomami. Deste olhar atento as cosmovisdes e visualidades yanomami nasce uma obra atravessda
por seus modos de existéncia, seus pontos de vista e de vida (COCCIA, 2018). Nestes encontros,
abre-se uma zona de vizinhanca entre visualidades distintas, pelo gesto de escuta de solidariedade
entre a artista e os yanomami, cria-se uma causa comum. Uma forca politica outra.

Imagem 1: Desenhos de Tanaki Xaxapanithéri - fonte: livro A Luta Yanomami

Andujar abre um fértil caminho a percorrer no entrecruzamento de nossas logicas visuais
e as teorias indigenas da imagem. Suas imagens percorrem a fenda entre imagens visiveis e
imagens videntes, estdo numa terceira via que se abre de forma imprevisivel quando a arte se
dispde a encontrar. Suas imagens deixaram-se atravessar pela forca de vida yanomami.

Cada ponto de vista € um mundo possivel. Cada ponto de vista é um ponto de vida
(COCCIA, 2018). Desejamos nos encontros de criagdo imagética com indigenas, e nas
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pesquisas que se desdobram deles, dizer menos sobre eles e mais a partir do encontro com suas
forcas de expressao e pensamento, seus mundos possiveis como nos convida o antropdlogo
brasileiro Eduardo Viveiros de Castro. Viveiros nos faz desafiantes convites: “Quando o
propdsito do pesquisador deixa de ser o de explicar, interpretar, contextualizar, racionalizar esse
pensamento, e passa a ser o de o utilizar, tirar suas consequéncias, verificar os efeitos que ele
pode produzir no nosso? O que acontece quando se leva 0 pensamento nativo a sério? O que é
pensar o pensamento nativo?” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 3). Como abrir-nos
radicalmente a essa diferenca no pensamento? Os indigenas oferecem-nos outras imagens,
outras visualidades, mundos outros. Lancamos aqui nesta comunicacdo o desafio do entre
imagens: escrever entre narrativas e imagens dos Kariri-Xoco e palavras dos filosofos Deleuze,
Guattari e Emanuele Coccia. Nestas escritas deseja-se ramificar e crescer pelas frestas de
pensamentos (ainda germinais) sobre o devir-planta e as entre imagens que nasceram dos
encontros com os Kariri-Xoco.

“Imaginemo-nos sem olhos. Ao redor, nem cores, nem formas. Nenhum desenho
de silhueta. O mundo ndo se apresenta a n6s como variedade de corpos e de
intensidades de luz. E um corpo tnico, com diferentes graus de penetrabilidade.
Imaginemo-nos sem ouvidos. Ndo ha ruidos, ndo had musica, ndo ha poesia.
Nenhuma linguagem que possamos compreender. Tudo ndo passa de uma
agitacdo silenciosa de matérias. Imagine-nos sem pernas. Ndo podemos nos
mexer a0 menos que agora nos atinja [...] Imaginemos tudo isso e busquemos
definir em que consistiria nossa experiéncia de estar no mundo. Imaginemos tudo
isso e teremos uma ideia, por certa imprecisa e aproximativa, do mundo tal como
se da a ver e viver as plantas|...]. As plantas, representam um ponto de vista ou
melhor um ponto de vida.” (COCCIA, 2018, p. 1-2)

Em 2013 recebemos pela primeira vez a familia Tinga que integra o grupo artistico
Sabuka Kariri-Xocd em nossa cidade. Desde entdo criamos uma rede de apoio ao grupo,
formada por professores, estudantes, artistas e ativistas da causa indigena para acolhé-los por
alguns dias na cidade. A rede organiza encontros em escolas, universidades, centros culturais e
possibilita diversos intercambios com criancas, jovens, educadores/as, artistas, ativistas,
pesquisadores/as... Nestes primeiros encontros a forca de seus corpos pintados, de suas dancas
e cantos, de suas artes materiais nos langou a uma intensa criacao fotografica. Em 2015, no
terceiro encontro anual, fizemos o convite a uma experiéncia fotografica conjunta que se fez
em dois movimentos: o primeiro foi a experiéncia de fotografar e o segundo de realizar
intervencdes - recortes, raspagens, desenhos — sobre um conjunto de fotografias que fizemos
do grupo. Deste segundo movimento a visualidade dos grafismos deram contornos outros as
superficies fotograficas. As linhas de jenipapo — fruto que da cor negra as pinturas corporais —
transbordaram seus corpos e invadiram as fotografias. A visualidade kariri-xoco entrelagou-se
com as formas das fotografias criando uma superficie imagética hibrida. Com a técnica de
raspagem das imagens com esponjas de acgo, abriram-se luzes outras, dando materialidade
fotografica a sonhos e as visagens. O pajé Pawana Crodi, apds o encontro, olhando as criacdes
deste primeiro atelié disse: “E a arte ¢ a imaginagio dando forma a nossa realidade”.
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Imagem 2: cria¢do de Dird Kariri-Xoc6 sobre fotografia de Marli Wunder

Imagem 3: criagdo de Pawana Crodi sobre fotografia de Marli Wunder
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Imagem 4: criacdo deYaru Kariri-Xoc6 sobre fotografia de Marli Wunder

Na abertura entre o visivel fotografavel e o campo invisivel do sonho, as cria¢des abriram no
corpo-fotografia um entre mundos. Para Deleuze e Guattari 0 devir define-se em um campo de
multiplicidade, onde as forcas que constituem o corpo entram em uma zona de vizinhanga,
fronteirica, uma co-presenca. Poderiamos pensar nestas imagens como uma zona de vizinhanga? A
Imagem como um espaco ritual do encontro, a imagem como um devir, uma fronteira aberta?

Foi no primeiro movimento do atelié de criacdo que o inesperado, o desdobramento mais
radical da diferencga, instaurou-se: na experiéncia de fotografar. Iniciamos com uma roda de
conversa em que nds, pesquisadoras e fotografas, apresentamos nossos modos de criagdo com
imagens. Falamos sobre os modos de compor luzes e sombras, cores, linhas e texturas a partir de
uma pequena exposicdo. Fizemos convite para que também fotografassem e que, ao invés de
colocarem atencdo ao objeto/ser fotografados, se atentassem as luzes, sombras, cores e formas... No
entanto, o convite pareceu sem sentido e nenhum deles se movimentou para realizar fotografias.
Estavamos em um grande jardim, repleto de frondosas arvores em uma casa de cultura, o Centro
Cultural Casaréo, local onde o grupo se hospeda na cidade. Percebendo que a experimentacéo
fotografica precisaria ganhar outro caminho, e ja conhecendo as fortes relagdes dos Kariri-Xoco
com o mundo vegetal, perguntei: “E se vocés fotografassem aquilo que as plantas vém? E se nos
mostrassem nas fotografias 0 mundo na perspectiva de visdo das plantas?”” Comegaram a rir €
seguiram para um exercicio de fotografar ndo o jardim, mas com jardim. A arte dos encontros se
faz a cada passo, criagBes continuas sdo exigidas em cada curva deste caminho.
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Imagem 5 e 6: fotografia de Kaony Kariri-Xoco
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d

Imagens 7: fotografia de Pawana Crodi

Emanuele Coccia em seu livro a “Vidas das Plantas” (2018) propde uma filosofia a partir
daquilo que as plantas nos ensinam, pelo seu modo de estar no mundo, de habitar e gerar vida.
Coccia prop6e um pensar sob a perspectiva das plantas seria menos um modo de acessar seu
ponto de vista, mas de acesso a seu ponto de vida. Sobre 0 modo planta de estar no mundo e de
criar mundos escreve:

“As plantas tém, pela autotrofia, a capacidade transformar a energia solar
dispersa sobre 0 cosmos em corpo vivo, a matéria disforme e disparatada do
mudo em realidade coerente, ordenada e utilitaria. Se as plantas que devemos
perguntar o que é o mundo, é porque sdo elas que fazem o mundo. O mundo
é para a grande maioria dos organismos, o produto da vida vegetal, o produto
da colonizagdo do planeta pelas plantas” (COCCIA, 2018, p. 15).

Coccia convida a uma inverséo radical do pensamento em que humanos néo sdo seres que
vivem em paisagens vegetais e cultivam plantas, mas como um dos produtos da agricultura de
biodiversidade realizada em milhdes de anos pelos vegetais. Deixar-se atravessar e pensar a
partir deste modo de existéncia vegetal, pode ser pensado como um devir planta do pensamento
que abre para modos ndo humanos de individuacgdo e para a criacdo de novos territorios, novas
subjetividades. Cria um alargamento da ideia de viventes se ampliam para além do humano e
nos convida a pensar o ponto de vida das plantas aqueles seres que nos possibilitam viver no
espaco fluido de vida que é atmosfera. (COCCIA, 2018).

A inesperada entrada do devir-planta em no exercicio fotografico com os Kariri Xoco
pode ser pensada como um ponto de partida para nossas experimentacoes que se deram entorno
da cria¢@o de imagens do “mundo das plantas” deste povo em nossos ateliés experimentais. A
pergunta que nos mobilizou foi: o que levou os Kariri-Xocd ao impulso alegre de fotografar o
ponto de vista (ou de vida como propdem Coccia) das plantas? Fotografar o mundo pela
perspectiva de uma planta € um exercicio pouco provavel em nosso regime de visualidade
ocidental e beira 0 sem-sentido, quando entendemos que uma planta ndo tem 6rgéos de visdo.
Chamou-nos atencdo a entrada imediata deles neste campo de possiveis. Que subjetividades
outras a cosmovisao Kariri-xoco cria para que o devir-planta se faca presente e vivo? Como as
relagBes que se estabelecem entre os Kariri-Xocé e o mundo das plantas possibilitam esta
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potente acdo do devir-planta em seus processos de criacdo, em suas artes, e seus cantos, em
seus grafismos? Para tracar o desafiante caminho de “pensar o pensamento nativo”(VIEIROS
DE CASTRO, 2002) abrimos espacos/tempos de escuta. As memorias também encontraram
sons e cores para arvores, as arvores contaram musica. Fomos nos juntando as arvores,
escutando as folhas e elas nos ouvindo atentas, o que contavamos delas.

Dé Kariri-Xoc6 tem voz de terra: “As vezes eu me acordo, até de madrugada, e vou la.
Me sento e conto para a arvore meu sonho”. E quando conversamos, quando a comunicagao
esta 14, elas cantam ¢ nos ddo musica.” (Dé Kariri Xoc0)

Imagem 8: fotografia de Alik Wunder

Kaony tem voz de folha: “Quando nds queremos entrar na mata para procurar um remédio,
vamos |& pedimos autorizacdo a ela para retirar aquela erva que temos necessidade. E ela entéo
passa que nés podemos tirar. Esse € o contato que temos com as arvores”(Kaony Kariri-X0c0).
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Imagem 9: fotografia de Kaony Kariri-Xoc6

Pawana tem voz de raiz:“A gente entende a planta como nossa vida também. No mundo
dela tem nossa mée, nosso pai, nossos tios, tem aquela planta que acaricia a gente, tem aquela
que aconselha, tem aquela que lapida também. Tem aquela que cuida, que cura. Com isso a
gente passa a conhecer como € a vida dela, no mundo vegetal dela. Elas pedem e a gente sente.
E o sentir, o perceber, porque a planta é um ser que tem vida, tem boca, tem olho, tem corag&o,
tem tudo...”.(Pawana Crodi Kariri-Xoc0)

“O perspectivismo amerindio € a concep¢ao indigena segundo a qual 0 mundo é
povoado de outros sujeitos, agentes ou pessoas, além dos seres humanos e veem
a realidade diferente dos seres humanos. A proposicdo presente nos mitos
indigenas é: os animais e as plantas eram humanos e deixaram de sé-lo. Nas
mitologias indigenas todo mundo é humano, apenas alguns desses humanos sdo
menos humanos que os outros” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 32 ¢ 33).

Nesta metamorfose entre forma humana e ndo-humana dos regimes conceituais
indigenas, ha um modo radicalmente outro de compreender o que seja humanidade e natureza.
Neste modo de pensar 0s animais e as plantas sdo ex-humanos, diferentemente de nossa
cultura ocidental que concebe 0 humano como ex-animal. “Tudo 1SS0 senta um pressuposto
fundamental de que o fundo comum da humanidade da animalidade n&o é, como para nés, a
animalidade, mas a humanidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2007, p. 76). O perspectivismo
amerindio produz uma forca filos6fica que desorganiza o dualismo do pensamento ocidental,
a relagdo entre “natureza” e “cultura” se faz radicalmente distinta. No pensamento ocidental
ha oposicdo e cisdo entre “cultura” e “natureza”, uma forma bindria de demarcar o mundo.
Colocar em desequilibrio conceitos que nos parecem “naturais” faz pensar nas malhas que
criam os opostos como verdades absolutas. Deleuze e Guattari descrevem um instigante modo
de resistir a estas linhas de oposigao binarias no texto “Micropolitica e Segmentaridade”. Os
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autores afirmam que tudo é politico e delineiam pensamentos sobre as micropoliticas e
macropoliticas. As linhas duras e binarias da macropolitica sdo molares e se efetuam com
mais forca nas sociedades modernas, aquelas que tem em comum um Estado unificado. As
linhas molares definem opostos como: verdadeiro-falso, cultura-natureza, homem-mulher,
sujeito-objeto, selvagem-civilizado, passado-futuro. Forcas molares que produzem linhas que
desejam unificar o poder criando a particdo do mundo em dualidades excludentes e desiguais.
“Do ponto de vista da micropolitica, uma sociedade se define por suas linhas de fuga, que sédo
moleculares. Sempre vaza ou foge alguma coisa que escapa as organizagdes bindrias”
(DELEUZE; GUATTARI, 1996, p. 94). As linhas moleculares potencializam a multiplicidade
e se fazem mais intensas nas micropoliticas. Para os autores, as sociedades sem Estado, como
as indigenas, possibilitam pensar conceitualmente nas linhas moleculares, nas variacGes
flexiveis menos subordinadas a figura do poder unificado. Pelas segmentaridades flexiveis
das sociedades sem Estado, as variacdes, as mutacdes, as ambiguidades sdo potencializadas.
Abre-se a possibilidade de pensar pela multiplicidade e ambivaléncia: gente e bicho e planta
e homem e mulher... Podemos pensar que o perspectivismo amerindio produz uma forca
filosofica molecular nas linhas duras do pensamento dualista. Os diferentes povos indigenas
nos oferecem, ndo apenas outras formas de relacdo com aquilo que chamamos de natureza,
eles nos oferecem maultiplas naturezas. Nesta outra cosmovisdo, 0s devires animais e vegetais
parecem atuar com mais poténcia. O pensamento indigena amerindio oferece-nos olhares que
ndo se centram em um fundo comum, abrem fissuras na prépria ideia de que ha algo pré-
existente anterior aos olhos. Oferecem-nos um modo outro de pensar o proprio olhar,
atravessado por perspectivas (consideradas por nds) nao-humanas. Perguntamo-nos: como
estes mundos poderiam intensificar as micropoliticas inventivas do pensamento?

Para os Kariri Xoco6 as arvores escutam sonhos, dao conselhos, castigam e curam,
deixam conhecer seu mundo vegetal em um modo de conversacao aberta... Ha uma fronteira
que se abre em momentos especiais: momentos de necessidade, de doenca, de crises, enquanto
se fuma o pawi, no ritual... eno ponto mais forte desta conversacao, os cantos sdo dados pelas
arvores como um ensinamento que vao além do uso material para a realizacdo de curas. Ha
um devir-planta que se passa nesta zona fronteirica, desta subjetividade ambivalente gente-
planta que se faz em sonho, em intuicdo, no momento que as linhas da pintura corporal
aparecem nos corpos... Os corpos sao a todo tempo riscados com a fruta do jenipapo e fazem
do corpo um devir-planta, as marcas das pinturas ndo significam, instauram devires na pele:
o devir cobra, devir-tartaruga, linhas que abrem zonas de vizinhanga com outros reinos.
Parece haver nas varias expressfes da arte kariri-xoc0, na sua arte material, nos cantos um
devir vegetal que se da nesta fronteira aberta entre o que chamamos de humano e inumano.
Os indigenas nos trazem imagens de uma natureza que passa longe de ser apenas fonte de
recursos. As ervas, as arvores e a floresta sdo povoadas de intencionalidades, sujeitos, seres,
espiritos que cuidam ha milhares de anos de tudo o que existe. Devires que proliferam alegria,
germina e ramificam modos outros de estar no mundo, outras formas de pensar e criar.
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EL DEVENIR IMPERCEPTIBLE Y LA POLITICA DE LA DISCRECION
Maria del Pilar Gavilanes®

A partir del concepto del devenir imperceptible planteado por Gilles Deleuze y Félix
Guattari?, este texto propone una lectura de los planteamientos sobre la discrecién como actitud
estética y politica que el fildsofo Pierre Zaoui, cuyo pensamiento se inscribe en la prolongacion
y el cuestionamiento del trabajo de Gilles Deleuze, desarrolla en su libro La discrecién o el arte
de desaparecer (2013). Tomando en cuenta las condiciones propias del mundo contemporaneo,
Zaoui defiende la discrecion como una actitud necesaria en la era del predominio de las
apariencias y el exceso de la exhibicién mediatica.

Retomando las caracteristicas duales del individualismo moderno, es decir, por un lado
el deseo de ser reconocido como individuo libre y, por el otro, el deseo de desaparecer en la
multitud de las grandes ciudades, Pierre Zaoui subraya que nuestra modernidad no se
caracteriza solamente por una lucha desenfrenada por el reconocimiento y la visibilidad, sino
también por una lucha subterranea por el anonimato y la invisibilidad.

Si los medios de masa, las tecnologias de la comunicacion y el funcionamiento de las
redes sociales promueven la omnipresencia y un maximo de visibilizacion del individuo y/o de
sus perfiles virtuales, La discrecion o el arte de desaparecer propone pensar la discrecion desde
una perspectiva disidente que consistiria en disfrutar de la existencia del mundo y de los otros
sin que aquel que percibe deba aparecer y sostener una postura.

De esta manera, la dimensiéon politica de la discrecidn seria una cuestion de resistencia al
orden de la transparencia que pretende identificar al individuo y valorar la existencia bajo el
criterio de la visibilidad; la propuesta radicaria, entonces, en retirarse temporalmente del juego
de las apariencias y del flujo de las imagenes.

Asi, en el mundo contemporaneo, el reto de una politica de la discrecién consistiria en
aprender a dejar el orden de la mostracion de si y de la vigilancia generalizada para devenir
imperceptible. Es aqui donde podemaos establecer un vinculo con los planeamientos de Deleuze
y Guattari. La politica de la discrecion trataria, basicamente, de una experiencia de
despersonalizacion que no se enfocaria en las identidades, en los seres y las cosas sino en las
relaciones que se producen entre ellos.

Volviendo sobre la dualidad establecida entre las apariencias y el desaparecer, Pierre
Zaoui sefiala que la discrecion no se opone necesariamente a formas de la politica mas
tradicionales, tomando como ejemplo la forma de las manifestaciones donde se trata a la vez de
mostrarse, de demostrar una fuerza por la presencia masiva de voces y de cuerpos y, al mismo
tiempo, gozar del anonimato de cada uno como parte de la multitud.

Podriamos relacionar esta voluntad de sustraerse de la luz de los proyectores para regresar
a la comodidad del anonimato con personajes literarios y, de manera mas especifica, con la
figura publica del escritor. Asi, el exitoso escritor Bill Gray en la novela Mao 11 (1991) de Don
DeL.illo, por ejemplo, quien se aisla de la sociedad, no envia noticias a nadie y durante décadas
no se publica una fotografia suya.® El escritor busca escapar del mundo de las imagenes, quiere
evitar el convertirse en una imagen, en una mercancia mas. Sin embargo, su estrategia para

! Universidad de las Artes de Guayaquil.

2 Cf. Deleuze, G. y Guattari, F. Mil Mesetas. Capitalismo y esquizofrenia. Valencia: Pre-Textos, 2002.

3 Este personaje parecerfa estar inspirado en las figuras de otros escritores que, a su vez, se sustraen a la esfera plblica
como J. D. Salinger o Thomas Pynchon, quien desaparecio6 durante casi cuarenta afios, ademas de haber proporcionado
poca informacion sobre su biografia; se podria afiadir a esta lista a Suskind o Cormac McCarthy quien rara vez aparece
para conceder alguna entrevista, Robert Walser y tantos otros que rehlsan exponerse como personajes publicos.
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ocultarse durante décadas produce el efecto inverso pues su ausencia se convierte en un misterio
a ser descifrado, su desaparicion voluntaria no hace sino contribuir a su mistificacion mientras
se espera la publicacion de su siguiente obra.

Tal vez, es por eso que Bill acepta la llegada de Brita Nilsson a su guarida, una fotografa
que retrata escritores vivos, conocidos y desconocidos. Este encuentro propiciara el retorno del
escritor a la vida de la ciudad donde es nuevamente solicitado como figura pablica; un conjunto
de circunstancias lo llevaran a vincularse con el caso de Jean-Claude Julian, un joven poeta
suizo secuestrado por un grupo terrorista en Beirut, ciudad en la que Bill termina por
desaparecer, esta vez, definitivamente.

En esta novela, el personaje del escritor trabaja durante afios en su inacabada tercera
novela, ademas, se encuentra en la imposibilidad de constituirse como sujeto de enunciacion;
su palabra se ve opacada tanto por la especulacion en torno a su ocultamiento voluntario como
por la imagen que los medios han construido de él, condenandolo al silencio y a la muerte.

Esta condicion del escritor se podria extender, de manera mas general, a la del individuo
en el mundo contemporaneo que se encontraria entre, por un lado, la dificultad —ver la
imposibilidad— de escapar de las apariencias y, por el otro, la opcion de emprender una continua
fuga que se veria frustrada al no poder hallar lugares sin vigilancia. Ante las alternativas de la
hipervisibilidad generalizada y la huida paranoica, se trataria de responder a la necesidad del
anonimato con operaciones que no sean un permanente escape o un desaparecer mérbido sino
un devenir imperceptible y una forma de presencia en el mundo.

Retomando el ejemplo de la figura del escritor, se podria pensar en una muerte del autor
que no sea literalmente el huir paranoico de la transparencia del mundo sino una operacion de
despersonalizacién —como ya lo sefialaba Roland Barthes*— o, precisamente, una experiencia
de la discrecion. Como el mismo término lo indica, la discrecion es una experiencia
intermitente. La etimologia de discrecion viene del latin discretio que significa discernimiento,
separacion, distincion; en matematicas toma el sentido de discontinuo. A partir de esta
definicion, Pierre Zaoui subraya que no se puede ser continuamente discreto pues la discrecion
presupone una dialéctica de la aparicién y la desaparicion, de la exposicion y de la reserva.

Siguiendo esta linea de pensamiento que se distancia tanto de la exhibicion constante
como de la desaparicion definitiva, podriamos proponer otro ejemplo y considerar como se
configuraria la practica de un artista discreto al diferenciarse de la figura del artista profesional
exitoso impelido a producir y a exponer permanentemente o casi simultdneamente, fenémeno
que conduce muchas veces a una sobreproduccion de lo mismo o a una redundancia de
productos derivados. Se trataria, en este caso, de trabajar a un ritmo distinto del impuesto por
la exigencia continua de los flujos de la sociedad y del mercado, alternando la visibilidad
requerida con momentos de discrecion que abririan, asi, la posibilidad de anteponer la presencia
del mundo a la visibilidad de la figura del artista y de su produccién.

Podriamos relacionar asi la necesidad de la discrecién con los procesos artisticos vy,
también, de manera mas general, con todo proceso creativo que implique una manera de
hacer(se) distinta de las formas establecidas. En el mismo sentido, en Volverse publico®, Boris
Groys plantea la necesidad de mantener los procesos creativos alejados de una mirada publica.
Partiendo de la constatacion de que Internet es una maquina de vigilancia que crea un campo
de visibilidad y transparencia total, Groys sefiala un problema no en la red como lugar de
distribucion y exhibicion del arte sino en el hecho de que ha permitido borrar la diferencia entre
el momento y el lugar de la produccion y de la exhibicion del trabajo artistico. El acceso a
Internet permite exhibir de principio a fin los procesos de produccion que antes se desarrollaban

4 Barthes R. La muerte del autor. In: El susurro del lenguaje. Barcelona: Paidds, 1987.
5 Groys B. Volverse piblico. Las transformaciones del arte en el gora contemporanea. Buenos Aires: Caja Negra, 2014.
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en los espacios privados; el artista ya no se esconde detras de su trabajo. Y, esto seria
problematico siguiendo la idea de Jean-Paul Sartre quien concibe la mirada de los otros sobre
el individuo como impedimento de cambio pues no le permite diferenciarse de la identidad que
le ha otorgado la sociedad. Groys plantea la ausencia temporal como constitutiva del trabajo
creativo, “es creativo porque tiene lugar mas alla del control publico, incluso mas alld del
control que ejerce la conciencia del autor, es decir, habria que separar el tiempo del trabajo
del tiempo de la exposicion para que exista la posibilidad de producir una diferencia, tanto con
respecto a si mismo como con las identidades o modelos asignados.

Subrayemos, nuevamente, la intermitencia como una caracteristica fundamental de la
experiencia de la discrecion que no es, entonces, ni la transparencia total ni la desaparicion
definitiva. Ademas, la discrecion no se opone a la reivindicacién de la presencia pues, como lo
sefiala Zaoui, “hay momentos macro y micro historicos y lugares geograficos y sociales en los
que la visa pasa del lado de la manifestacion, del aparecer, de la capacidad de no retirarse y de
hacerse escuchar”.” Y, en este sentido, el retirarse no es negar ni la propia existencia ni la del
mundo sino que constituye una manera de habitarlo.

Podriamos entonces considerar la discrecion como parte de una estrategia, como el disefio
consiente de una forma de actuar, de marcar un ritmo en las relaciones y de una negociacion
con las apariencias. La discrecion se entiende asi en su dimension politica y no como una
cualidad moral, a pesar de que, efectivamente, implique anteponer la presencia del mundo al
yo. O, como ensefian los mitos: “el mundo esta antes que la vida, la vida antes que el hombre,
el respeto de los otros antes que el amor propio”, escribe Zaoui, retomando la idea de 10 que
Levi Strauss llamaba una ‘deferencia hacia el mundo’.®

Volviendo sobre la figura del escritor, Zaoui relaciona su concepcion de una politica de
la discrecion con los planteamientos propuestos por Maurice Blanchot, el pensador moderno de
la literatura como experiencia de la desaparicién, en el sentido de que no se puede pensar la
creacion sin la desaparicion del autor, el escritor precisa dejar su lugar vacio para dejar existir
las cosas. Se trataria, como en la experiencia de la discrecion, de un cierto desapego del mundo
para salir de la lucha sin fin por el reconocimiento. Ademas, Blanchot es el pensador de la
comunidad sin comunidad, la comunidad no como una experiencia que hacemos sino como una
gue nos constituye, es decir, como una experiencia de despersonalizacion. También, define la
amistad como una pasién por el anonimato.

Volvamos sobre las caracteristicas del individuo moderno para indagar de manera mas
precisa en la relacion que Zaoui establece entre la discrecion y la experiencia de la ciudad, a
partir de las caracteristicas del flaneur y de la figura de Baudelaire, retomando la perspectiva
de Walter Benjamin. La ciudad es, efectivamente, la condicion de la discrecidn pues esta resulta
imposible en los pueblos o en los lugares despoblados. La discrecion seria entonces una
experiencia, no solo posible sino también necesaria, en las ciudades regidas por la légica del
capitalismo moderno y habitadas por la multitud de seres anonimos.

Es en este contexto que Zaoui sitda la dimension politica de la discrecidn, esta consistiria
en “saber valerse de astucias ante los mandatos contradictorios del tiempo —ser nadie donde se
nos pide ser alguien, ser todos los nombres de la historia donde nos piden no ser mas que este
alguien™ y desplazarse asi del imperativo de las identidades fijas, ejerciendo el arte de
desaparecer entre el anonimato y las multitudes, sin identificarse ni ser identificado.

¢ Groys, B. Volverse publico. p. 139.

7 Zaoui, P. La discrecion o el arte de desaparecer. Barcelona: Arpa, 2017.
8 Zaoui, P. La discrecion o el arte de desaparecer. Barcelona: Arpa, 2017.
9 Zaoui, P. La discrecion o el arte de desaparecer. Barcelona: Arpa, 2017.
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Recordemos que esta era ya la dinamica que Benjamin percibia en la actividad del flaneur,
figura encarnada y, al mismo tiempo, simple transito por las veredas; presencia y fugacidad.

La idea de valerse de astucias nos remite a los planteamientos de Michel de Certeau en La
invencion de lo cotidiano'®, donde propone que el —valerse de— es una operacion que corresponde
al arte del débil, a las tacticas que el individuo inventa ante las estructuras definidas por las
estrategias del poder. Si las estrategias determinan un lugar propio, las tacticas se sirven del tiempo,
aprovechan la ocasién, sacan partido de la coyuntura; la apropiacion del tiempo se opone a la
propiedad de los espacios. Si las estrategias establecen un espacio aprehensible por medio de la
vision, las tacticas juegan con lo imprevisible, lo invisible y/o lo efimero para escapar al control.

Podemos afirmar entonces que la politica de la discrecion esta relacionada con una forma de
invisibilidad temporal que tiene que ver tanto con la posibilidad de abstraerse de las identidades
preestablecidas como con la posibilidad de reapropiarse del tiempo. Entendemos asi de manera mas
precisa por qué puede plantearse como una forma de disidencia con respecto a los parametros
establecidos por las instancias de poder. Retomando los lineamientos de Benjamin frente al apogeo
del capitalismo, Zaoui vincula la experiencia de la discrecion a la exigencia politica de este primero
de “no ceder a la reificacion de la vida y de inventar nuevas formas de subjetividad”.!*

Esta invencion de subjetividades que se distancia de los parametros definidos por las
estrategias del poder, Zaoui la relaciona no solo con un devenir imperceptible sino también con
la funcion de fabulacion propuesta por Gilles Deleuze y Félix Guattari?, la cual, al romper con
modelos prestablecidos del lenguaje, esta estrechamente ligada a un devenir menor; es decir, a
un uso menor de la lengua, a la articulacién con lo politico y a una dimensién colectiva.

En relacion con el espacio publico y la palabra politica, Zaoui define dos principios de la
experiencia de la discrecion. El primero, opondria a una macropolitica que defiende la idea de
la transparencia democratica y el acceso de cada cual a la visibilidad, una micropolitica discreta
que promueva las formas del anonimato, las zonas de indiscernibilidad, los devenires
imperceptibles. Se trataria de subvertir el modelo griego de una visibilidad de todos en el agora
de la cité o del mundo globalizado para plantear, mas bien, una sociedad democratica en la que
“cada cual puede hacerse visible, ser reconocido en sus derechos y su dignidad y donde cada
uno debe retenerse regularmente de serlo para dejar un poco de lugar a los otros y al mundo”.:®
Esto implica, también, cuestionar la division entre lo privado y lo pablico pues la discrecion no
puede suceder sino en medio de los otros, asi como la vida publica requiere formas de discrecion
contra la exhibicion de su intimidad.

El segundo principio esta vinculado con las formas del tiempo y consiste en no esperar
para actuar, no esperar “ni el momento oportuno, ni la presencia de los proyectores, ni la
aparicion de un movimiento o de un acontecimiento. La discrecion no depende de la aparicion
de los seres y las cosas sino que los condiciona”. Asi, se puede entonces entender la discrecion
como una forma de accién, como una micropolitica, como un arte de la disimulacion, como un
devenir imperceptible mas que como una alegria simple de no ser visto. En las sociedades de
vigilancia generalizada y de saturacion de la imagen publica de si, la discrecion, sostiene Zaoui,
seria la condicion indispensable para todo tipo de compromiso politico serio.

Para terminar, el autor sefiala que su planteamiento sobre la discrecién como un arte de
desaparecer, como actitud estética y politica, no se puede definir conceptualmente de manera
completa pues “esta constituida por pequefios gestos, posturas infimas, miradas y desvios de
miradas”. Ademads, es una cuestion de vision, de construccion de un punto de vista. Es por eso

10 De Certeau, M. La invencidn de lo cotidiano 1. México: Universidad Iberoamericana, 1999.
11 Zaoui, P. La discrecion o el arte de desaparecer. Barcelona: Arpa, 2017.

2 Deleuze G. y Guattari F. Kafka, por una literatura menor. México: Era, 1978.

13 Zaoui, P. La discrecion o el arte de desaparecer. Barcelona: Arpa, 2017.
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que Zaoui relaciona sus propositos con el arte, con el trabajo de Blanchot que ya hemos
mencionado con respecto a la desaparicion del autor como persona o como estatus y la escritura
como una experiencia de lo neutro, de lo impersonal. Cita, también, a Cézanne, Kafka o Valéry
cuyas obras se opacan como resultados porque importan mas sus procesos de realizacion y
produccion. Y, finalmente, el arte tenderia a desaparecer tal como existe al sobrepasar los
modelos en vigencia, al remplazar identidades y clasificaciones por movimiento, busquedas y
devenires. La experiencia de la discrecion implica entonces devenir impersonal, desprenderse
de si mismo y de las cosas, contra toda idea de propiedad. Se puede decir también que es una
experiencia del espacio discontinuo, con lugares separados, fuera de escena. Ademas, es una
experiencia del tiempo, entendido como devenir y no como sucesion de instantes.
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AL REVES. APUNTES SOBRE EL DEVENIR NIETZSCHE-ARTAUD
Sara Baranzoni

En la tentativa de traer a la luz otras formas de devenir, més alla de aquellas potentemente
descritas por Deleuze y Guattari, propongo en este ensayo un breve recorrido filoséfico
alrededor del pliegue estético de un problema biologico y metafisico que atormenta a los dos
grandes pensadores que se han hecho protagonistas de una encrucijada radical para los tiempos
por venir: Friedrich Nietzsche y Antonin Artaud.

Antes de empezar, es necesario especificar que no se tratara de un ejercicio de comparacion
general entre los dos autores, sino de trazar una serie de lineas abiertas, o rasgos de devenir,
incrustadas sobre una tendencia al revés. Esto porqué, como es bien conocido, ambos son
protagonistas de varias tentativas de reversar, por ejemplo, el platonismo, la religion, el pensamiento
occidental y los puntos de vista disciplinares — la metafisica y la racionalidad moderna, el teatro y
la escritura —, el papel del cuerpo y de sus funciones, asi como aquello del filosofo-escritor, para,
de alguna forma, rehacer la vida. He aqui un primer elemento que los une: y si en este sentido no
existen evidencias contundentes de que Artaud se haya inspirado o no en Nietzsche, si y cuanto lo
haya leido (aunque es cierto que en su Van Gogh lo mencione entre los varios “suicidados de la
sociedad”, o en otros textos cite, por ejemplo, desde Ecce Homo), veremos que no es el propdsito
filoldgico lo que nos anima. En otras palabras, lo que importa no es establecer si entre los dos cabria
alguna continuidad o discontinuidad, si se pueda hallar 0 no un parentesco o una hermandad. Mas
bien, propongo pensar una posible relacion bajo la categoria del doble, segin la introduce Jean-
Pierre Vernant en su obra Mito y pensamiento en la Grecia Antigua (1973).

La figura del doble no se convoca aqui casualmente. Para ambos pensadores se trata de un
tropo recurrente y de, algunas maneras, ligado al teatro. Si, segun Nietzsche, el doble se refiere al
espiritu tragico y pre-tragico en el cual el teatro deberia buscar inspiracion para hacer aparecer en
el mundo fenoménico una realidad que redobla la vida, creando algo incluso superior — asi que, al
final, es la realidad efectiva la que imita las figuras del arte (NIETZSCHE, 2007, §24), para Artaud,
el pensamiento del doble es el corazon del “teatro de la crueldad”, expresando la necesidad de crear
un puente entre la vida y lo real (ARTAUD, 1978). Algo que, nietzscheanamente, como sugiere
Camille Dumoulié (1992), podriamos también llamar “voluntad de poder”: términos que expresan
la I6gica de la vida — una logica nueva, una ética mas bien, que como veremos, ambos autores
levantan como alternativa a las leyes de la racionalidad y de su moral.

El doble, pues, no seria mistificacion o superacion de lo real, sino su intensificacion
aunque en planos distintos; y es asi precisamente como Vernant lo presenta para mostrar como
los griegos condensaron en una forma-idea (eidos) una serie de «poderes del mas alla que
pertenecen al dominio de lo invisible» (VERNANT, 1973, p. 302).

Segun relata Vernant, en el pensamiento griego la condicién humana se caracteriza por
su aspecto doble y ambivalente que se refleja en una serie de parejas — masculino y femenino,
vida y muerte, soma y psique — y cuya relacion no se reduce a una entre contrarios, opuestos,
sino que introduce una verdadera “categoria psicoldgica”, extremadamente compleja si no se
abandona la organizacion mental tipica de la I6gica occidental. Pensemos, por ejemplo, sugiere
Vernant, en los ritos funerarios y, concretamente, en la figura del colossos como substituto —
simulacro — del cadaver ausente: el colossos no es simplemente “la imagen” del muerto que fija
sus rasgos en la piedra, no es su imitacion, su fotografia, su “eterna repeticion de lo mismo™.
Mas bien, es su vida otra, su vida “mads alla”, su doble, como el mismo muerto es un doble del
vivo, lo mismo, pero, como en Nietzsche, en otra capa de lo real. Asimismo, en el caso de los
desaparecidos de los cuales no se ha podido hallar y homenajear sus cuerpos y, por ende, «el
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difunto — o mas bien su “doble”, su psyqué — permanece errante sin fin entre el mundo de los
vivos y el de los muertos» (VERNANT, 1973, p. 304), el colossos puede constituir una solucién
farmacoldgica®: redoblar el doble (el muerto), asi restituyéndole asi su vida y su presencia.

Lo importante es recalcar aqui que un doble no es una copia que esta relegada en a otro
mundo, sino la cualidad de este ser que puede permitir establecer un contacto entre mundos,
abriendo asi otro nivel de presencia, una presencia «insolita y ambigua que es también el signo
de una ausencia» (VERNANT, 1973, p. 305). Porque, tal y como este lo explica:

Un doble es algo completamente distinto a una imagen. No es un objeto “natural”,
pero tampoco es un producto mental: ni una imitacion de un objeto real, ni una
ilusion del espiritu, ni una creacién del pensamiento. EI doble es una realidad
exterior al sujeto pero gque, en su misma apariencia, se opone por su caracter
insdlito a los objetos familiares, al decorado ordinario de la vida. Se mueve en dos
planos que muestran al mismo tiempo una notable disconformidad: en el
momento en que se hace presente se descubre como no siendo de aqui, como
perteneciente a otro lugar inaccesible. (VERNANT, 1973, p. 307)

Asi, un ejercito de dobles se despliega: un viviente, su doble, y el doble del doble, cada
uno siendo multiplicacion de lo mismo, y por esto capaz no sélo de comunicarse con sus otras
partes a través de los umbrales de real que atraviesa, sino también de modificar los
acontecimientos relativos a ellas y, por supuesto, los efectos.

Es precisamente bajo esta luz que queremos configurar la relacion Nietzsche-Artaud, como
una entre autores que se mueven en planos disconformes, y que, en cierto sentido, se pertenecen y
se intercambian de papel, de cara, de sentido, en una superposicion de planos que no es
identificacion ni transformacion, sino devenir, segun la celebre formula de Deleuze y Guattari:

Un devenir no es una correspondencia de relaciones. Pero tampoco es una
semejanza, una imitacion y, en ultima instancia, una identificacion. [...] Devenir
no es progresar ni regresar segln una serie. Y, sobre todo, devenir no se produce
en la imaginacion, incluso cuando ésta alcanza el nivel cosmico o dindmico [...].
Los devenires animales no son suefios ni fantasmas. Son perfectamente reales.
Pero, ¢de qué realidad se trata? (DELEUZE Y GUATTARI, 2002, P. 244)

Para decirlo de forma clara: lo que queremos demostrar no es que Nietzsche deviene de
algunas maneras Artaud o viceversa. El devenir es mas bien el tipo de linea que los une, una
linea que no prevé un punto de origen y uno de destino, sino una alianza molecular en los dos
sentidos contemporaneamente. «Devenir no es ciertamente imitar, ni identificarse» (DELEUZE
Y GUATTARI, 2002, P. 245), més bien, es crear un mundo, otro mundo, varios mundos: hacer
el doble, y asi constituir un sistema de intercambio entre planos distintos.

Ahora bien, si ya hemos mencionado las distintas capas que cada uno de los dobles
habitaria, asi como los intercambios reciprocos que pueden verificarse, proponemos ver el
doble en accion como una figura singular del derrocamiento (del “al revés”), con el fin de
resaltar otro caracter, uno de los rasgos de devenir que lo atraviesa: la disolucion del yo, no
como divisién o reduccion, sino por multiplicacion, propagacion, contagio, hasta la identidad
infinita, paradoja del puro devenir (DELEUZE, 2005, p. 28) y a la perdida del nombre propio.

! La farmacologia, referida al termine griego pharmakon, remedio y veneno al mismo tiempo, es otro de los
aspectos emblematicos que enmarcan en una continua ambivalencia la cultura griega, segun la cual, muy a menudo,
el antidoto se oculta en el mismo problema (veneno) y viceversa.
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En fin, insertando Nietzsche y Artaud en una relacion de este tipo — el doble — hay
necesariamente algo mas que se encuentra también en el concepto deleuziano de devenir: la

idea de multiplicacion,

convocaremos aqui.

1. Al revés

hasta disolucién, del yo. Este sera el rasgo principal de devenir que

Uno de los elementos que caracterizan este devenir Nietzsche-Artaud y que nos permite
pensarlo en términos de doble es el del pensamiento de “al revés™ o el de “a la inversa”: ambos
transitando por un cierto deseo de rehacer la vida, sobre el cual han escrito — y se han escrito —
cientos de péaginas, pero en relacion con el cual quisiera referirme a dos fragmentos en
particular. EI primero, muy conocido, es el final de Para terminar con el juicio de dios, donde
introduce la cuestion del cuerpo sin 6rganos:

El segundo es de

El hombre esta enfermo porque esta mal
construido.

Atenme si quieren,

pero tenemos que desnudar al hombre

para rasparle ese microbio que lo pica
mortalmente

dios

y con dios

sus érganos

porque no hay nada mas inutil que un 6rgano.
Cuando ustedes le hayan hecho un cuerpo sin
organos lo habran liberado de todos sus automatismos
y lo habran devuelto a

su verdadera libertad.

Entonces podran ensefiarle a danzar al revés
como en el delirio de los bailes populares

y ese reveés sera

su verdadero lugar.

(ARTAUD, 1975, p. 30-31, cursiva mia)

Nietzsche, tomado de los Fragmentos pdstumos 1888:

Contramovimiento

Anti-Darwin.

Lo que mas me sorprende al revisar los grandes destinos del ser humano es
ver siempre ante mis ojos lo contrario de lo que hoy dia Darwin y toda su
escuela ven o quieren ver: la seleccion a favor de los mas fuertes, de los mejor
dotados, el progreso de la especie. Con las manos se toca justamente lo
contrario: la supresion de los casos afortunados, la inutilidad de los tipos méas
altamente logrados, el inevitable dominio de los tipos mediocres, e incluso de
los que estan por debajo de la media. Mientras no se nos indique la razén de
por qué el ser humano es la excepcion entre las criaturas, me inclinaré a
prejuzgar que la escuela de Darwin se ha equivocado en todas las cuestiones.
Esa voluntad de poder en la que yo vuelvo a reconocer la razén y el caracter
Ultimos de toda alteracion nos proporciona el medio de saber por qué
precisamente la seleccion no se lleva a cabo en favor de las excepciones y de
los casos afortunados: los mas fuertes y los mas felices son débiles cuando
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tienen en su contra los instintos de rebafio organizados, la pusilanimidad de
los débiles, la superioridad numérica. Mi vision global del mundo de los
valores muestra que, en los valores supremos que hoy dia estan dispuestos por
encima de la humanidad, no predominan los casos afortunados, los tipos
seleccionados: al contrario, los tipos de la décadence — quiza no haya nada
mas interesante en el mundo que este espectaculo indeseado...

Por extrafio que suene: se ha de armar siempre a los fuertes contra los débiles;
a los felices contra los desgraciados; a los sanos contra los depravados y los
lastrados con taras hereditarias. Si se quiere una formula de la realidad que
constituya una moral: esta moral dice asi: los mediocres tienen méas valor que
las excepciones, los productos de la decadencia mas que los mediocres, la
voluntad de nada predomina sobre la voluntad de vida [...]

Yo veo a todos los filosofos, veo a la ciencia de rodillas ante la realidad de
una lucha por la existencia inversa a la lucha que ensefia la escuela de Darwin
— es decir, por todas partes veo que predominan, que sobreviven, aquellos
gue comprometen la vida, el valor de la vida. — EI error de la escuela de
Darwin se ha convertido para mi en un problema: [...] Que las especies
representen un progreso es la afirmacion mas irrazonable del mundo: de
momento, las especies representan un nivel, —

gue los organismos superiores se hayan desarrollado a partir de los inferiores,
hasta ahora ningun caso lo ha demostrado —

yo veo que los inferiores tienen preponderancia por la cantidad, por la
habilidad, por la astucia [...]

— yo encuentro la «crueldad de la naturaleza», de la que tanto se habla, en
otro lugar: la naturaleza es cruel con sus hijos afortunados, conserva y protege
y ama a les humbles [humildes] — exactamente como-----------

* * %

In summa: el crecimiento del poder de una especie estd quizd menos
garantizado por la preponderancia de sus hijos afortunados, de sus individuos
fuertes, que por la preponderancia de los tipos mediocres e inferiores... En
estos ultimos esta la gran fertilidad, la duracién; con los primeros crece el
peligro, la devastacién subita, la rapida disminucién de ndmero.
(NIETZSCHE, 2008, 14[123], p. 561-562])

Mucho se ha dicho de la enigmadtica expresion “cuerpo sin 6rganos”, asi como de la furia
manifestada por Artaud en contra de la anatomia establecida y de la mala construccion del cuerpo.
Como lo afirma también en Artaud el Momo (1989, p. 59 y siguientes), segun Artaud, las
necesidades anatomicas de la medicina moderna han hecho del cuerpo humano lo que hoy
llamariamos una serie de datos ordenados racionalmente para obedecer a necesidades
representativas disciplinares. Reducir el cuerpo a este tipo de estructura (un soporte, mejor, el
subjetil?) a la cual se enganchan elementos fijos que funcionan precisamente confirmando el orden
ya establecido, no tiene nada que ver con la “verdadera anatomia” que él anhela. Sin embargo, la
de la medicina solo es una de las formas que la transcendencia (Dios) toma a lo largo del
(des)pensamiento del poeta francés; una transcendencia que nos fuerza a reconocernos en ella, a
atribuirnos identificaciones estables haciéndonos perder o dejando inutilizadas todas aquellas
posibilidades que “no sirven” para sus fines y que el cuerpo podria, en cambio, atravesar.

Pero antes de seguir con este punto, volvamos a Nietzsche, dejando que Artaud permanezca
un poco en la sombra, como un eco que, tal vez, se podra escuchar a través de su doble.

2 Como recuerda Jacques Derrida (2011), en sus obras, Artaud utiliza esta palabra antigua, probablemente derivada
del italiano, tres veces, y para hablar de sus dibujos. Soporte, materia y sujeto, sujeto sujetado y al mismo tiempo
lanzado en el mundo, que como tal debe ser forcenado y custodiado para que pueda producir una opera.
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2. Multiplicacion del yo

Como es bien conocido, Nietzsche es el agente de un derrocamiento total de la filosofia
moderna, y para poder alcanzar este objetivo debera empezar por un punto de partida totalmente
opuesto. De hecho, si Descartes partia del alma, afirmando (asi es el titulo de la segunda meditacion)
«la naturaleza del espiritu humano [...] es mas facil de conocer que ¢l cuerpo» (DESCARTES,
2011), Nietzsche partira entonces del cuerpo con el mismo argumento en forma de imperativo: «El
fendmeno del cuerpo es el fendmeno mas rico, mas claro, mas aprehensible: anteponerlo
metddicamente, sin decidir nada sobre su significado ultimo». (NIETZSCHE, 2008, 5[56], p. 161).

Seria muy ingenuo pensar que poner al cuerpo en lugar del alma es suficiente para acabar
con la racionalidad moderna. No es suficiente oponer al mundo de los objetos y de los calculos
un mundo de pulsiones y afectos para vencerlo. Asimismo, afirmar de forma sencilla que “el
cuerpo piensa” no seria nada mas que cambiarle de nombre al sujeto sin derrocar su posicion
prioritaria como motor del pensamiento. Realmente, hasta cuando la filosofia se quedara
arraigada a la cuestion del sujeto dado en tanto unidad — sea esta unidad fundada en el espiritu
0 razén o en el cuerpo — y aspirara a la “representacion exacta” del sujeto por él mismo, la
I6gica del pensamiento seguira siendo cartesiana.

¢Donde se situa entonces el destronamiento de la razon occidental, este movimiento al revés
del pensamiento que propone Nietzsche? Si prestamos atencion al fragmento citado, podemos
vislumbrar una linea de accion fundamental ligada al tema de la biologia y de su bios — la vida. Lo
que distingue los seres vivientes en la filosofia de Nietzsche es la posibilidad de nutrirse, y si
pensamos en las funciones peculiares del cuerpo vivo, esto, en cierto sentido, vale también: entre
ellas, la de acumular experiencias de las cuales el cuerpo se nutre y digiere es vital. La tendencia
general de los organos es la de “ingerir” los elementos externos y la de asimilarlos, es decir,
volverlos idénticos (ad-similare) a lo que ya conoce o0 ha probado, convirtiendo asi toda novedad
en “lo mismo”. Si asi no fuese, cada elemento novedoso se volveria en un correspondiente riesgo
de destruccion (envenenamiento) del organismo; en cambio, si asimilada, la novedad se torna en
parte organica respeto al sujeto unitario, el in-dividuo. En este sentido, el cuerpo no se aleja
demasiado de la razon cartesiana, que define el yo como aquel que juzga, que quiere y siente lo
mismo en todo lo que experimenta, asi organizando el mundo en objetos calculables
(representaciones) de los cuales se puede apropiar reconduciendo todo al idéntico®.

¢ Y si el cuerpo fuera algo mas? De hecho, como afirma la filosofa francesa Barbara Stiegler
(2010), Nietzsche se apresura en afirmar que el cuerpo no constituye un ego, ni un id, («Los
continuos transitos no permiten hablar de “individuo”, etc.; el “numero” mismo de los seres es
fluctuante», NIETZSCHE 2010, 36[23], p. 802), sino algo que siente y se experimenta como varios:
«Lo mas asombroso ¢s [...] el cuerpo: no puede uno dejar de admirarse de que haya sido posible el
cuerpo humano: como la union de tantos y tantos seres vivos, cada uno dependiente y sometido y,
sin embargo, en cierto sentido, a su vez, mandando y actuando con voluntad propia, pueda vivir,
crecer y subsistir durante un tiempo como un todo [...]!» (NIETZSCHE 2010, 37[4], p. 812). Segln
Nietzsche, la mas minascula célula es ya un organismo, una pluralidad de 6rganos articulados entre
ellos, una colectividad, un nosotros compuesto de consciencias y voluntades. Asi, en el cuerpo lo
que hay que resaltar es precisamente su riqueza, su complejidad, su “prodigiosa diversidad”. Al
mismo tiempo, la accidn del cuerpo no seria una simple asimilacion, celular o légica, que convierte
todo en lo mismo, sino la batalla para la superacion de una serie de obstaculos, lo que genera un
sentimiento de poder. Este es el primer punto que distingue su filosofia de las modernas: el cuerpo
vive en una busqueda deliberada de todo lo que resiste a la digestion, con un cierto gusto por lo

3 Se trata, de hecho, de la misma critica al juego de la identidad que Deleuze propone en Diferencia y Repeticion (2002).
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problematico, o por lo que, en los fendmenos, excede lo que podemos comprender de ellos. Cada
nuevo conocimiento, cada nueva experiencia, es de por si dafiina, y el cuerpo, alimentandose, es
forzado a confrontarse con una alteracion pasiva de su equilibrio. Y si de alguna forma intenta hacer
soportable la novedad, reconociéndola y absorbiéndola, por otro lado, siempre queda una parte que
permanece radicalmente otra. Es precisamente dicha parte que, constituyendo una reserva de
resistencia a la asimilacion, deviene el sustrato capaz de generar variaciones y, por consiguiente,
nuevas interpretaciones. Ademas, todo esto pasa por el dolor o, mas general, por los afectos:
«comprender es, en su origen, una sensacion de sufrimiento, y reconocimiento de un poder extrafio»
(NIETZSCHE 2010, 7[173], p. 211), que genera heridas que afectan el sujeto viviente en su
profundidad, y de las cuales él trae su poder de afirmacion.

Si utilizamos esta logica, que estd en la base de una verdadera inversion en el
pensamiento, claramente podemos comprender el aforismo precedente: el cuerpo aparece
inmediatamente como la evidencia mas deslumbrante de la diversidad que desafia los procesos
asimiladores establecidos. Pensada en este sentido, la asimilacion, es decir, la reduccion a uno,
adquiere un significado completamente distinto: méas que para limitar los riesgos, ella apuntaria
a una mayor apertura del viviente en relacion con lo que ocurre, ya que es precisamente gracias
a lo que lo afecta que el sujeto incrementa su poder.

Todo esto inaugura, ademas, otra cuestion ligada al cuerpo: la identidad. Viendo la unidad
caracterizada por la complejidad debida a la multiplicidad de las perspectivas que los érganos
generan y a su caracter procesual, incumplido, para Nietzsche el ego siempre se debera entender
como proyecto, como ficcion o suefio del sujeto vivo: una “prodigiosa reunion de lo diverso”
que actua solo en la medida en que padece, que no se reconstruye o inventa sino a partir de sus
mismas heridas. De por si, entonces, «el concepto de “individuo” es falso. Estos seres aislados
no existen en absoluto: el centro de gravedad es algo mutable; la continua produccion de
células, etc. provoca un continuo cambio del nimero de estos seres» (NIETZSCHE 2010,
34[123], p. 742). Y si el centro de gravedad del cuerpo es algo mutable, se puede entonces
deducir que no existe necesidad alguna en la formacion de un organismo, asi como de la
consciencia gque, presumiblemente, deberia comandarlo. Es mas, ella es «el Gltimo y més tardio
desarrollo de lo orgénico y, por consiguiente, lo menos acabado y menos fuerte en él»
(NIETZSCHE, 1990, 11, p. 35). Superflua, extremadamente imperfecta y desacertada, segln
Nietzsche, la consciencia aparece, ademas, solo cuando la totalidad quiere subordinarse a una
totalidad superior. La fe en el todo como organismo, pues, es también para Nietzsche solo la
nueva version de la fe en dios, instituida por una ciencia que funciona al revés dado que nos
proporciona como esencial, universal y eterno algo que, mas bien, se ha generado por error. Es
en este sentido que podemos comprender la afirmacion de que el origen de la vida no seria,
como lo pensé Darwin, la mejor adaptacion posible a las condiciones reales encontradas, sino
su maxima falsificacion: «es, entonces, probable que lo que originariamente engendrd la vida,
fuera precisamente el mas grosero de los errores que se pueda pensar», y que, asimismo, la
vida «se sigue engendrando por medio de errores» (NIETZSCHE 2008b, 11[320], p. 829).

3. La ficcion del yo y la seleccion artificial

Segun Nietzsche, la funcion principal de este sujeto ficcional, vivo y activo es la
seleccidn: el viviente pasa su tiempo tratando de reponerse activamente de lo que lo afecta — de
su sufrimiento — para lo cual la sintesis o asimilacion no seria mas que un caso particular. El
viviente es llamado a cuidarse, pero no en sentido catartico: la lucha en contra de los dafios que
la novedad produce no se lleva a cabo con el fin de purgarse, de liberarse o de limpiar el espiritu
en vista de una “paz” por venir. Mas bien, ella es parte de la comprension y aceptacion de la
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crueldad originaria de la vida, en relacion con la cual el sujeto se forma como tal, no negandola
o intentando eliminarla, sino eligiéndola, es decir, afirmandola constantemente. Pero, si el
sujeto es ficcidn, si esta mas bien compuesto por una pluralidad de “voluntades de poder”,
¢COmMo se actuara esta eleccion? ;cémo se homogeneizaran o armonizaran las distintas partes,
ya que en la guia de este proceso no esta un yo (o una conciencia) planificador(a) o
transcendental? Lo Unico que ayuda en esto, sostiene Nietzsche, es la memoria, en tanto
capacidad de retener en si la huella del otro, de soportarlo, reconociéndolo como mismo y
arriesgandose a acumular una serie de resistencias a este mismo que, como deciamos, devienen
potencial de ruptura para una nueva interpretacion de lo que adviene.

Esta es la lucha por la existencia al revés de la que habla Nietzsche. Como en cada lucha, el
viviente siempre tiene que adoptar el criterio adecuado frente a lo que le afecta, frente a la potencia
deflagradora del acontecer. Pero, si no hay sujeto ni categorias transcendentales a la Kant, ¢cual
seré entonces este criterio y a qué se adecuaria? Encontramos aqui la gran novedad de Nietzsche, o
lo que podriamos pensar como la inversion de Darwin: no seria la conservacion de si (ya que el “si”
no existe) la que guiaria esta seleccion, sino la misma voluntad de poder, el impulso de ir mas alla
de cualquier “si”, exceso de voluntad y de vida que puede siquiera incluir a la muerte como
posibilidad de conservacion de la vida en general (y no de “una vida” particular). «A fuerza de
morir, acabé ganando la inmortalidad real», diria Artaud. De todas maneras, no se trata de un
proceso de perfeccionamiento 0 mejoramiento — de la “seleccion natural de lo mas fuerte”, como
pensaba Darwin — sino de una “seleccion artificial”, basada en lo que Georges Canguilhem (1971)
llamara la “normatividad de la vida”, una vida activamente cruel y peligrosa, de la cual el viviente
debe devenir a la altura con todos los medios de los que dispone. He aqui un ulterior volcamiento
de valores: lo Util para la vida no seré lo que la hace mas estable, lo que asegura la continuidad del
individuo, sino lo que la desestabiliza, desencadenando fuerzas de reparacion capaces de desplegar
al maximo el poder de lo nuevo (STIEGLER 2010, p. 110). La tentativa de pensar una articulacion
posible entre el padecer y el actuar se traduce en activacion de la potencia de reparacion de la vida,
en la “gran salud” que expresa el poder de la vida, su potencia falsificadora. De hecho, es asi que el
humano devino tal: luchando contra las heridas, redoblando los procesos fisioldgicos de reparacion
con la invencién de nuevas formas que hacen que nunca pueda coincidir consigo mismo. Ademas,
es precisamente en el choque entre fuerzas — activas y reactivas — que podemos entender también
la paraddjica necesidad de «armar los fuertes contra los débiles»: los fuertes, atravesados por fuerzas
activas, enfrentan la crueldad y la asumen ingiriendo toda posible novedad posible, hasta poner en
riesgo su misma existencia. Con menos posibilidades de sobrevivir, ellos devienen entonces la
excepcion, mientras que los débiles, los asimiladores, los identitarios, proliferan®. Por esta razon la
vida es crueldad: porque esta lista para eliminar sus mejores productos, para poder afirmarse como
produccidon de novedades. O, si queremos decirlo con las palabras de Artaud: la crueldad es el rigor
de una eleccion, una decision implacable y la aplicacion en su perseguimiento, determinacion
irreversible, absoluta (ARTAUD 1978). La ldgica de la crueldad, entendida como principio ético,
hace de la vida la experiencia méas peligrosa para el ser humano, hasta superar asi también el limite
ultimo que el orden del pensamiento occidental puede aceptar: la garantia de la existencia misma
del hombre.

4. Artaud, el cuerpo y la danza al revés

Notoriamente, todo el trabajo de Antonin Artaud, desde sus proyectos teatrales hasta sus
dibujos, escritos, viajes, conferencias, para terminar con su obra maestra que hubiera debido ser el

4 Se trata de la misma interpretacion proporcionada por Deleuze (1998).
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simbolo de su regreso a la normalidad y una excepcional emision radiofonica — Para terminar con
el juicio de dios (1975) —, se basa en el trabajo sobre el cuerpo. En principio, en los tiempos del
teatro de la crueldad, Artaud intenta rehacer el cuerpo, no solamente con su entrenamiento vocal-
fisico basado en la respiracion, sino, ademas, con gestos y escritura. Hay que entender también que
para él el cuerpo no es solamente el del ser humano, sino todo elemento que estd compuesto por
partes organizadas y, por ende, expropiadas. El cuerpo, robado por un “dios” que ha nacido
«haciéndose pasar por mi mismo», solo puede volver a nacer a traves del teatro: «acto peligroso y
terrible», «crisol de fuego y carne». El teatro es la sede de una verdadera transformacion anatdmica
(ARTAUD, 1975b, p. 81). Y también cuando Artaud “deja’ el teatro de los espectaculos para operar
una “nueva génesis” directamente sobre su cuerpo, esta podra considerarse, nietscheanamente,
como el despliegue de las multiplices fuerzas que el cuerpo guarda en si, que acontece solo y cuando
el cuerpo puede deshacerse de su identidad. Una vez que haya vuelto a cambiar, el cuerpo devendra
inmortal, ya que «la muerte es un estado inventado [...] El cuerpo humano sélo muere porque se
ha olvidado transformarlo y cambiarlo» (ARTAUD, 1975b, p. 81-82). Pero, ¢por qué el cuerpo no
cambia? Precisamente porque se ha hecho creer a los seres humanos que solo importa la razén, la
conciencia, o el espiritu, ya que ellos son inmortales. En cambio, Artaud redobla a su manera el
gesto anti moderno de Nietzsche afirmando que

El mental no hace al cuerpo, pero el cuerpo produce lo mental; y el cuerpo de
todos libera un espiritu aterrador porque hace 4000 afios que el hombre tiene
una anatomia que ha dejado de corresponder a su naturaleza. La anatomia en
la que estamos agrupados es una anatomia creada por burros licenciados,
médicos y cientificos que nunca han podido entender un cuerpo simple y que
necesitaban para vivir encontrarse en un cuerpo que les respondieray que ellos
entendieran. Y ellos tomaron el cuerpo humano y lo rehicieron de acuerdo con
los principios de una légica clara y sélida,

punto por punto,

6rgano por érgano,

analitica a su manera.]

(ARTAUD, 2004, “Ainsi donc, a vous bien comprendre...” [1947], p. 1188)

La razon no es que un organo auxiliar, diria Nietzsche, y nuestros 6rganos estan organizados
sobre el error. En otros textos del mismo periodo, Artaud se refiere a un tiempo en que semejante
funcionalizacion del cuerpo todavia no existia, 0 no habia sido impuesta, un tiempo en que el cuerpo
era voluntad pura, en que «el hombre era un arbol sin 6rganos ni funcion», pero «con voluntad que
camina», afirmando enseguida que la gran mentira fue «hacer del hombre un organismo | ingestion,
asimilacion, | incubacion, excrecion, [...] este arbol humano que avanza esto era: | una voluntad que
decide de si en cada instante, | sin funciones ocultas, subyacentes reguladas por el inconsciente»
(ARTAUD, 2004, “Lettre a Pierre Loeb” [1947], p. 1602-1603).

El teatro de la crueldad deviene asi el lugar especifico donde no se busca volver a un estado
originario perdido, sino reactivar las fuerzas vitales, la voluntad, a su enésima potencia, hasta hacer
«aflorar la vida bajo la piel como el picor de una terrible irritacion» (ARTAUD, 2004, “Lettre a
Maurice Saillet” [1947], p. 1204-1205), y donde ya no se teme la muerte. No es necesario insistir
mucho para llegar a pensar semejante teatro como una “generacion al revés” (DERRIDA, 2011)
donde el cuerpo, una vez recortado de su soporte organico y una vez superados los terribles
sufrimientos necesarios para esto, conocera «el regreso de una eterna salud» (ARTAUD, 2004, “Le
théatre de la cruauté” [1947], p. 1657). Asimismo, y una vez mas, la crueldad de la vida (y para
volver a la vida), no seré para pensarla como una personificacion de la naturaleza (“la naturaleza es
cruel”), sino, més bien, como una fuerza que se agita en la naturaleza, que dicta su ética, “mas alla
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del bien y del mal”. Esto no quiere decir excluyendo ¢l bien o el mal hacia un antes (“la inocencia
perdida”) o un después (un futuro mitico que los excluya) de ellos, sino precisamente “por sus
mismos medios”, en la misma medida en que Artaud pudo ir mas alla del teatro, transcendiéndolo
con sus mismos medios y llevandolo asi a sus extremas consecuencias.

Para concluir, pues, ¢qué serd entonces esta danza al revés de la que habla Artaud, o que, mas
bien, el doble Nietzsche-Artaud opera? Una danza de los 6rganos, de las células, de la biologia, por
supuesto, pero con ella, la necesidad de un cuerpo que destruye su organizacion racional para
encontrar su propia razon: “la gran razon” del cuerpo (Nietzsche), no un principio directivo, sino
una pluralidad a sentido Unico, una guerra y una paz, donde no existe un centro de poder inmutable,
ningun jefe preciso que asegura su direccion, sino que es el impulso que se afirma en un momento
dado a tomar la cabeza de este organismo. Este tipo de organismo donde los agenciamientos entre
Organos no son mas que tentativas aleatorias, errores indispensables para la vida, es un medio para
de aumentar el conflicto y, con ello, el grado de potencia del cuerpo mismo.

Entre los paridos son muchos los indtiles, los que respecto de la meta de la especie
son fragiles e ineficaces — pero superiores: jen esto tenemos que fijarnos! [...] La
meta, obviamente, es que el hombre llegue a ser tan regular y estable como ha
sucedido con la mayoria de las especies animales: se han adaptado a las
condiciones de la tierra, y demas, y en esencia ya no cambian. El hombre todavia
cambia — esta haciéndose. (NIETZSCHE, 2008b, 11[44], p. 768)

Es asi que el cuerpo deviene el campo de batalla de los 6rganos, lugar de encuentros y
desafios que desencadena miembros y rasgos “percibidos como abyectos” (Artaud) en la danza
cruel de la asimilacion y de la novedad, de la crueldad y de la voluntad, desde la cual emana el
vapor del acontecimiento, doble de lo real sin ser menos real: el acontecimiento del doble
mismo, que, entre las chispas de la identidad (des)hecha en mil pedazos, emana como tal,
acomparfiado por un ejército de otros dobles, multiples. Eterno dialogo, aquello imaginario entre
si del doble Nietzsche-Artaud, el dialogo inolvidable de la multiplicidad.

N: Todavia hay otro punto en el que, una vez mas, yo soy meramente mi padre. ..
A: Yo, Antonin Artaud soy mi hijo, mi padre, mi madre y yo.
N: Yo soy todos los nombres de la historia...

A: ;Quién soy?

¢De donde vengo?

Yo soy Antonin Artaud

y apenas yo lo diga como sé decirlo inmediatamente

veran mi cuerpo actual estallar

y recogerse

bajo diez mil aspectos notorios un cuerpo nuevo

en el que ustedes no podréan

nunca jamas

olvidarme.
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PEDRO COSTA ENTRE O DEVIR COMUM E O DEVIR IMPROPRIO:
POSSIBILIDADES PARA PENSAR A SINGULARIZACAO DE
COMUNIDADES MINIMAS COM O FILME JUVENTUDE EM MARCHA

Breno Isaac Benedykt!

Resumo: Ao percorrer o conceito de devir na obra de Gilles Deleuze e, mormente, apds seu
encontro com Félix Guattari, sentimos que este, dado a sua crescente abrangéncia e dindmica
cada vez mais ramificada, caminha sentido uma nova no¢do de imagem como producéo de
singularizaces as quais despossuem o homem de seus limites organizacionais em forcas
anémalas. Em um texto decisivo, 1730 — Devir-intenso, devir-animal, devir-imperceptivel...
encontramos a reapropriagdo da nocdo de andmalo, oriunda dos escritos de Georges
Canguilhem, para construir o elo entre o devir-animal e 0s grupos (ou povos) minoritarios —
oprimidos, proibidos, revoltados, periféricos —: traco nevralgico para pensar o cinema de Pedro
Costa. Porém, é em conexdo com Maurice Blanchot que essa dimensdo problematica da
experiéncia do devir ganha félego e da consisténcia a uma dobra comunitaria. Nao se trata mais
do andmalo solitario, como borda da matilha, mas do comum improprio como dobra em
individuacéo. Deleuze em ao menos dois momentos chega a remeter-nos a uma possivel relacéo
entre devir e comunidade, mas pouco a explora. Num primeiro momento, em Cinema II: A
Imagem-Tempo, ao tratar dos filmes de Jean Rouch e Pierre Perrault, e, mais adiante, em seu
ensaio Bartleby, ou a formula. Tendo isso em vista, € no arranjo entre seu pensamento (e de
Guattari) e o de Blanchot que desenvolveremos uma linha capaz de dar expressividade
filosofica a experiéncia arrebatadora que o cineasta Pedro Costa nos apresenta em seu filme
Juventude em Marcha. No filme, seguimos uma personagem, Ventura, a qual, sem deixar de
operar uma individuacdo excepcional, jamais cessa de desfazé-la em linhas afecto-
comunitarias. Assim, entre a escrita, a voz e a imagem, na penumbra de espacos e tempos
dispares, encontramos a atualizacdo de comunidades minimas, as quais revelam sua forca
impropria e, portanto, nao identitaria.

Palavras-chave: Comunidade; devir; Gilles Deleuze; Pedro Costa.

Se vemos poucas coisas numa imagem é porque nao
sabemos |é-la, por que avaliamos tdo mal a
rarefaccdo como a saturacao.

(DELEUZE, 20009, p. 30)

Cuando Griffith encuadra un talud, un poste eléctrico
y una via férrea debajo, se vulve una imagen
misteriosa y, al mismo tiempo, es una imagen
absolutamente realista. Si uno no es capaz de lograr
esta alianza de realismo y de misterio, es mejor no
ponerse a hacer ninguna imagen.
(HULLIET apud COSTA, 2011, p. 102)
Introducéo

Antes de mais nada, € relevante termos em vista que o trabalho analitico que
desenvolveremos com o filme Juventude em Marcha de Pedro Costa e sua interseccdo com o

! Doutorando em Filosofia na Universidade de S&o Paulo. Bolsista FAPESP, niimero do processo: 2018/03080-9.
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problema filoséfico do comum, se situa em dois niveis. Podemos dizer que por um lado se trata de
uma analise no nivel da forma filmica, incluindo tanto a disposicao e a presenca de suas personagens
num determinado espaco como 0s usos do som e suas composi¢des, além da montagem e do
enquadramento. Entretanto, uma analise restrita a esse nivel ndo bastaria para acessar a virtualidade
conceitual de suas imagens, o que faz necessario uma entrega sensivel a outro nivel analitico, o qual
— € preciso ter isto em mente — ndo exclui o anterior, mas tem a particularidade de pensar no plano
das forcas ou das intensidades, isto é, de ver a forma como quantuns de forca e como efeitos de
intensidade. Por fim, vale acrescentar que para compor nossa analise levaremos em conta o
procedimento e a experimentacéo de Pedro Costa ao longo de todo o processo.

Além disso, por partirmos de uma perspectiva critica a nocao classica de representacéo,
entendida como referencialidade a uma verdade (ou realidade) externa ao ato de criacdo e
ontologicamente primeira em relacdo a ela, nos enderecamos, junto com Deleuze, ao filme
Juventude em Marcha concebendo-o como um bloco de imagem capaz de exprimir, mais do que
representar ou traduzir, a verdade de um ser-do-devir. Nesse sentido, desde 0 nosso ponto de vista,
0 mais interessante e radical de Juventude em Marcha s&o os devires nele expressos e com 0s quais
nos vincula, e ndo tanto a leitura de que se trata de uma documentagéo estética da vida de imigrantes
cabo-verdenses em Portugal — ainda que ndo esteja excluida a possibilidade de entendé-lo enquanto
tal. Entretanto, os limites estabelecidos pelas exigéncias de uma caracterizagdo representativa da
imagem, reduzem a experiéncia filmica a um mero documento comunicacional, perdendo de vista
as relacGes problematicas — quero dizer, pensantes — da imagem.

E apenas por meio do enfrentamento de relagdes ndo recognosciveis e, portanto, de dificil
perceptividade que podemos levar adiante uma analise implicada com os devires (por vezes,
abismal) do filme. Nesse sentido, uma analise atenta ao devir da questdo comunitaria deve
evitar as nocdes classicas que a enclausuram em nog¢oes tais como as de comunhdao religiosa ou
de vinculo identitario (filiacdo familiar, substancial ou linguistica), as quais além de pressupor
um horizonte homogéneo de paz perpétua, fazem do comum uma experiéncia reduzivel as
dicotomias do normal e do patoldgico, do social e do individual, do familiar e do desconhecido,
grosso modo, as dicotomias do mesmo e do outro. Mas, indo além, € possivel dizer que tais
concepcdes assujeitam as experiéncias do comum, via uma necessidade arbitraria que nos
limitam a pensa-las exclusivamente pela ordenacdo do que lhe € interno e externo, fechando,
essa propria dicotomia a imanéncia de experimentacdes que escapam a aos termos de uma
relacdo referenciada a um Uno (historicamente variavel) suprassensivel, o qual, ndo apenas
exclui, mas combate a realidade dos devires.

Tal problematica exige, portanto, uma modificacdo do olhar, isto €, um desvio em nossos
Orgdos perceptivos. Ndo basta reconhecer os fatos, saber que aqueles corpos existentes nos
filmes de Pedro Costa sdo corpos em condi¢fes de extrema vulnerabilidade, é preciso ver a
imagem-vidente de seu cinema. Pois ela excede a percepc¢do da situacdo, ela vé o que o cliché
pré-configurado em nossas condi¢des sensério-motoras cotidianas sdo incapaz de ver. Diante
de Juventude em Marcha ndo estamos mais prontos para reconhecer as situagcdes sociais e a
reagir a elas; ndo vemos apenas uma questdo de fato (quid facti), vemos as forcas vitais de uma
questdo de direito (quid juris).

Primeiro olhar
Nos filmes de Pedro Costa, é preciso assumir, ndo vemos seres e situacdes de fato, mas
um devir, por vezes, abismal. E é o proprio Pedro Costa (2011) que nos revela como sua

percepcao entrou em crise diante de Fontainhas, for¢cando-o a restabelecer todos seus vinculos
com 0 cinema, consigo mesmo e com o mundo.
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Além da necessidade de abandonar suas antigas parcerias, modificando
significativamente o modo como costumava trabalhar, Pedro Costa (2011, p. 26) conta que para
fazer um “enquadramento, um texto pelo qual as pessoas iam falar (...), iam inventar’?, tornou-
se necessario ver a distancia, isto ¢, ver esse “buraco entre nos, o qual ia fazer o filme, e ndo
outra coisa”. Nao bastava reconhecer a condi¢do social daquelas pessoas, era preciso eScuta-
las, vé-las, viver em Fontainhas, pois era assim que essa distancia passava a ser visivelmente
real. Inclusive, nos conta Pedro Costa (2011), a ideia de seu ato de criacdo é inseparavel do que
Ihe veio na experiéncia radical de entrar, por acaso, em Fontainhas. Como ver, pensar e filmar
esse the other half 3? Essa era a questdo que Ihe tocava e que Ihe mobilizava a encontrar uma
linha de sensibilidade comum entre ele e essa “outra metade”, por meio da qual Pedro Costa
ndo seria mais o portugués, com sua percepcdo de colonizador, e nem aquelas pessoas, 0s
miseraveis e adictos de Fontainhas. “Era uma tentativa de organizagao de nossas sensibilidades,
de ver como nossa sensibilidade, nossos sentidos, nosso aparelho sensitivo tocava o de Vanda”
(p. 148), isto ¢, de que modo a linha sensitiva de Pedro Costa passava a ressoar com a linha
sensivel daquelas personagens-reais: Vanda, Ventura e outros. Assim, as coisas nao estariam
mais no nivel de um documentario (em seu sentido bruto, de representacdo de uma verdade
dada por antecedéncia), pois nem mesmo a camera se encontrava mais nessa posicao de simples
mediador entre termos. Ela passava a ser a Unica capaz de aprender essa passagem entre eles,
essa distancia, esse buraco, o qual o cineasta passou a chamar de uma sensibilidade comum.

Ora, essa distancia é justamente a relacédo singularizante que confronta a cdmera, o diretor
e as personagens de Fontainhas a atingir a fabulacdo de um espaco-tempo que excede suas
relacBes empiricas e pragmaticas. Como fazer da imagem, dos gestos corporais e dos atos de
fala a fabulacdo dessa distancia? Pedro Costa sabia que isso sO seria possivel se ultrapassasse
(e com ele sua camera e as personagens), o nivel das existéncias de fato, para afirmar o direto
de existir dessa distancia singular, sensivel e real que constituia o encontro entre eles. Nao se
tratava, portanto, de julgar ou de interpretar (no sentido de um saber externo), mas de tornar
visivel as intensidades dessa distancia que antecedia a verdade de cada termo no encontro.

O desafio, portanto, era fazer visivel essa variacao afetiva, essas relacdes de velocidade e
de lentiddo que atravessam esse buraco, essa distancia, em suma, de filmar uma relacao
singular. Longe de um olhar neutro sobre aquelas pessoas, o cinema de Pedro Costa exprime a
tomada de posicdo de uma imagem que abandonou os limites de uma percepcdo espaco-
temporal a fim de criar a imagem-testemunha de um devir entre elas.

David Lapoujade (2017, p. 22), explicou de modo brilhante em seu livro As existéncias
minimas de que modo a “testemunha nunca é neutra ou imparcial. Ela tem a responsabilidade
de fazer ver aquilo que teve o privilégio de ver, sentir e pensar”; o que faz de sua tomada de
posicao algo bastante proximo da figura filosofica do advogado, o qual se afasta da posicdo do
legislador, que julga e justifica, e passa para a posicdo daquele que contrai as forcas de uma
singularidade para defendé-la e expandir sua existéncia.

Segundo olhar
Ao percorrermos o conceito de devir na obra de Deleuze e mormente ap0s seu encontro

com Félix Guattari, & possivel notar como esse conceito possibilita alojar no interior o problema
do comum, entendendo-o0 como uma experiéncia de singularizacdo anémala. Em um texto de

2Todas as traducdes de Pedro Costa (2011) sdo realizadas livremente por nés desde uma versdo em espanhol.

8 Termo utilizado pelo fotografo Jacob Rii para se referir as pessoas as quais se dedicava fotografar. Pedro Costa
(2011) retoma o termo conscientemente, por ver na expressao um olhar sensivel a essa multiddo de excedentes que
0 capitalismo produz.

LINHA MESTRA, N.38, P.50-58, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P50-58, MAIO.AGO.2019 52


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p50-58

PEDRO COSTA ENTRE O DEVIR COMUM E O DEVIR IMPROPRIO: POSSIBILIDADES PARA PENSAR...

Mil Platos, Deleuze e Guattari (2012), buscando expandir as conexdes de seu conceito de devir,
trazem a tona o conceito de anémalo oriundo dos escritos de Georges Canguilhem (2015),
percebendo-0 como uma via vitalista que permite pensar a singularizacdo flutuante de
experimentacdes existéncias quase sempre imperceptiveis e, no entanto, absolutamente
imanente a vida. Tal conceito substitui, sem desconsiderar os efeitos reais da dicotomia
organizacional, invaridvel e transcendente, de categorias pautadas na distincdo moral entre o
normal e o patolégico. O anémalo € devir, isto €, uma nova relacdo impensavel entre o corpo e
0 meio, entre 0 mundo e o ser individuado, a qual exprime uma verdadeira busca involuntaria
para solucionar uma problematica ao mesmo tempo real e vital (ainda que virtual), a qual
antecede e excede as coordenadas biopoliticas ou psicossociais que circundam o universo
moralizante de relagdes contratuais e de interdependéncia entre termos em posicdes pré-fixadas
— tais como a do médico e do paciente, do doente e do saudavel. Como observava Canguilhem
(2015), enquanto o normal e o anormal pertencem a ordem cronoldgica do campo social, a
anomalia corresponde a diferenciacdo permanente de uma experiéncia vitalista mormente
imperceptivel as partes, pois se faz nos limites de uma relacdo infinitesimal com o meio.
Experiéncia desviante, irregular e rugosa, como a caracteriza Canguilhem (2015), ela que se
opde a regularidade lisa e homogeneizante do normal e anormal.

Ao retomar tal conceito e conecta-lo ao de devir, Deleuze e Guattari (2012) lhe ddo uma
dimenséo estética e politica, a saber, como uma poténcia criativa que de direito (quid juris) pertence
aos grupos (ou povos) minoritarios — oprimidos, proibidos, revoltados, periféricos —, na medida em
que fabulam esse comum germinativo por meio distancias variaveis entre individuacdes néo
previamente correspondentes. N&o nos parece de pouca relevancia que em Juventude em Marcha
exista inimeras retomadas e, dentre elas, as emblematicas recitagdes da ultima carta do poeta
Robert Desnos escrita desde um campo de concentracdo e enderecada a sua esposa Youki, em 15
de julho de 1944. Ventura a recita varias vezes e a cada vez, com pequenas diferencas, uma
diferenca profunda parece ganhar intensidade. E essa distancia, essa sensibilidade comum que no
pertence mais a Robert Desnos do que a Ventura. A carta ndo tem mais proprietarios, nem
propriedades, tornou-se um coletivo de enunciacdo: carta-mundo, carta-testemunho, distancia
comum entre individua¢des ndo-correspondentes, singularizacdo que cabe a camera testemunhar.

O problema da relacdo mudou ao mesmo tempo em que os limites previsiveis e
espaciotemporais entre o destinatario e o remetente também se transformar, o termo virou efeito
e 0 meio o antecedente, e a relacdo envolvida na carta, relacdo de relacdes.

Terceiro olhar

Lembremos como comeca o filme. A cdmera fixa, um leve contra-plongée e diante de si
e de nos, um espaco qualquer, certamente singular: uma favela qualquer, a qual, como toda
favela, expBe suas ruinas e oferta ao olhar o desaparecimento do espaco euclidiano para a
exposicdo uma relacdo pouco tipica, limite, possivel, com o espa¢o. Ha poucas cores, digamos
que apenas o suficiente para vermos a construcao precaria de suas casas. Nele ndo ha horizonte
visivel e as bordas do plano fixo estdo escuras. Surge aos poucos a crescente sensacdo de que
aquele espaco vive sob as forcas do fantasmatico, ndo por alusdo a fantasias subjetivas, mas
pela sensacdo de permanente movéncia exposta por essa imagem ao mesmo tempo distinta e
obscura. E uma imagem capaz de provocar, sem qualquer apelo & ldgica do suspense ou do
terror, um estranhamento radical. A percepcao recognoscivel se desfaz aos poucos e a imagem
revela ser o germe de um ambiente de seres reais e fantasmaticos. Nele e frente a ele o corpo
ativo parece dissipar-se — nao ha susto, nem lagrimas —, a0 mesmo tempo em que 0 pensamento,
supostamente passivo, conquista uma atividade andmala. Ha& um hibridismo paradoxal
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simultaneo a imagem, ao ambiente e ao nosso olhar; tudo € passivo e, no entanto, hd uma visivel
sensacdo de forcas ativas. E o inicio de uma experiéncia de intensidades sem destino claro, a
qual se da nessa distancia entre a cdmera e as casas. Deleuze (2009, p. 218) outrora nos falou
de uma experiéncia “impassiva’, a qual, nem ativa e nem passiva, seria a realidade de uma
sensacdo de incessante passagem entre as duas — o germe que € o afecto sem-sentido.

Ainda nesse mesmo plano-sequéncia surge de uma de suas janelas um corpo sem
contorno. Escurecido pelas sombras e pela pouca luminosidade do ambiente, s6 é possivel ver
0 gesto repetitivo pelo qual esse corpo arremessa uma serie de mobilias pela janela, as quais,
por sua vez, ao cairem no chdo, produzem o barulho que se propaga pelo ar ao modo de uma
energia nascente. N@o é o vazio, mas a precariedade viva de uma serenidade que comeca a
germinar, a qual encontraremos nas personagens do filme, afetando todas as suas narratividades
e, num s tempo, fazendo com que sua estrutura trdpega nunca coincida com a narratividade
do cinema tido classico: situacédo, solucéo (ou reviravolta) e desfecho.

N&o a toa, nesse momento do filme se impde a sensacao de estarmos diante de um quadro de
natureza morta, pelo qual se exprime: “devir, mudanga, passagem” (DELEUZE, 2005, p. 27), mais
do que um suposto vazio a prefigurar uma narrativa histérica. Como no cinema de Yasujiro Ozu,
trata-se de um universo no qual o vazio € apenas o correlato de objetos e de personagens que vivem
e falam com vagueza na plenitude de suas composicGes possiveis, visivel gracas ao delicado
enquadramento de um plano fixo. Pedro Costa (2011, p. 83), numa longa conversacao com Andy
Rector, nos diz que em seus filmes o plano fixo tem como funcao tornar visivel tudo aquilo que se
move, ainda que seja apenas a movéncia do ar: se o quadro fixo tem alguma relevancia ¢ por “dar
ao espectador a liberdade para perceber” tudo aquilo que Se move, mesmo quando esses
movimentos sdo infinitesimais, quando parecem acontecer apenas ‘“na cabega ¢ nos olhos” do
espectador. Trata-se, podemos dizer, de uma distingdo ao mesmo tempo estética e politica entre
aquilo que somos capazes de ver ordinariamente e aquilo que seu cinema se esforca por fazer visivel
e sensivel — o ato de criacdo de um povo ou de um comum que nasce essa distancia intensiva.

Recordemos como Deleuze (2009) deu especial atencdo ao enquadramento
cinematogréafico, concebendo-o ao modo de uma semente fechada em sua previsibilidade ou, por
outro lado, ao modo de um germe conectado ao cosmos — a depender se sua relacdo com o fora-
de-campo. “Pode dizer-se do plano que ele age como uma consciéncia. Mas a unica consciéncia
cinematogréafica ndo somos nos, cada um dos espectadores, nem o heroi, € a cAmera, ora humana,
ora inumana ou sobre-humana” (2009, p. 40). Quanto mais ténue ¢é o fio que conecta o0 quadro a
exterioridade do mundo maior é a distancia intensiva conquistada pela camera em relacdo ao
fechamento geomeétrico e a selecdo limitante da consciéncia humana. A forca do enquadramento
dinamico, que perpassa o inicio do filme Juventude em Marcha, é justamente essa: fazer com o
gue o enquadramento atinja a qualidade do impréprio, entendendo-a como uma poténcia
compositiva que pode exceder a realidade mental que costuma assujeitar o olho da camera aos
limites do bom-senso de uma boa consciéncia humana e ao senso-comum de uma subjetividade
fechada em si mesma (seja ela vista pelo seu angulo objetivo ou subjetivo). E por estar situada
fora dos termos que a Relacdo pode descobrir os fios de uma imagem conectada a multiplicidade
amorfa de comum impréprio, mas também € justamente por isso ela pode cair nas coordenadas
de olhares clichés que ndo Ihe pertencem a priori.

No entanto, ha ai toda uma positividade do enquadramento entendido como Relagéo
impessoal, na medida em que ela permite pensar a existéncia de vinculos para além da
previsibilidade do que pode a consciéncia humana. Como diz Deleuze (2009, p. 25), a primeira
ressonancia do cinema com a filosofia de Henri Bergson ¢ justamente essa: “Se se tivesse que
definir o todo [- em seu sentido bergsoniano —] ele seria definido pela Relacdo. E que a relago
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ndo é uma propriedade dos objetos, ela é sempre exterior aos seus termos. Além disso é
inseparavel do aberto e apresenta uma existéncia espiritual ou mental”.

Quarto olhar

Todo enquadramento de Ventura (personagem principal de Juventude em Marcha), nos
afasta de uma concepcéo relacional ao modo contratualista. Ventura sozinho ou em companhia
de outras pessoas, nunca compde uma soma de corpos com elas como se estivessem
circunscritos a uma situacdo espago-temporal e uma posicdo psicossocial. O enquadramento
dos corpos e dos atos de fala em Juventude em Marcha tensionam permanentemente os limites
previsiveis de uma situacdo facilmente codificavel. Sdo gestos que exprimem a plenitude de
corpos menos presos a sua funcionalidade organica do que entregues a descoberta de diferentes
posicdes, enquanto as falas exploram camadas misteriosas do um passado que nédo se rende aos
limites de uma historia pessoal. Assim, quando ndo é o corpo que se desvencilha das fungdes
organizacionais a ele previstas € a fala que se desconecta do seu entorno, revelando relacdes
que perpassam e ultrapassam o plano atual em que se encontram.

Reagir a situacdo seria manter o corpo e a fala de Ventura, e daqueles com quem se
encontra, presos as coordenadas de uma condicdo pessoal, mas em Juventude em Marcha toda
e qualquer coordenada sensorio-motora parece desmoronar: o0 espaco, mas também o corpo e a
fala exprimem vinculos com linhas verdadeiramente virtuais, 0 que esta em torno, o atual, ndo
é capaz de revelar a luz que descobrem essas distancias virtuais. Distancias muito mais
misteriosas do que toda virtualidade um passado pronto ou programado para se atualizar, a
depender apenas das exigéncias externas do que se percebe em seu entorno. N&o a toa, 0 vagar
do corpo e poténcia das falas introduzem relagdes longinquas, as quais ao mesmo tempo em
gue mostram sua intensidade incomum, paradoxalmente, dizem de um comum que nos escapa:
impassivel distancia que os atravessa.

Pedro Costa (2011, p. 97), outra vez, se proxima de Ozu e nos recorda como “Ozu ndo
fazia distin¢do entre 0 mar e um sapato, um homem e as nuvens. Havia correspondéncia entre
as formas”. Talvez o melhor seja dizer que a correspondéncia ndo previsivel entre as
intensidades dessas formas € que fazia de sua camera uma consciéncia inumana ou sobre-
humana, capaz de dar-lhes, ou melhor, de captar, essa correspondéncia impensavel para uma
consciéncia demasiado humana, esse afecto ou hiato que nasce entre os termos. Fazer sensivel
essa distancia para o pensamento talvez seja o principal aprendizado de Pedro Costa com Ozu
— dar a ver o devir, essa relacdo (in)comum, essa passagem incessante entre algo
perceptivelmente comum e, no entanto, visivelmente incomum. Como em Ozu, ndo tampouco
ha necessidade de mover a cdmera para o enquadramento da passagem a essas intensidades. No
entanto, em Pedro Costa tudo muda a medida que suas personagens Sao personagens-reais e seu
filme nunca deixa de relevar algo que também lhe acontece. Mostrar a forca sutil de uma
fantasmatica realidade a deslocar seu presente.

Ha algo nisso tudo de desobediente. Ndo apenas em Ventura, mas na maior parte dessas
personagens-reais, mas o que elas desobedecem é inimitado. H4 como que uma desobediéncia
absoluta sem nunca dar a ver uma oposicao direta & ordem. E a desobediéncia que n&o opera
pela dicotomia entre a regra e a exce¢do, ndo combate um termo com seu oposto, mas exprime
posicdes e atos de fala de uma recusa, ou melhor, de uma preguica que ndo quer deixar de
fabular. Ndo desobedecer para desobedecer melhor, mas também ndo obedecer, para
desobedecer de outro modo.

Recordemos do plano em que Ventura esta apoiado na parede de um museu entre dois retratos
da elite europeia dos séculos XV e XVI. Ventura ocupa a distancia entre um retrato realizado pelo
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pintor Anthony van Dyke e outro por Peter Paul Rubens. Trata-se de uma imagem que coloca essa
personagem-real num lugar igualdade com esses outros corpos retratos. Entre os trés, como num
quadro barroco, ha devir, mudanca, passagem. Por isso, se a sensagao num primeiro momento é de
que Ventura esta tdo presente e tdo ausente quanto as personagens retratadas pelos pintores do
século XV e XVI, um outro olhar acaba por revelar como o corpo de Ventura expde em si mesmo
uma intensidade que o destaca em relacéo aos outros. Ele é essa imobilidade movel entre os outros
dois. Ele perturba, ele exprime esse devir minoritario que os outros ndo sdo capazes de ver e de
sentir. Ventura transforma-se em passagem e faz real essa distancia de um corpo feito de gestos, o
qual excede o plano dos corpos solidos, organizados e idealizados nos belos retratos daquela elite
colonial. E € por ser corpo perturbante que seré coagido a se mover no espaco; a fazer do movimento
intensivo, movimento extenso. E, em seguida, aquele cujo corpo se assemelha ao seu, talvez um de
seus filhos, ira limpar o chao sobre o qual pisou.

Mas se Ventura se diferencia num plano que pareceria mostrar uma igualdade entre
diferentes, como entender esse comum que corta o filme e o distingue das tentativas de o
circunscrever a normatividade social? Como entender como sendo uma comunidade essa
desobediéncia passiva a toda tentativa de inclusdo de seu corpo, de seus gestos, de seus atos de
fala, em uma situacéo de paridade e conformismo social?

Vale lembrar como Ventura recusa 0s apartamentos que o corretor de imoveis lhe
apresenta. A boa vontade de um néo se aproxima nem de perto ao estado de pensamento do
outro. Ventura ndo apenas recusa, mas o faz de modo singular. Cria o gesto de sua recursa, faz
ver, faz perceber, capta e exprime algo que sempre escapa ao corretor de imoveis.

Quinto olhar

Em outro plano, Ventura aparece junto com uma dessas personagens com as quais ao
longo do filme vive enigmaticas relacbes de alianca. Trata-se de uma mulher com quem se pde
a observar uma parede que esta fora-de-campo. Sentados numa espécie de cama/sofa
improvisado no chdo, ambos falam do que vem surgir nessa parece cega. E como se estivessem
olhando para um filme numa tela branca posta fora-de-campo. O que vemos sao espectadores-
reais que se deslocaram, ainda que permanecam sendo o0s personagens-reais do filme. Outro
hibridismo, dessa vez que faz coexistir essas duas posi¢des em simultaneidade em uma relacéo
entre imagens. Suas falas multiplicam os corpos e as posi¢des de tudo que estdo vendo, mas
também de tudo o que nds vemos. N&o é apenas a parede que aboliu as referéncias, sdo as
proprias personagens que se converteram em pura superficie sem qualquer tipo profundidade
para 0 acomodamento de clichés. SO ha passagem e distancia, verdadeiro devir cujo acontecer
se faz em contato com uma exterioridade radical em relacdo as organizacdes sociais e
perceptivas de sujeitos previsiveis em um dado espaco. Tudo vem de outro lugar, de distancias,
de coexisténcias ndo-correspondentes, por vezes, paradoxais ou impensaveis.

Aqui entramos em um aparente impasse, pois Deleuze pouco conectou, ao menos de
modo explicito, o conceito de devir ao de comunidade ou de comum. Em um dos momentos
mais emblematicos no qual surge uma possivel conexao entre esses conceitos € no rico e
complexo ensaio, Bartleby: ou a formula (DELEUZE, 2011). Como é sabido, Deleuze toma a
expressao preferiria ndo, e sua funcdo-limite em relacdo a lingua inglesa, como ponto de
partida. E pela literalidade intensiva desta formula e pelo seu abrupto aparecimento que ela é
capaz de fazer com que uma atmosfera comica e enlouquecedora tome conta de todo o escritorio
de advocacia. Se ela é literal e funciona como uma lingua estrangeira, ou de modo agramatical,
como Deleuze sugere, é por criar um germe capaz de exprimir uma Diferenca interna a esta
Relac&o cuja abertura, fechamento e movéncia se situa sempre algures. E essa diferenca que ira
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perpassar todos 0s corpos como uma exterioridade radical em relagdo aos termos agenciados,
neste caso, 0 advogado, os outros escreventes, a disposicdo dos objetos e dos corpos no
escritério, Nova York, a revolugdo americana com seu anarquismo e, por fim, a luta de sua
literatura contra a razao neuroética do velho mundo; sua fungédo paterna, sua filantropia e sua
caridade. E por atingir a superficie desse limite que a formula pde em xeque toda a organizacéo
desses elementos, funcionando ao modo de um tensor incessante e insaciavel. Como nos diz
Deleuze (2011, p 92), é a expressdo de “uma anomalia” contagiante, ndo tanto por uma adesao
voluntaria quanto por um contagio imprevisivel.

Ora, o ponto central que mais nos interessa aqui é sobretudo o fato de que essa relacédo
tampouco pertence a Bartleby, ao menos enquanto sujeito circunscrito a gramatica social.
Bartleby, insiste Deleuze (2011, p. 94) — e aqui poderiamos falar algo de similar a respeito de
Ventura —, é quem recusa a condicdo de particular: “qualquer particularidade, qualquer
referéncia ¢ abolida”, e € isso que faz crescer sua poténcia, ou melhor, esta forga tensionadora
das posicdes sociais. E essa poténcia que da a Bartleby o direito de “permanecer imével e de
pé diante de uma parede cega. Pura passividade paciente, como diria Blanchot” (DELEUZE,
2011, p. 94) ou ainda, se quisermos, paciéncia ativa de um gesto de passividade criativa.

Também € por meio dessa forca singular de Bartleby e outras personagens de Herman
Melville que Deleuze desemboca na ideia de que este devir ilimitado traz consigo um novo tipo
de comunidade, uma comunidade de aliancas que substitui aquela das filiacdes neuroticas
fazendo-as, inclusive, passar pela loucura de vinculos improprios: “um irmdo, uma irma”, ou
ainda, como vemos em Juventude em Marcha, um filho ou uma filha, ou até mesmo um pai ou
uma mae, tanto mais verdadeiros quanto nao pertencem a ninguém, “ja que toda ‘propriedade’
foi abolida” (2011, p. 111). Deleuze se pergunta entdo: “Como essa comunidade poderia realizar-
se?” (2011, p. 111). Ora, a resposta de Deleuze (2011) ndo poderia ser mais precisa, mais
imanente. O problema ja esta resolvido em si mesmo, na mediada em que essas personagens nao
introduzem um tema individual, mas um assunto coletivo, fundando um “um muro de pedras
livres, ndo cimentadas, onde cada elemento vale por si mesmo e no entanto tem relagdo com 0s
demais” (2011, p. 113). E por meio dessa perspectiva que podemos dizer as personagens de Pedro
Costa em Juventude em Marcha aparecem como um verdadeiro testemunho de uma enunciacao
coletiva, desse “povo por vir”, “desse devir humano” (DELEUZE, 2011, p. 117).

Pedro Costa é outro na medida em que Fontainhas, Vanda ou Ventura, ndo sdao mais
apenas Fontainha, Vanda ou Ventura, a distancia é passagem, mudanca, devir. A l6gica dos
pressupostos foi desmoronada ao mesmo tempo em que a consciéncia da cadmera fundava um
NnovVo povo, um Novo comum, ainda que instantaneo, com seu minimo volume.

Fechamento

Se nem Ventura, nem as outras personagens do filme e tampouco Pedro Costa ou sua camera
podem ser qualificadas como indisciplinares em relacdo as regras sociais, nem por isto elas deixam
de exprimir um desvio ou uma série de desvios radicais. Uma relacdo verdadeiramente anémala por
originalidade. Como escreveu Blanchot (2013) a respeito dos amores mais repugnantes, num
dialogo original e intenso com o conto de Marguerite Duras, A doenca da Morte: “La onde se forma
uma comunidade episddica (...) se constitui uma maquina de guerra ou, para melhor dizer, a
sensacao da possibilidade de [destruicdo de nossa organizacao social], a qual porta em si, mesmo
que em dose infinitesimal, a ameaga de sua aniquilacdo” (BLANCHOT, 2013, p. 67).

Ora, ndo € justamente essa a paradoxal funcao daqueles que tragam no mundo uma relagédo
para além de nossos pressupostos? Isto €, criar o impossivel a partir do possivel? Como ja
atentava Georges Canguilhem, o andmalo é mais excesso de vida do que um deficit. Assim, se
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o “anormal”, como falavam Deleuze & Guattari (2012, p. 26), “s6 pode se definir em fungao
das caracteristicas, especificas ou genéricas; 0 andmalo [... por sua vez, ¢] a alianga”. Mas
entdo, como testemunha-la? Como dar-lhes o direito de existéncia? N&o € essa a questdo que
coloca de Pedro Costa numa linhagem que passa Pierre Perrault, Jean Rouch e outros?
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BRIEF ACCOUNT OF A BESTIARY IN A THOUSAND PLATEAUS
Olga del Pilar Lépez!

Resumen: Este articulo busca pensar el animal vinculado a la filosofia, o bien una filosofia
animal. Si bien este enfoque esta al orden del dia en los debates contemporaneos, nuestro interés
es pensarlo particularmente en la obra de Gilles Deleuze y Felix Guattari quienes siguen a los
animales para desembarazarse de los conceptos que han acompafiado a la filosofia occidental
logocentrista, a la vez que inventan nuevos conceptos vehiculados por los animales. Es en ese
sentido que ellos reconocen la responsabilidad frente a los animales y los nuevos ritornelos
filoséficos que estos les permitiran elaborar.

Palabras-clave: Filosofia deleuzo-guattariana; animales; devenires; arte.

Abstract: This article seeks to think about the animal linked to philosophy, or an animal
philosophy. Although this approach is the order of the day in contemporary debates, our interest
is to think particularly about the work of Gilles Deleuze and Félix Guattari who follow the
animals to get rid of the concepts that have accompanied the western logocentric philosophy,
and at the same time they invent new concepts conveyed by animals. It is in this sense that they
recognize the responsibility towards the animals and the new philosophical ritornellos that
these will allow them to elaborate.

Keywords: Deleuze and Guattari’s Philosophy; animals; becomings; art.

Si la Garrapata, el Lobo, el Caballo, etc., son
verdaderos nombres propios, no es en razon de los
denominadores genéricos y especificos que los
caracterizan, sino de las velocidades que los
componen y de los afectos que los satisfacen: el
acontecimiento que ellos son por ellos mismos y en
los agenciamientos, devenir-caballo del pequefio
Hans, devenir-lobo del Salvaje, devenir-garrapata de
los Estoicos (otros nombres propios).

Deleuze, Guattari, Mil Mesetas, p. 267

Introduccion

En las ultimas tendencias de la filosofia contemporanea encontramos una filosofia vegetal y
una filosofia animal. Es decir, estariamos en el polo opuesto de un hegelianismo que tiene entre sus
pilares la diferencia entre el espiritu y los animales, pues consideraba a estos como seres inferiores
incomparables al hombre. Es en ese sentido que la dialéctica del amo y el esclavo tiene entre sus
objetivos demostrar que uno no es un animal y que mas bien ha superado ese estado al sacrificarse
por otro. Bajo diferentes angulos Hegel considera la naturaleza como un estado despreciable del
cual debemos tomar distancia. Igualmente, Heidegger sefiala esta separacion, para lo cual retoma
el ttmino Umwelt (mundo circundante) de Uexkll, pero para hacer una lectura completamente

1 Ph.D. en Estética. Profesora titular de la Unidad de Transversal, Universidad de las Artes. E-mail:
olga.lopez@uartes.edu.ec.
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distinta a la conocida de Deleuze y Guattari, es decir, afirmar que el animal se encuentra aturdido
en su pobreza y ajeno al mundo. Este actuaria inicamente en los anillos desinhibidores que desatan
su comportamiento. Ahora bien, el giro de la filosofia contemporanea descentra el problema del
pensamiento y pone el énfasis en el campo de relaciones en el cual se constituyen los animales y
los vegetales, de los cuales surgirian modos de existencia. Este anti-humanismo presente en la
filosofia contemporanea permite incluir otras miradas, otros puntos de vista animales, vegetales o
minerales. Entre los autores que permitieron esta linea de fuga, esta desterritorializacion de la
tradicion occidental debemos contar a Jacques Derrida quien sefiala el logocentrismo que ha
acompariado a la filosofia occidental:

Por ejemplo Descartes, Kant, Heidegger, Lacan y Lévinas. Sus discursos son
s6lidos y profundos pero, en estos discursos, todo sucede como si aquéllos no
hubieran sido nunca mirados, y sobre todo desnudos, por un animal que se
hubiera dirigido a ellos. Todo sucede, al menos, como si esta experiencia
turbadora, suponiendo que les haya ocurrido, no hubiese sido tedricamente
grabada, precisamente alli donde convertian al animal en un teorema, una cosa
vista y no vidente. La experiencia del animal que ve, del animal que los mira,
no la han tenido en cuenta en la arquitectura teérica o filosofica de sus
discursos. La han negado, en resumidas cuentas, tanto como la han
desconocido. (DERRIDA, 2008, p. 29-30)

La mirada del animal que desnuda al fildsofo Derrida nos recuerda uno de los ejes validos
de la fenomenologia de Merleau-Ponty: la mirada de las cosas y el sentir del mundo. Y si bien
este fildsofo no habla de los animales, deja, sin embargo, abierta una posibilidad cuando
propone un mundo activo que nos mira, de alli el afan del artista de devolver esa mirada, de
tornarla materia del arte. Por ello, en esto que indica Derrida encontramos un sentir que forma
parte hoy de una filosofia animal que indaga, acompafiada de la etologia, por el sentir animal y
reconoce esas diversas maneras de ver que tienen las distintas especies que, si bien no son
frontales -salvo en situaciones bien particulares-, estan atentas al mundo. (MARCELLLI, 2009).

Este retorno filoséfico al animal esta inscrito en los movimientos ecoldgicos de nuestros
dias, en la crisis climatica, asi como en una nueva pregunta sobre nuestros habitos alimenticios
en un mundo con casi siete mil millones de personas donde en su gran mayoria solo se reconoce
al animal como una fuente de biomasa, desconociendo toda su existencia en tanto que ser
sintiente. La produccion industrial de la vida en funcion del mercado lleva a la filosofia a
preguntarse por ese “Otro” que ha estado entre nosotros de diversas maneras: doméstico, salvaje
0 en tanto que alimento, para desglosar sus pliegues, para sentir su mirada, su relacion con el
aprendizaje, con el mimetismo, con lo colectivo. Por ello, si los filésofos modernos indicados
previamente en la cita de Derrida son insensibles al animal -aspecto fuertemente presente en las
religiones monoteistas-, y lo vislumbran como una maquina como bien es el caso de
Malebranche, quien golpeaba a su perro, para luego juzgar sus ladridos de este modo: “Mira,
es exactamente como un reloj que suena puntual’(CHAPOUTHIER, 2009), la filosofia
contemporanea lo reconoce como un hermano al que debe mirar a la cara, no tanto para sentir
la propia satisfaccion de la condicion humana, sino para reconocer un conjunto de aspectos que
nos vinculan: la experiencia de la muerte, la técnica, el sentimiento de dolor e incluso la
produccion de arte. Sin embargo, seguin Daniel Marcelli habria una diferencia entre los animales
y nosotros: un control proto-imperativo propio de los animales, sobre todo en los primates y un
control proto-declarativo propio de los humanos. Esto implica que, si bien hay una imitacion
en los primeros, en general los animales no se miran directamente, salvo si van a cazar o incluso
en situaciones de copulacion. El control proto-imperativo significa que la relacion entre una
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madre y su cria, caso especifico entre los chimpancés, no se concentra sobre un intercambio de
miradas, sino en una mirada desviada, que no por ello es menos fuerte y concentrada, pues la
madre esta atenta a lo que hace su cria. Esta relacion busca ensefiar por imitacion, pero sin
implicar una concentracion sobre los rostros. En cambio, en los segundos, los humanos, existe
un juego de miradas entre un objeto deseado, el bebé y la madre, quien a continuacion pronuncia
el nombre del objeto que el bebé desea para activar este vinculo directo de miradas, esto seria,
segun el autor del articulo citado un acto proto-declarativo exclusivo de los humanos. Ahora
bien, esta diferencia no busca volver al disefio inteligente propio del siglo X1X, sino pensar los
procesos de investigacion en cada caso. Esto en cuanto a lo que tiene que ver con nuestra
relacion con el mundo y con los otros, méas no en la posibilidad del sentir, presente en todos los
seres vivos. Bajo esta optica el animal deja de estar encerrado en su propia carne y, a merced
de la voluntad humana, para mas bien sentirlo como el borde intensivo con el cual compartimos
un destino comun, pues esta siendo afectado y maltratado, por este mismo sistema que no sélo
destruye el planeta, sino que ha perdido toda consideracion por la vida en todas sus formas.

Los animales que ayudaron a pensar a Deleuze y Guattari

Deleuze y Guattari propagan la animalidad a través de los flujos de su pensamiento, como un
contagio, como una epidemia, al punto que cuando nos aproximarnos a sus rizomas nos
encontramos en diversos momentos con esta animalidad desbordada que permite no solo escapar a
una tradicion filosdfica, sino entablar una ética y una estética. Para comenzar, recordemos la
conversacion de Gilles Deleuze con Claire Parnet en el Abecedario? donde él comienza a construir
un alfabeto de manera ordenada y, por supuesto, la primera letra es la A, letra con la cual se
aproxima al animal. En este dialogo él aclara tres aspectos. En primer lugar, no le interesan los
animales domesticos, tipo el perro o el gato, los cuales terminan inscritos en una estructura familiar
edipizada. En segundo lugar: al inscribir a los animales domésticos en esta estructura, ellos terminan
por ser humanizados lo cual conlleva una relacién humana con el animal. En tercer lugar, él sugiere
una tercera alternativa: entablar una relacion animal con el animal. Ahora bien, consideramos que
esta es la alternativa que atraviesa su obra y que como lo diria Anne Sauvagnargues en Del animal
al arte, (SAUVAGNARGUES, 2006) es a través de la etologia que Deleuze logra escapar a la
representacion, a lo cual debemaos agregar: la significacion, la subjetividad y la interpretacion. En
este dialogo entre Parnet y Deleuze ellos se deslizan hacia el devenir animal del escritor, lo cual nos
lleva a una especie de distincion que no siempre es estricta: el devenir-animal estaria mas en vinculo
con los escritores, mientras que el devenir imperceptible estaria mas en relacion con la pintura. Asi,
tanto el animal, como el devenir-animal del escritor con los que abre el Abecedario ponen en
evidencia uno de los ejes del pensamiento de Deleuze y Guattari: el animal moviliza su
pensamiento, permite generar todo tipo de encuentros, hibridaciones y deshumanizaciones que
quizé nos lleve a decir que su filosofia no fue escrita para nosotros, sino para los animales y, en esa
medida Deleuze y Guattari encarnan esa responsabilidad que tenemos frente a ellos. Por eso, el
animal no es el otro, sino el borde intensivo de lo humano o bien la manera como éste se pone en
contacto con la materia e incluso con lo inorganico.

Asi, nuestra tesis es: cada que Deleuze y Guattari citan un animal, en relacién, en devenir, en
metamorfosis, esto esta ligado a un concepto. De modo que ellos estarian movilizados por los
animales que aparecen en su filosofia, la cual termina por ser un bestiario, que no solo los vincula
con unos filésofos minoritarios, sino que tiene la intencion de hacer de su propia filosofia algo
minoritario, es por ello que, como decia antes, ésta quizas sienta y asuma esa responsabilidad directa

2 [ abécédaire s un programa televisivo producido por Pierre-André Boutang entre 1988-1989 y transmitido en
1996 a titulo de post mortem auctoris.
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con los animales. Para desglozar esta relacion entre los conceptos deleuzo-guattarianos y los
animales recordemos el siguiente fragmento de Anne Sauvagnargues:

En cada caso, un personaje animal sirve de soporte al andlisis y de agente de
transformacién conceptual: los chillidos y silbidos de la rata Josefina en
Kafka, las avispas y las orquideas de Proust, las garrapatas de Uexkdll o el pez
chino, el pinzén de Australia, pasan a ser personajes conceptuales,
singularidades notables, interlocutores para la filosofia.
(SAUVAGNARGUES, 2006, p. 12-13).

En estos ejemplos que cita Sauvagnargues vemos la presencia del arte y como a través de
una relacion animal con el animal, los escritores de esta cita llevan a cabo devenires animales
que los conducen a devenires minoritarios, pues su escritura sale del canon que prevalecia en
la literatura de su época. En otros términos, nos obliga a perder nuestra propia humanidad para
acceder a las moléculas animales que se propagan a través de la escritura. Es en ese sentido,
que Deleuze y Guattari no s6lo viven un proceso de deshumanizacion, sino de molecularizacion
con diversos devenires segun los animales que citen. Asi, no sélo seria el arte, sino también la
filosofia que nos tornaria sensibles a estas moléculas animales, a partir de una alianza de la cual
no solo los fildsofos salen transformados, sino también el animal, lo cual se hace evidente con
nuestra lectura, ya que luego de leer a Deleuze y Guattari no miramos ni nos relacionamos con
los animales de la misma manera, sabemos que su contacto, que su mirada nos afecta y nos
transforma. Veamos, entonces en este bestiario como los animales son la alianza que permite a
nuestros pensadores escapar a la filosofia occidental y crear nuevos conceptos. Esto lo
mostraremos a partir de un esquema que extrae algunos flujos de la obra deleuzo-guattariana.

En primer lugar, Gilbert Simondon contribuye a esta relacién con el animal, pues
Deleuze y Guattari retoman términos como metaestabilidad en tanto que diferencia de potencial
que induce un cambio de fase, asi como el término de modulacion que escapa a la idea de forma
para, mas bien, pensar las interacciones de fuerzas y materiales. Por tanto, en términos
simondonianos: “...el ser no posee una unidad de identidad, que es la del estado estable en el
cual ninguna transformacién es posible; el ser posee una unidad transductiva; es decir que
puede desfasarse en relacion consigo mismo, desbordarse él mismo de un lado y otro de su
centro” (SIMONDON, 2015, p. 19-20). En ese sentido, la individuacion es aquello que no cesa
de cambiar de naturaleza. Lo cual en la red de tela de arafia que van elaborando Deleuze y
Guattari tiene resonancias espinosistas y hace que quizas sea Spinoza el que guie estas
elecciones tanto por su relacion anti jerarquica de la naturaleza, por su vinculo con la
animalidad, asi como por ese devenir-nifio que detectan en él nuestros autores.

Igualmente, Deleuze y Guattari elaboran una relacién con el animal que escapa a las
clasificaciones binarias y a la supremacia del humano, a través de Geoffroy Saint-Hilaire.
Deleuze y Guattari citan el debate del siglo XIX entre Cuvier y Geoffroy en el cual, el primero
retoma una linea aristotélica y esencialista del animal a partir de la cual constituye series que
distinguen claramente entre unos y otros animales. (DELEUZE y GUATTARI, 1980). Por su
parte Geoffroy tomara una linea distinta, al demostrar que los seres son plegamientos diversos
de la materia, pero que en realidad habria correspondencia entre ellos. Es en ese sentido que él
propone el concepto de animal abstracto: un animal del cual provendrian todos, sin embargo
esto no quiere decir que se anula la diferencia, sino que se reconoce el trabajo de la carne (la
variacion continua de un mismo plano), a través de lo cual se destituye toda jerarquia de los
seres para pensarlos en un plano horizontal donde una hormiga, un perro, un puma o un humano
son iguales, sélo con moldeamientos que los diferencian (conexiones diversas de sus partes).
En Geoffroy, a su vez, sentimos aires espinosistas, que nos hacen entender la afinidad de

LINHA MESTRA, N.38, P.59-65, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P59-65, MAIO.AGO.2019 62


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p59-65

BREVE RELATO DE UN BESTIARIO EN MIL MESETAS

Deleuze y Guattari con su perspectiva. Ellos se siguen acompafiando por etélogos como Remy
Chauvin, Samuel Butler, Jacob von Uexkiill, entre otros, que les ayudan a realizar su propia
metamorfosis e ir constituyendo esa multiplicidad de devenires que los van afectando.

Sin embargo, es ya con Geoffroy Saint-Hilaire que Deleuze y Guattari van a entender y a
participar de una involucion, puesto que con este tedrico se ponen en contacto con las larvas,
los embriones, los huevos de todo tipo, alli donde no existe organizacion alguna y donde se
hace posible pensar un cuerpo sin érganos, ejemplo de ello es la reflexion de Geoffroy sobre
los monstruos que cuestiona todo tipo de organizacion. La entrada de una involucion interpela
toda clasificacion entre género y especie y nos pone en contacto con lo inorganico: esas fuerzas
que no cesan de modular y que estan presentes en todo tipo de materia.

En segundo lugar, el animal permite a nuestros autores escapar al binomio de lo uno y
lo multiple, que sigue conservando su halo trascendente, para elaborar el concepto de
multiplicidad. Aqui, ellos convocan todo tipo de manadas: lobos, vampiros, ratas, hormigas,
abejas, elefantes, bacterias. Que pasan sus potencias de las unas a las otras, que entablan
relaciones de contagio, de contaminacion y disuelven toda clasificacion. Esto lo vinculo con
otro aspecto clave de este bestiario: la disolucion de la rostrocidad. Pues justamente el rostro es
el lugar de la identidad que sirve como dispositivo de humanizacién de plantas, animales o
incluso minerales: los humanos imponen su rostrocidad. Sin embargo, las manadas permiten
esta disolucion de lo uno-identitario y mas bien agencian el conjunto de relaciones de los
cuerpos. Entablar esta relacion animal con el animal permite encontrar las cabezas y, si bien las
manadas convocan la indiscernabilidad de los rostros, esto también lo encuentra Deleuze en la
pintura de Bacon quien se dedica al borramiento de los rostros humanos, pues:

No es que ella [la cabeza] carezca de espiritu, sino que es un espiritu que es
cuerpo, soplo corporal y vital, un espiritu animal, es el espiritu animal del
hombre: un espiritu-cerdo, un espiritu-bafalo, un espiritu-Perro, un espiritu-
murciélago... Es entonces un proyecto bien especial que persigue Bacon en
tanto que retratista: deshacer el rostro, reencontrar o hacer surgir la cabeza
bajo el rostro (DELEUZE, 2002, p. 27).

Vemos surgir en las pinturas de Bacon cabezas de pajaros, de toros que se fusionan con
los rostros humanos, pero, sobre todo, la imposibilidad de cualquier reconocimiento y, mas
buen las fuerzas de esas cabezas que ponen en evidencia la Figura (deformacion de la forma) y
la intensidad de la carne que emana de los cuadros de Bacon.

En tercer lugar, es a través del animal que Deleuze y Guattari escapan al psicoanalisis,
al reconocer tanto en los pacientes tratados por Guattari como en las descripciones clinicas de
los psicoanalistas, no tanto una re-edipizacion del animal, sino distintos agenciamientos
colectivos en los cuales aparecerian estos animales. Esa es una de las grandes acusaciones al
psicoanalisis: descuidar el devenir-animal por intentar encerrar estas alianzas en arquetipos
universalistas. Recuperar los animales negados del psicoanalisis como el caballo de Richard
(paciente de Melanie Klein) y entender en que campo de relaciones se inscribe: la calle, el
campo, otros animales. Y como Richard intercambia moléculas con este animal. Aqui se podria
insistir en un aspecto clave del devenir-animal: el “entre”, donde se generan los intercambios
entre especies habitualmente separadas, como la orquidea y la avispa (descripcion de la
sexualidad en Sodoma y Gomorra de Marcel Proust) o bien Richard y su caballo. Lo anterior
nos lleva a recordar el articulo de Francois Zourabichvilli quien insiste en el caracter literal del
pensamiento Deleuzo-guattariano (ZOURABICHVILLI, 2011). Por tanto, este inter-especie
que transforma a aquellos que participan del encuentro, no es tanto en un orden metaférico, sino
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en su condicion metamorfica. Es entonces el concepto de metamorfosis que desplaza cualquier
vision fantastica, imaginaria, simbolica o metaforica del devenir animal.

En cuarto lugar, Deleuze y Guattari escapan a una forma rigida y cerrada de
individuacion, ligada como veiamos antes al pensamiento de Gilbert Simondon, para mas bien
entenderla en tanto que acontecimiento: “una nube de langostas traida por el viento, a las cinco
de la tarde; un vampiro que sale en la noche, hombre-lobo que sale con la luna”. (DELEUZ y
GATTARI, 1980, p. 321). La manada de langostas, el nivel del viento y la hora precisa del dia
constituyen entre ellos una individualidad, es decir, una hecceidad, la cual se pueden medir en
términos de velocidad y de lentitud entre las particulas, lo cual implica que la invasion de
langostas de las diez de la mafiana sea distinta a esta de las cinco de la tarde: luz, movimiento,
condiciones del terreno generan este acontecimiento Unico, esta individualidad. Esto hace
igualmente posible que Deleuze y Guattari se desembaracen de la idea del ser, pues como Funes
el memorioso de Borges, el perro de la mafiana no es el mismo de media hora después y asi a
lo largo del dia. El perro mismo es un acontecimiento y genera nuevos acontecimientos,
hecceidades, segun las alianzas que vaya entablando. Asi, en el lugar de los seres, ellos ponen
un devenir de acontecimientos. Lo cual nos remite de nuevo al pensamiento espinosista puesto
que a partir de ahora es posible constituir cartografias de los cuerpos, es decir, segun sus grados
de potencia. Una cartografia se constituye, por tanto, de latitud: afectos de los cuales son
capaces los cuerpos y de longitud: sus partes extensivas que se ponen en relacion con estos
afectos. Es quizas a esto que corresponda una geometria espinosista que a su vez nos remite a
una etologia de los afectos. Por tanto, si quisiéramos definir los distintos animales mas que
pasar por cualquier clasificacion, nos remitiriamos a los afectos que poseen.

Esto nos lleva a nuestro quinto y ultimo punto: si bien podemos pensar los animales
segun los afectos que portan los cuerpos y los agenciamientos que elaboran con estos, esto es
insuficiente para pensar el arte. Asi, no todos los animales producen arte, sino s6lo aquellos que
agencian un territorio. Con este gesto filosofico Deleuze y Guattari pasan del habito al habitat
y es con este Gltimo que reconfiguran el concepto de arte que busca alejarse de la
fenomenologia, la cual centro toda la reflexion del arte en un cuerpo que siente. De nuevo los
animales, en este caso con territorio, le permiten a Deleuze y Guattari tanto deshumanizar el
arte como escapar a la fenomenologia y su lugar privilegiado del cuerpo, que, segun su filosofia,
resulta demasiado blando para soportar las rasgaduras, las deformaciones, los gritos, las
avalanchas que implican la produccion artistica. Por ello, la alternativa es el plano de
composicion, el territorio sobre el cual algunos animales despliegan materia expresiva, asi
como lo hace el Land art o la performance. Con los animales y sus ritornelos el arte sale
metamorfoseado de la filosofia deleuzo-guattariana.

Por tanto, Deleuze hara de nuevo homenaje en Diélogos a los animales cuando agrega:
“la arafa y su tela, el piojo y el craneo, la garrapata y un segmento de piel de mamifero: he aqui
bestias filosoficas y no el pajaro de Minerva” (PARNET y DELEUZE, 1977, p. 75). Esta es
pues una filosofia que se ha acompafado de los animales para transformar el pensamiento y
quizas para indicarnos que es a los animales a quien debemos escuchar, que son ellos los que
poseen toda la riqueza del mundo, lo cual nos lleva a poner un poco en suspenso nuestro
parloteo humanista para poder escuchar esta “melodia de la naturaleza”: los bajidos, los
aullidos, los chillidos, los zumbidos que resuenan en la obra de Deleuze y Guattari y en
particular en Mil Mesetas. Asi como para ver y sentir los trazos, las lineas, los flujos de olores,
las velocidades y las lentitudes con que construyen los animales sus ritornelos, con los que
restauran infatigablemente sus territorios. De modo que, si como dice Julieta Yelin estariamos
lejos de la posibilidad de una biografia del animal, por lo cual el animal no tiene quien le escriba,
sin embargo, nosotros encontramos en estas aproximaciones de Deleuze y Guattari una suerte
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de zoosophia que, en vez de tratar de escribir biografias de los animales con palabras, las
constituye a través de sus trayectos territoriales, de sus composiciones colectivas, o bien de las
fuerzas e intensidades que atraviesan los cuerpos. Entonces, quizas esta sea la manera como el
animal escribe con su cuerpo y sobre la tierra sin necesidad de algo tan reducido como una hoja
de papel: la biografia animal es una escritura de y en la tierra.
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DE ARANAS Y CUCARACHAS
DEVENIR-ANIMAL Y LA POTENCIA DE LO ABYECTO
UN ACERCAMIENTO A LA PASION SEGUN G. H. Y ARACNE

Andrea Torres Armast

Resumen: Esta ponencia analizard brevemente dos obras literarias: La pasion segiun G. H.
(1964), de la escritora Clarice Lispector, y «Aracne», contenida en el libro VI de las
Metamorfosis de Ovidio (8 d. C.). El analisis girard en torno a dos ejes: el devenir-animal
(devenir-insecto/arafia) y la relacion devenir-mujer con lo abyecto y lo monstruoso. Finalmente,
se planteard una dimension politica-emancipatoria del devenir menor. Para el analisis del
devenir se tomara como punto de partida la nocion de fuerzas activas y fuerzas reactivas
propuesta por Friedrich Nietzsche; en cuanto a lo abyecto, recurriremos a la definicion
propuesta por Julia Kristeva en Los poderes de la perversion (1980).

Palabras clave: Devenir-animal; devenir-mujer; literatura; lo abyecto.

«A complete life may be one ending in so full
identification with the non-self

that there is no self to die»

(Bernard Berenson)?

«El horror sera responsabilidad mia hasta que se
complete la metamorfosis

y el horror se transforme en luz»

(Lispector)®

«Su literatura no es un viaje a través del pasado,
su literatura es la de nuestro porvenir»
(Deleuze y Guatatri)*

Dos vertientes

¢Qué tienen en comun dos textos tan distantes en tiempo y espacio como son La pasion
segun G. H. y Aracne? Pienso, en primera instancia, en la dimension simbolica de que dos
mujeres, G. H., una ceramista, en la novela de Lispector, y Aracne, una tejedora en la obra de
Ovidio, devengan-insecto —aunque en términos estrictamente taxonomicos las arafias no
pertenecen a este orden—. En cierto sentido, este devenir que se nos presenta implica captar en
el cadigo de la animalidad lo abyecto y lo monstruoso que tienen en si la cucaracha en que
deviene G. H. y la arafia en que lo hace Aracne.

Julia Kristeva describe, en Poderes de la perversion, a lo abyecto como «aquello que perturba
una identidad, un sistema, un orden. Aquello que no respeta los limites, los lugares, las reglas, la
complicidad, lo ambiguo, lo mixto»°. Abyecto es un arrojado, un excluido, que se separa, que no

1 Escritora y correctora de textos. Actualmente estudia literatura en la Universidad de las Artes-Ecuador. E-mail:
andrea.torres@uartes.edu.ec.

2 Del epigrafe de La pasion segln G. H.

3 Clarice Lispector, La pasion segiin G. H. (Barcelona: Ediciones Siruela, 2013), 17.

4 Gilles Deleuze y Felix Guattari, Kafka. Por una literatura menor (México D. F.: Ediciones Era, 1990), 120.

5 Julia Kristeva, Poderes de la perversion. Ensayo sobre Louis-Ferdinad Céline (México: Siglo XXI, 2006), 11
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reconoce las reglas del juego, y por lo tanto «erra en vez de reconocerse, de desear, de pertenecer o
rechazar»®. La categoria de la abyeccion, ademas de ser parte constituyente del sujeto, se sublima
en la dimension de los discursos culturales y estéticos: el arte, la literatura y la filosofia.

Empecemos resumiendo brevemente las historias:

En La pasion segin G. H., una escultora-ceramista, G. H.’, ha despedido a la criada. Se
decide a limpiar el cuarto que esta ocupaba y se encuentra con dos cosas: un dibujo en la pared
y una cucaracha en el closet. La contemplacion de ese insecto, a pesar de la repulsion que le
produce, es el desencadenante de una renovacion vital. Estos acontecimientos le haran
replantearse su existencia y su identidad desde la construccion a partir de fragmentos. En la
primera pagina de la obra la narradora nos sittia en una basqueda existencial que oscila entre la
ausencia y el despojo, ese es un primer indicio de la busqueda de una zona de indiferenciacion
entre lo que se es y lo que no se ha sido:

Si me confirmo y me considero verdadera, estaré perdida, porque no sabria donde
encajar mi nuevo modo de ser; si avanzase en mis visiones fragmentarias, el
mundo entero tendria que transformarse para que yo ocupase un lugar en él.

He perdido algo que era esencial para mi, y que ya no lo es. No me es
necesario, como si hubiese perdido una tercera pierna que hasta entonces me
impedia caminar, pero que hacia de mi un tripode estable. He perdido esa
tercera pierna. Y he vuelto a ser una persona que nunca fuié,

Aracne, en cambio, se nos presenta en el ambito de la mitologia. Ovidio nos dice que Aracne
fue una gran tejedora que entro en disputa con Palas Atenea (Minerva), diosa de la artesania y la
sabiduria. La diosa, ofendida porque Aracne no se reconoce como su alumna, la reta a un duelo, lo
gue es Unicamente posible porque ambas son virgenes 'y, por lo tanto, «aptas para las contiendas de
todo tipo»°. Este estatuto virginal introduce una primera nocion de lo que debes ser/hacer para ser
una mujer digna; contar con los atributos para contraefectuar las fuerzas activas, convierte a
Aracne en potencia pura. Aracne, que decide plasmar la historia de los amores de los dioses —
muchas veces transformados en animales para logar la copula—, sale vencedora en el reto y
Minerva la transforma en arafia, condenandola a tejer por la eternidad.

Podriamos asegurar que, de cierta manera, estas dos historias se constituyen como novelas de
formacion (Bildungsroman) —no en términos formales, sino en términos ontol6gicos— porque se
puede apreciar la progresion de la transformacion de las protagonistas en el espacio, aunque
ciertamente no se desarrolla de manera diacrénica. La metamorfosis no puede ser registrada en el
tiempo cronoldgico, sino que ocurre en el tiempo del Aidn; es decir, en la eternidad.

Los devenires:
e G.H.

Francois Zouravichvili, explicando a Deleuze, nos dice que:

6 Kristeva, Poderes de la perversion..., 16

" Nétese que el nombre de la protagonista no se hace explicito y que este hecho puede provocar tantas
interpretaciones como lectores. Diremos que G. H. podria ser un guifio a género humano, por lanzar una idea.

8 Lispector, La pasion segin G. H..., 9.

% José Carlos Fernandez Corte y Josefa Cantd Llorca, en: Pluvio Ovidio Nasdn, «Aracne. Libro V1», Metamorfosis
- Libro VI-X (Madrid: Gredos, 2012), 6.
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‘Devenir’, en primer lugar, es sin duda, cambiar: ya no comportarse mas ni
sentir las cosas de la misma manera; ya no hacer las mismas evaluaciones [...]
Devenir significa que los datos mas familiares de la vida han cambiado de
sentido o que ya no mantenemos las mismas relaciones con los elementos
habituales de nuestra existencia [...] Esto quiere decir la inclusion la un afuera:
entramos en contacto distinto de nosotros mismos, algo nos pasé. ‘Devenir’
implica entonces, en segundo lugar, un encuentro: uno se convierte a si mismo
en otro que en relacion con otra cosa'®.

De acuerdo con esto, tanto G. H. como Aracne devienen: G. H. deviene-mujer-si-misma;
y, posteriormente, cucaracha. Aracne, por su parte, devendra también mujer y luego aracnido.

Los traductores de la obra de Ovidio anotan: «Con su negativa a considerarse alumna de
Palas Atenea para asegurar su independencia como artista, Aracne da un paso que ningun poeta
de tradicion alejandrina se atreveria a dar, a saber, considerarse al margen de toda tradicion»*?.
Este, podriamos sefialar, es un rasgo de insumision, un primer gesto emancipatorio.

Con G. H., como se ha dicho, se observan dos momentos clave en su devenir. El primero
se da cuando reflexiona sobre su propia transformacion, asi: «jQué dificil esta resultando saber
como era yo! No obstante, tengo que hacer al menos el esfuerzo de darme una forma primera
para poder entender lo que ha sucedido al perder esta forma»*2. La progresion continda cuando
enuncia: «El resto era el modo en que poco a poco me habia transformado en la persona que
tiene mi nombre y he terminado por ser mi nombre»*3, De este instante pasa a la enunciacion
de la formula del devenir (N-1) para acotar como ha terminado de devenir-mujer:

Cuando me hallaba sola, no se producia un desfondamiento, tenia solamente un
grado menos de lo que yo era [...] Haber hecho escultura durante un tiempo
indeterminado e intermitente también me daba un pasado y un presente que
permitia a los demas situarme [...] y me ha situado, tanto para los deméas como
para mi misma, en una zona que socialmente se halla entre mujer y hombre. Lo
cual me dejaba mucho més libre para ser mujer'®. Cabe recalcar que el libro de
Lispector se escribe catorce afios antes que Mil Mesetas y enunciacion de la
formula del devenir. Igual que con Proust o Kafka, la literatura se anticipa al
pensamiento de Deleuze y Guattari; sin embargo, es improbable que ellos
conocieran la obra de Lispector, publicada en América y en portugués.

El devenir produce también con el encuentro de un dispositivo de identificacion consigo
misma y con su empleada, Janair, cuya invisibilizacion la hace abstraerse de si misma. Este
dispositivo es un dibujo en la pared, «la silueta, trazada con carboncillo, de un hombre desnudo,
de una mujer desnuda y de un perro que estaba mas desnudo que un perro»*®. El dibujo, dira la
narradora, mas que un «adorno, era una escritura»'’ que le permite ponerse entre comillas y
hacer una citacion de si.

10 Frangois Zouravichvili, «;Qué es un devenir para Gilles Deleuze?», Reflexiones Marginales. Trad. Verdnica Jocelyn
Guarneros Rojas. Conferencia pronunciada en Horlieu (Lyon) el 27 de marzo de 1997 (ISSN 155 2007-8501).

1 Fernandez Corte y Cant6 Llorca, «Aracne...», 6.

12 |_ispector, La pasion segin G. H., 23.

13 |ispector, La pasion segin G. H., 24.

14 Enfasis propio.

15 Lispector, La pasion segun G. H., 25.

16 |_ispector, La pasion segiin G. H., 38.

17 Lispector, La pasion segun G. H., 40.
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La metamorfosis de G. H. concluye con un devenir cucaracha, es decir, con un devenir
animal por medio de la ingesta: «Tenia yo en la boca la materia de una cucaracha, y por fin
habia realizado el acto infimo. // No el acto maximo [..] Por fin mi envoltura se habia roto
realmente, y yo era ilimitada. Por no ser, yo era»*®,

Recordemos que, como dice Deleuze en Critica y clinical®: ‘Devenir’ no es alcanzar una
forma, sino encontrar «la zona de vecindad, de indiscernibilidad o indiferenciacion»; para que
esto ocurra, en el caso de G. H., se debe producir una triple operacion: 1) concretizacion del
afuera; 2) laminorizacion del otro; y, 3) la transformacion de fuerzas activas y fuerzas reactivas.
El cuerpo de G. H. es el campo de fuerzas donde se producen estas operaciones.

e Aracne

Habia Ilegado su fama a oidos de la Tritonia (Palas Atenea, diosa del tejido), quien se presenta
frente a la meonia Aracne para ser alabada como si la mortal hubiese sido instruida en tal arte por
ella. Aracne, de humilde cuna, «lo niega expresamente, y sintiéndose ofendida, aunque su maestra
fuera tan grande, dice: “Que se enfrente conmigo; a nada me negaré si me vence”»%°.

Minerva la confronta y le pide que sea humilde y que le pida perdon a la diosa por su
alevosia, pero ella le dice:

Tu entendimiento flaquea, llegas agotada por una larga vejez y te hace dafio haber
vivido tanto. Que escuchen esos consejos tuyos tus nueras o tus hijas, si es que las
tienes. A mi me basta con mi propia sensatez; y para que no creas gque has
conseguido algo con tus recomendaciones, persisto en la misma resolucion®.

Aracne, como hemos dicho, busca su independencia como artista-tejedora y eso es una
afrenta. Acto seguido, Palas Atenea se revela'y empiezan una contienda de tejido sin dilaciones.
La diosa exalta al resto del panteon para ratificar su naturaleza divina:

Palas borda la roca de Marte en la acrépolis Cecropia y el vetusto litigio por
dar nombre a la comarca. Los doce celicolas, con Japiter en su centro, se
sientan en sus altas sedes con una gravedad imponente; su fisonomia habitual
identifica a cada uno de los dioses. La de Japiter es la imagen de un rey. Al
dios del mar lo representa de pie, hiriendo con el largo tridente los asperos
pefiascos y haciendo brotar un mar del interior de la herida infligida al
pefiasco: con esa prenda reivindica la ciudad. A si misma se da el escudo, se
da la lanza de aguzada punta, se da el casco para la cabeza, se defiende el
pecho con la égida: también borda como la tierra, golpeada por la punta de su
lanza, hace brotar un vastago de grisaceo olivo con sus frutos y como los
dioses admiran el prodigio. Una Victoria pone fin a la obra.

Para Aracne, la relacion con su afuera es otra que la de G. H.; estd mediada por un el
juicio estético al que se someteran los tejidos que son usados como un espacio narrativo
desarticulado y autonomo. El tejido es una narracién, cuando empieza el duelo, comienza un
proceso de escritura, de exteriorizacion. Deleuze menciona en Critica y Clinica: «La escritura

18 |ispector, La pasion segin G. H., 174.

19 Gilles Deleuze, Critica y Clinica (Barcelona: Anagrama, 1996), 12.

20 Qvidio, «Libro VI, Aracne», Metamorfosis (Madrid: Gredos, 2012), 5.
21 Ovidio, «Libro VI, Aracne...», 6.

22 Ovidio, «Libro VI, Aracne...», 6
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es inseparable del devenir; escribiendo, se deviene-mujer, se deviene-animal o vegetal, se
deviene-molécula hasta devenir-imperceptible»?3,

La Meonide dibuja a Europa burlada por la apariencia del toro; dirias que el toro
y los mares son de verdad. [...] También represent6 a Asteria, que era sujetada
por un &guila agresiva, y a Leda, recostada bajo las alas del cisne. Afiadié como
Jupiter, oculto bajo la apariencia de un sétiro, colmé a la hermosa hija de Nicteo
con doble prole y como fue Anfitrion cuando te conquisto, Tirintia, como siendo
de oro burl6 a Déanae y siendo de fuego a la Asopide, siendo pastor a
Mnemosine, o pintada serpiente a la Deoide. A ti también te representd,
Neptuno, transformado en torvo novillo con la doncella Edlida; td, en forma de
Enipeo, engendras a los Aloidas, como carnero engafias a la Bisaltide. También
la suavisima madre de las mieses, de amarilla cabellera, tuvo comercio contigo
en forma de caballo; en forma de ave te recibi6 la madre del caballo alado, cuyos
cabellos son culebras, en forma de delfin, Melanto. A todos estos, les presto la
apariencia y el ambiente que les eran propios. Alli estd Febo, con aspecto
rastico, y la historia de cémo llevo unas veces las alas de un azor, otras la piel
de un ledn y cdmo disfrazado de pastor burlé a Ise la Macareide; como engafio
Liber a Erigone bajo la forma de una falsa uva, cémo Saturno, bajo la forma de
caballo, cred al bicorpéreo Quirdn. La parte extrema de la tela, rodeada de una
fina orla, es de flores entretejidas con zarcillos de hiedra.

Al terminar el reto de tejido-escritura, Minerva y Envidia, que son quienes juzgan, no
encuentran fallas la narracion de Aracne, quien ha plasmado las relaciones de los dioses
transfigurados con animales para fecundar a mortales. Ante este acto, la diosa furiosa condena:

Vivirds, insolente Aracne, de esta forma suspendida, tal sera tu castigo para
toda la posteridad». Al marcharse Minerva, —dice Ovidio— le arroj6 el jugo
de una hierba envenenada, que le hizo caer los cabellos, la nariz y las orejas;
su cabeza y su cuerpo disminuyeron, las piernas y los brazos en patas
sutilisimas se tornaron, y el resto del cuerpo no presentdé mas que un grueso
vientre. De esta manera, en arafia transformada, sigue tejiendo con sus hilos,
tarea a la que estaba acostumbrada?®.

La metamorfosis de Aracne consiste en volverse innecesaria de la diosa, encarnado en
este caso en Palas Atenea. Aracne se encuentra en una necesidad de devenir para
contraefectuarla. No es Minerva, la diosa, quien triunfa con esta transformacion, sino Aracne,
pues logra emanciparse de la mirada del otro. Para su metamorfosis se ha efectuado una doble
operacion: 1°) la concretizacion del afuera; y, 2°) devenir menor.

Esta metamorfosis se configura como una concrecién de la voluntad de poder. Aracne,
una vez que ha devenido arafia lo puede todo, ya que es un conglomerado de fuerzas activas.

Aracne y G. H. han concretado el «acto infimo»; es decir que han devenido imperceptibles.

Lo minoritario y la potencia de lo abyecto

Es importante recordar que para Deleuze ‘mayoritario’ y ‘minoritario’, en cuanto al
devenir, no remiten a la nocién de cantidades que pueden numerarse, sino a categorias

23 Deleuze, Critica y Clinica..., 5.
24 Ovidio, «Libro VI, Aracne...», 7.
%5 Qvidio, «Libro VI, Aracne...», 13.

LINHA MESTRA, N.38, P.66-72, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P66-72, MAIO.AGO.2019 70


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p66-72

DE ARANAS Y CUCARACHAS — DEVENIR-ANIMAL Y LA POTENCIA DE LO ABYECTO - UN...

relacionadas con el poder?. Actualmente, el nimero de mujeres en el mundo bordea el 52 %
de la poblacion y no cabe duda que, desde el punto de vista del poder, somos minoritarias. En
Deleuze, sin embargo, la potencia se reafirma justamente en los devenires minoritarios.

Esther Diaz lo explica:

Un devenir no es una imitacion de aquello que se deviene. No se deviene-
animal pareciéndose a un animal, sino capturandole el cddigo a la animalidad.
[...] El blogue de devenir no tiene a otro sujeto que a si mismo y es
involuntario, simplemente acaece?’.

Las obras que se acaban de analizar cumplen las condiciones del devenir menor,
principalmente la involuntariedad y guardan estrechas similitudes. Vemos que en ambas
historias el devenir esta directamente ligado con la condicion existencial, asi como con la
condicion de reproduccion material de la escritura (ceramica, dibujo y tejido).

Es importante acentuar el asunto de la involuntariedad y del deseo: por un lado, sabemos que
Deleuze se opone al deseo en términos lacanianos; es decir, el deseo como falta; se opone al no-ser,
y propone un deseo que sea pura afirmacion. La involuntariedad esta dada obviamente en las dos
protagonistas: ni Aracne se quiere convertir en arafia, ni G. H. se quiere convertir en cucaracha; sin
embargo, se hallan en esa zona de indiferenciacion y captan el cddigo de la animalidad.

La relacion de estas dos mujeres convirtiéndose en invertebrados —la cucaracha y la arafia—
, que son animales tradicionalmente considerados indeseables, nos confronta con el tema de lo
monstruoso y de lo abyecto: aquello que rechazamos y causa repulsion; sin embargo, el devenir
minoritario es un asunto emancipador: G. H. se libera de las ataduras de si misma y Aracne de la
mirada de la diosa. En esta medida, devenir-menor, devenir-mujer, devenir-animal adquiere una
dimension politica emancipatoria porque, aunque haya involuntariedad, existe, en ambos casos, el
deseo de afirmacion de si mismas. Como diria Julia Kristeva: «La abyeccion es una resurreccion
que pasa por la muerte del yo (moi). Es una alquimia que transforma la pulsion de muerte en un
arranque de vida, de nueva significancia»?®. Una vez resurrectas estas mujeres, emancipadas, todo
lo pueden, pensemos sino en todas las mujeres insurrectas en la mitologia: Medusa, Lilith, Lamia,
las brujas... Una vez que han sido rechazadas, convertidas en monstruos y, por lo tanto, abyectas,
lo pueden todo, no necesitan cumplir con las ‘virtudes’ y los preconceptos de lo que de ellas se
espera; son potencia de si mismas y pueden escribir su historia, como las arafias, ad infinitum.
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FABULACAO NA GAIOLA, DOBRAS OU ESQUIZOGRAFIAS DA
FUNDACAO CASA

Alessandra Melot

Neste texto trazemos uma escrita “‘como um convite para ir além, para sair, um convite para
abandonar o relato repetido” (SKLIAR, 2016, p. 15). Durante dois anos e meio como professora de
filosofia me encontrei com os meninos internos em cumprimento de medidas socioeducativas na
Fundacdo CASA, na cidade de Campinas, SP, Brasil. Este fato foi disparador da pesquisa de
mestrado: ““Di menor’: filosofia da diferenca, dobras, imagens e passagens entre vozes marginais
da cidade e da Fundagcdo CASA” realizada na Faculdade de Educagao da Unicamp.

Aqui de forma experimental compomos com as forgas e damos passagem a ecos, vozes e
linhas de fuga deste local de reclusdo que é a Fundacdo CASA. Na instituicdo busca-se a
producdo de uma ordem que normatiza 0 agir e 0 pensar dos meninos e que visa uma
subjetividade facil de controlar, diminuindo-se as singularidades e as diferencas. Apaga-se a
individualidade para agrega-los a um bando de menores.

Kafka e as andlises feitas por Deleuze e Guattari em sua da obra “ Kafka: por uma
literatura menor” (DELEUZE & GUATTARI, 2017) nos ajudam a pensar este bando de
meninos em devir e em privacao de liberdade. ‘Di menor’ ¢ um vetor de bando que assim como
Josefina, a camundonga, passa “do animal individuado a matilha” (DELEUZE & GUATTARI,
2017, p. 38). Desenvolvemos este pensamento, pois ‘di menor’ tendo sua individualidade
apagada pela instituicao, sendo matilha, sendo bando néo possui nome proprio, ndo € um, mas
sim Vvarios. ‘Di menor’ nao tem rosto, ndo possui nome e devir loucura estoura todos os canos
de &gua, provoca uma inundacéo e estracalha fios elétricos em uma rebelido. ‘di menor’ devir
de bando fecha em circulo e arrebenta uma cadeira de plastico na nuca do agente de seguranca
por este humilhar uma cozinheira. E enquanto isto dobrado em outro me diz: — Senhora, fica
tranquila, senta aqui perto. Ta com medo do que Senhora? Aqui a Senhora € visita.

Ter menos de dezoito anos no Brasil e ser infrator, por hora, significa ter sua identidade
protegida pela lei, mas também lhe agrega a este bando ‘di menor’. Aqui trazemos recortes dos ‘di
menor’, “ agenciamentos coletivos de enuncia¢do” (DELEUZE & GUATTARI, 2017, p. 38) deste
bando, suas falas, escritas disparadas pelo encontros dos meninos internos com as imagens do
Coletivo Fabulografias? durante a utilizagio dos postais do coletivo nas aulas de filosofia.

Os postais do Fabulografias circularam entre os meninos durante algumas aulas e na volta,
organicamente, trouxeram falas escritas em uma linguagem e caligrafia proprias. Eram muitos
cumprimentos e noticias de quem muito moco ja esta encarcerado e separado da vida aqui fora.
Foram inmeras as tentativas de comunicacdo dos meninos pelos postais com o mundo exterior,
todas elas bloqueadas pelas normas da instituicao.

Aqui apresentamos imagens produzidas pelos meninos e editadas por mim em um
momento de fabulacdo. Sobretudo trazemos um experimento, sdo sonhos, sementes e germes,
noticias, vozes e pensamentos. Uma experiéncia de “fabulagdo que se da na rela¢do”

! Mestra em linguagem, arte e educagdo pela UNICAMP; especialista em ensino de filosofia pela UFSCar; atua
como professora na rede publica do estado de SP, Brasil. E-mail: a041693@dac.unicamp.br.

2 O Coletivo Fabulografias sob a orientagdo da Profa. Dra. Alik Wunder da Faculdade de Educag&o da Unicamp, realiza
oficinas nos mais diversos espagos, tais como: centros culturais, escolas publicas, universidades, bosques dentre tantos
outros. Nestes encontros com diversos grupos de cultura popular, estudantes secundaristas e universitarios, professores,
poetas e tantos outros, o coletivo se articula na producéo de fotografias ndo autorais experimentais movidas pela pergunta
disparadora: “ Que Africas ventam por vocé? “. Esta pergunta foi respondida por dezenas de pessoas das mais diversas
formas: performance, poema, desenho, danga e musica e deram origem aos postais nos quais 0s meninos internos na
Fundacdo Casa escreveram no verso. Disponivel em: <http://fabulografias.weebly.com/o-coletivo.html>.
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(DELEUZE, 2007, p. 1) com o real e que fala de muitos e dos muitos eus que compdem estes
meninos e nos atravessam em contato com eles.

As vozes sdo: da professora de filosofia que entra em contato com este novo territorio
dentro da Fundacdo; de uma multiddo polimorfa que fala por muitas vozes (a sociedade, a
instituicdo, mestres que nos guiam nesta travessia, a experiéncia e tantas outras); E do bando
‘di menor’ que sdo muitos e que um caleidoscopio de recortes, imagens e palavras atravessa o
texto com uma escrita propria nos postais. Nestas escritas noticias da instituicdo, mensagens de
fé e forca, abracos e vontade de encontros.

Enquanto isto na gaiola,

no plano da experimentacao,

em cena Unica,

cercados de barras de ferro uma multidao grita ....

Multidao (grita): — ‘di menor’ ¢é o terceiro excluido, ¢ ndo é! Se ‘di menor’ é inocente ou
culpado ndo importa. Arrepia-se Aristoteles. Quem ta preso quer fugir! Quem ta preso quer
fugir!

professora: — Fugir de onde? Da caverna? Mas isto ndo seria Platdo?

Multiddo: — Ei! Atenta, atenta a cada movimento! Da gaiola, do boi, da cela, do quarto.... Sei
gue ha um bando sem nome que esta trancado. Sdo criancas, eles mesmo ja esqueceram, mas
sdo criangas. ‘Di menor ‘é alcunha de crianca no crime, as vozes das ruas o chamam!

‘di menor’: — Senhora, 6 senhora!!!

Multiddo: — E com vocé!

professora: — Eu? Eu achava que era professora!

Multidao: — Professora? Mas quem é que sabe alguma coisa em cadeia de crian¢a? Aqui vocé
é senhora! E ndo venha com brincos grandes, eles podem virar armas.

Di menor:

SAVe Lyar {upa Wha on

Yael Wyhes
U*Jffo YA ’)/OO/OS da Yue beada + DiC 5!

\/A\ \\’Aw}m@a s c‘neqé ' i
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Multidao: — Pelos ecos das paredes conheco os nomes daqueles que ja passaram: lvan,
Lequinho, Gigante. Um ontem que dura trezentos anos depois do cativeiro. Paredes de um agora
que cisma em tilintar ferrolhos e gatilhos. Intoleravel!

‘di menor’:
o3\Ue QueRy
1 | Dby Yics F e Wz Qu ¢
ARV (STl i ’
J G A 5
OUA oL \J@ e \,,GSQWDT’ ?w]\n-(
AMhn :‘13,{ uQ a
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Wc’u--’ : § é
T bgon (emap, Lmpo Glonds ':

Yoy € 005 &b das 0 NiTio '

Professora (anotando tudo): — E o Gltimo menino quando vem?

Multid@o: — O dltimo é nunca, maquina de pobreza e crime que se retroalimenta.
Meninos correm na multiddo, meninos como ratos proliferam, meninos que se perdem como
Josefina. Que vocé tanto anota?

Professora: — Linhas de fuga, energia, deslizamentos, resisténcias. Rupturas e rasuras. E para
minha pesquisa de mestrado...

‘di menor’ (com metade de um dos pés amputado agora gargalha se curvando e interrompe): —
Senhora, 6 senhora! Tem filosofia para crescer o pé?
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Multiddo: — Estes meninos sdo invisiveis... Eles correm no tempo, matilha sem rosto, sem
nome... duvidaram que sdo invisiveis acredita? Ignoram o tempo. Ouga... o tempo que aqui se
arrasta diferente...

Professora: — E como ouvir?

Multiddo: — O tempo aqui é regido pelos fluxos de meninos, sdo eles que trazem todo tipo de
coisa: retencdes, larvas, germes. Perceba! Vidas estdo por um fio. O hoje arrasta multiddes,
imagens de passados nunca sonhados, de futuros que nunca existirdo, linhas de futuros perdidas
em um infinito de impossibilidades. Tilintar de ferrolhos que ressoam no ac¢o daqui (que dizem
ndo ser penitenciaria!). Meninos que chegam aos montes dobrados em tantos, moldados como
um: cabeca raspada, chinelos azuis, camiseta branca, méaos para tras, maquina de sujeicéo,
siléncio e murmdrio. E ndo podemos mais nada. Cabe ao poder fazer morrer, mas sobretudo
fazer viver, cuidar da espécie, gerir a vida. A rotina dos meninos é cuidadosamente alinhada, ja
reparou? Refeicdes, tempo de higiene, tempo de acordar, tempo de dormir.

Professora (perplexa): — Duvidaram que eram invisiveis? Ja viu a tarja preta nos olhos daqueles
meninos dos jornais? Ja viu os apagamentos?

Multid@o: — Jornal? As imagens que aqui vemos Sdo um processo de pensamento que se adensa
no encontro. Aqui dentro da Fundag¢ao Casa como um ‘Coletivo invisivel’ fizemos muito mais,
trata-se de “pensar a imagem educagdo como espaco de experimentagdao” (WUNDER, 2016 p.
16), como uma aposta de linguagem.

Professora: — A producédo de imagens dos meninos traz sempre uma insurreicdo, uma ruptura,
um abalo que comp&em uma maquina de guerra contra a homogeneizacao subjetiva, ja notou?

Multiddo: — E muito mais que isto, trata-se de uma grande maquina de enunciados que conecta
a todos que atravessa. Sao 0s embrides de futuro, os processos de criagdo, 0s outros mundos,
0S sons que ainda estdo na garganta. Seria isto que nos livra do terror? Sdo meninos, ja
esqueceram, mas ainda sdo meninos. Seria essa a insurreicdo silenciosa?
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Professora: — Eu e minha mania escutadora! Sempre ficando proxima de vidas a perseverar.
Notando tempo, deriva, ritmo. Um tempo que transcende a fronteira da arte, ndo controlavel,
ndo passivo. Uma arte escutadora que recorta do real, dos acontecimentos, das imagens, uma
arte que demonstra e mostra. Foi isto que fizemos aqui.

Multiddo: — Tudo isto € sobre encontros que geram e sdo narrativas de passagem, protocolos
de experimentacdo, poténcias que permitem agenciamentos, juncdes inesperadas, contagio,
peste, proliferacdo. Um novo tipo de verdade gque se desvela no processo criativo. Um diagrama
instavel e fluido... Sdo tantas coisas, mas ndo se pode dizer so isto... as pessoas esperam uma
concluséo sobre esta producao de imagens e palavras na instituicao.

Professora: — Conclusao? Nunca foi sobre prisdo, sempre foi sobre linhas de fuga e liberdade.
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ENFERMEDAD EN ORAN: EL DEVENIR-ANIMAL EN LA PESTE, DE
ALBERT CAMUS

Melanie Moreira Abad*

Resumen: En La peste, Albert Camus propone una metafora que nos recuerda a la guerra. Esta
misma metafora puede ser pensada como un devenir-animal que resulta en un contagio global.
La enfermedad que ataca a Oran no es la de la peste en si misma, sino mas bien el devenir que
se contagia y que forma multiplicidades a través de las desterritorializaciones del ser hasta que
este se transforma molecularmente y exterioriza un devenir-rata. El escenario que permite el
devenir en Oran es el de la guerra, y esta guerra se escapa del plano de la ficcion y nos hace
pensar en coOmo nuestra realidad esta llena de esta peste que nos hace devenir-ratas. El hombre
que pelea en la guerra empieza un proceso de deshumanizacion que atraviesa todos los
devenires, pasando por el devenir-animal, para luego contagiar a los demas cuerpos a su
alrededor. Esta peste que se contagia no es otra que el escenario que permite que los devenires-
animales sucedan. Guerra y peste resultan ser lo mismo en la medida en que hombres y ratas lo
son también: cada uno es en si mismo al mismo tiempo que lo es en el otro. Esta dinamica de
deshumanizacion que conecta a los hombres de Oran con un otro animal, un otro rata, nos hace
pensar en nuestras propias guerras, es decir, en nuestras pestes y en nuestros devenires-ratas:
La peste es un relato que nos ubica frente a nuestro propio contagio colectivo.

Enfermedad en Oran: el devenir-animal en La peste, de Albert Camus

(...) y puede llegar un dia en que la peste, para
desgracia y ensefianza de los hombres, despierte a
sus ratas y las mande a morir en una ciudad dichosa.
Albert Camus, en La peste

¢ 0 bien la multiplicidad que nos fascina ya esta en
relacion con una multiplicidad que nos habita por dentro?
Gilles Deleuze y Félix Guattari, en Mil mesetas

Albert Camus (1913-1960) fue escritor argelino-francés que desarrolld, a partir de la obra
de Franz Kafka, la filosofia del absurdismo. Una de sus obras mas conocidas es La peste,
publicada en 1947. En esta obra, Camus narra la historia de Oran en un afio indefinido; en el
pueblo de Oran las personas se han visto atrapadas por la monotonia y la indiferencia, y sus
vidas parecen transcurrir sin que les importe. Esta monotonia se ve afectada cuando llegan unas
ratas a la ciudad, y aunque inicialmente las personas deciden ignorar este hecho, las ratas poco
a poco se van multiplicando hasta que la peste y la muerte son inevitables.

Albert Camus, Nobel de Literatura en 1957, nace en Argelia en 1913, cuando esta era colonia
francesa, y vive la ocupacion alemana en Francia durante la Segunda guerra mundial. Con una vida
marcada por conflictos bélicos, Camus relaciona constantemente su obra con los comportamientos
humanos adoptados en este tipo de situaciones, esto ocurre también en La peste.

La peste (1947), desde la lectura mas obvia y al mismo tiempo mas simbdlica, constituye
una alegoria a la guerra y a las consecuencias de esta, pero no solamente es eso, sino que

! Escuela de Literatura de la Universidad de las Artes, Guayaquil-Ecuador. E-mail: melanie.moreira@uartes.edu.ec.
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también representa el punto mas alto de la filosofia humanista que Camus defendia?: la peste
destruye, pero también supone la posibilidad de humanizacion, de heroicidad colectiva.

No obstante, La peste estd llena de deshumanizacién también, pero en un sentido
deleuziano; es decir, en la medida en que esta deshumanizacion significa la desterritorializacion
del ser: un devenir. Es asi que esta novela que se apega més a la realidad que a la ficcion, desde
distintas lecturas, puede parecer que se presenta a través de una metafora; sin embargo, es
posible también establecer un didlogo con el concepto de devenir menor planteado por Gilles
Deleuze y Félix Guattari —especificamente, el devenir-animal-.

Una de las primeras cuestiones significativas que surgen para el analisis de este devenir-
animal es que se trate de una obra totalmente masculina: ningun personaje femenino alcanza la
posicion de personaje como tal. Algunas mujeres son mencionadas por los hombres cuando dicen
que las extrafian, pero ninguna de ellas trasciende mayormente. Casi retratando a la guerra como
una lucha de poder masculino en la que unicamente los hombres toman partida. Esto es fundamental
al momento de hablar del devenir, ya que el hombre elimina su condicién de hombre para devenir-
animal, para devenir menor; no es una mujer la que deviene, sino el hombre.

Hemos visto como el hombre de guerra, por su furor y su celeridad, estaba
atrapado en devenires-animales irresistibles. Estos devenires encuentran su
condicién en el devenir-mujer del guerrero. (Mil mesetas, p. 279 y 280)

Deleuze y Guattari toman a Jean-Pierre Vernant® en esta cita para explicar que el hombre
de la guerra ha atravesado un devenir que pasa por el devenir-animal, el mismo que en Camus
es el medio para que se dé la peste. La peste en este caso es una condicion que se le atafie
solamente a los hombres, como proponiendo una ecuacion en la que hombre da igual a peste, a
guerra, y en esta entonces se produce el devenir donde los hombres primero devienen-mujeres,
que es el primero de todos los devenires menores.

Si el devenir-mujer es el primer cuanto segmento molecular, y luego vienen
los devenires animales que se encadenan con él, ¢hacia donde se precipitan
todos ellos? Sin duda, hacia un devenir-imperceptible. Lo imperceptible es el
final inmanente del devenir, su férmula césmica. (Mil mesetas, p. 280)

Los hombres de Oran se encaminan hacia un devenir imperceptible: ha ocurrido algo dentro
de ellos que los ha cambiado; se han desprendido de su subjetividad para ser una multiplicidad, son
y existen en la medida en que lo hacen unos con otros: las ratas se vuelven infinitas porque ellos
son una multiplicidad junto con ellas. De la misma manera, las personas que viven las guerras se
transforman, devienen, hasta que forman una multiplicidad que lucha y que repele la peste. Sin
embargo, esta repelencia no exime a los hombres “sanos”, aquellos que no han sido tocados por la
peste, de contagiarse también. Esto es porque el hombre que ha devenido-rata se ha transformado
molecularmente, y asi, cualquiera esta en la condicion de transformarse, de devenir-animal. Estos
hombres han devenido-animales, se contagian porque forman multiples devenires.

Al fin comprendi, por lo menos, que habia sido yo también un apestado
durante todos esos afios en que con toda mi vida habia creido luchar contra la
peste. Comprendi que habia contribuido a la muerte de miles de hombres, que

2 El humanismo, o mas claro, el existencialismo humanista que Camus desarrollé6 como filosofia relaciona lo
absurdo de la existencia con una posibilidad de que este absurdismo o falta de sentido se canalice o neutralice a
través de una humanizacion que lleve al ser humano a hacer el bien.

3 Jean-Pierre Vernant, en Problémes de la guerre en Gréce ancienne, Mouton, p. 15-16.
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incluso la habia provocado, aceptando como buenos los principios y los actos
que fatalmente la originaban. (La peste, p. 281)

En este didlogo de Tarrou, uno de los personajes que luchan contra la peste en la novela, ya
no se habla de la peste, de la enfermedad; de repente se han diluido los limites de la ficcion y la
realidad ha aparecido bruscamente: asi como sucede con la peste, la guerra también supone una
enfermedad global; no existe la subjetividad, sino la multiplicidad, y en esta condicién multiple y
heterogénea, todos pueden ser unos apestados. Hay un contagio. Los hombres que devienen-ratas
no son Unicamente aquellos que toman un arma en el campo de guerra, sino todos aquellos a los
que la peste toca con su aire aniquilador. Camus da una importante reflexion a través de Tarrou: en
una guerra, se deviene-rata con la violencia, pero también con la pasividad y con la ignorancia.
Aquel que acepta la peste deviene-rata tanto como aquel que la ha provocado.

El Universo no funciona por filiacién. Asi pues, nosotros sélo decimos que
los animales son manadas, y que las manadas se forman, se desarrollan y se
transforman por contagio. Esas multiplicidades de términos heterogéneos, y
de cofuncionamiento por contagio, entran en ciertos agenciamientos, y ahi es
donde el hombre realiza sus devenires-animales. (Mil mesetas, p. 248)

Hay entonces un devenir-animal maltiple. Cuando un hombre deviene-animal, no lo hace
unicamente él, sino que todos a su alrededor van contagiandose paulatinamente hasta formar
un devenir multiple. Los hombres en la novela forman manadas y la enfermedad de la peste se
apropia del cuerpo, y el cuerpo contagiado no es mas el cuerpo, la enfermedad ya no es la peste:
el cuerpo en si es la enfermedad. Cuando el cuerpo se ha contagiado con la peste, hay
posibilidad de contagio con otros cuerpos: el cuerpo que repele es también el cuerpo que
contagia. En Camus, los cuerpos enfermos son aislados; sin embargo, la enfermedad se propaga
inevitablemente porgue una vez que ha habido un solo devenir-rata, todos empiezan a dejar de
ser hombres y pasan al plano del devenir-rata, porque se trata de una multiplicidad. EI devenir-
animal, el devenir-rata, en la guerra, es antidoto al mismo tiempo que es enfermedad.

Los hombres de Oran vieron llegar a la peste, a la guerra, y se han contagiado con la
enfermedad y han devenido-animales al punto de que han formado una manada que contagia y
gue ya no es humana —tampoco es animal, solamente es— En la peste, en las guerras, los cuerpos
son la materia que potencia la enfermedad y el contagio. Asi, el devenir-animal no se detiene,
no puede eliminarse:

Oyendo los gritos de alegria que subian de la ciudad, Rieux tenia presente que
esta alegria estd siempre amenazada. Pues sabia que esta muchedumbre
dichosa ignoraba lo que se puede leer en los libros, que el bacilo de la peste
no muere ni desaparece jamas. (La peste, p. 328)

Hay un devenir-animal cada vez que una guerra estalla —y se dice “cada vez” porque una
guerra es del orden de la repeticion diferente: siempre vuelve, se repite infinitamente, pero
distinta—. Asi concluye Camus el libro (véase primer epigrafe del trabajo), recordando al lector
que la peste siempre vuelve inevitablemente. Cuando un hombre toma un arma y se va a la
guerra, empieza su proceso de devenir, y cuando lo culmina, ya no es mas un hombre, es un
hombre que ha devenido-rata, que se ha transformada al punto de que ya no lleva consigo la
vida, sino la peste: la guerra conlleva una transformacion.
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Un devenir no es una correspondencia de relaciones. Pero tampoco es una
semejanza, una imitacion y, en tltima instancia, una identificacion. Devenir no es
progresar ni regresar segun una serie. Y, sobre todo, devenir no se produce en la
imaginacion, incluso cuando ésta alcanza el nivel cosmico o dinamico. Los
devenires animales no son suefios ni fantasmas. Son perfectamente reales. Pero,
¢de qué realidad se trata? Pues si devenir animal no consiste en hacer el animal o
en imitarlo, también es evidente que el hombre no deviene “realmentel” animal,
como tampoco el animal deviene realmente otra cosa. El devenir no produce otra
cosa que si mismo. (Mil mesetas, p. 244)

Asi como lo explican Deleuze y Guattari, el hombre de la guerra, el guerrero, no
involuciona (en el sentido de “regresion”) hasta convertirse en una rata —de la misma manera
en la que la rata no podria evolucionar hasta ser un hombre—. No se trata de eso el devenir, sino
de la forma en que se establece una relacion tal que un hombre puede transformarse en una rata.
No es que en La peste los combatientes de guerra imiten a las ratas, sino que dentro de ellos ha
habido una transformacién que ha posibilitado una comunicacién con otro: la rata es este otro.
Hay una simbiosis entre los cuerpos.

El devenir siempre es de otro orden que el de la filiacion. EI devenir es del orden
de la alianza. Si la evolucién implica verdaderos devenires es en el basto dominio
de las simbiosis que pone en juego seres de escalas y reinos completamente
diferentes, sin ninguna filiacién posible. (Mil mesetas, p. 244 y 245)

Hay entre el hombre y la rata una relacion de simbiosis en la que ambos seres comparten
intensidades y las comunican de un cuerpo a otro. Crean y establecen una zona de vecindad en
la que ambos conviven y se relacionan. En esta zona de vecindad, el hombre no deja de ser
hombre y la rata no deja de ser rata; ambos son ellos y son el otro al mismo tiempo.

La guerra y la peste parecen funcionar de la misma forma. La miseria que las dos
conllevan es palpable en los ciudadanos de Oran. La peste es una novela realista que trabaja de
manera simbolica; la guerra es una peste que puede azotar a cualquier ciudad, incluso a aquellas
que han sido olvidadas, como Oran. Sin embargo, este simbolismo impregnado en la novela no
implica que la peste o las ratas se reduzcan a simples metaforas: los hombres de La peste no
son hombres ya, tampoco son ratas; lo que llega a la ciudad no es guerra, tampoco es una peste.
Ninguno es totalmente lo que era inicialmente. Camus no establece una metafora, o quizas
establezca una que puede pensarse también como un devenir.

¢Por qué todo acontecimiento es del tipo de la peste, la guerra, la herida, la
muerte? (Légica del sentido, p. 110)

En esta cita de Logica del sentido, Deleuze propone a los acontecimientos dentro de la
dindmica de la guerra, de la peste, quizas porque —y como se ha analizado hasta ahora— estos
generan un contagio. La guerra de Camus, entonces, no es otra cosa que un gran acontecimiento
en el que se produce un contagio global; los acontecimientos suponen la convergencia de
distintos devenires, formando asi una multiplicidad de devenires que coexisten entre si. Y no
solamente en La peste, sino que todas las guerras suponen un acontecimiento que funcionara
como escenario de los devenires.

Por otro lado, el hombre al devenir-animal, al devenir-rata, no lo hace sino a consecuencia
de una fascinacion por el otro ser, fascinacion que se da no por la falta, sino por la empatia con
el otro. Es asi que el hombre no puede despreciar a la rata, no la repele, sino que la acepta, lo
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seduce transformarse y tomar un lugar de semejanza con ella. Un devenir no es posible si no se
desarrolla un vinculo entre ambos seres, y este vinculo no es en ningin momento el del rechazo,
sino mas bien el del deseo: el hombre que resta de si su condicion de hombre —el N-1—, lo hace
porgue desea devenir menor, devenir-animal. Los hombres-ratas que llevan la peste a Oran han
devenido-ratas por una fascinacion por el otro, por las ratas y su peste.

No obstante, esto ocurre Unicamente en La peste, sino que ha ocurrido en distintos
momentos de la literatura. Resulta entonces interesante pensar en Maus: relato de superviviente
(1991), de Art Spiegelman, una novela grafica donde las victimas del holocausto nazi —aunque
también los propios victimarios— son ratas. Y no porque realmente lo sean, sino porque han
adquirido comportamientos y son victimas de un trato que los ha hecho devenir-animales. Asi
explica Spiegelman en el epigrafe del libro, donde cita a Hitler y dice: «Los judios son
indudablemente una raza, pero no son humanos». Pareciera que Maus se desarrolla en un
sentido contrario al de La peste —argumento que resulta valido en primeras instancias—, pues en
este comic son las victimas las que se han transformado; sin embargo, si se habla de una
enfermedad colectiva, una multiplicidad, es evidente que el devenir-rata se da posteriormente
en ambos lados, tanto en los guerreros como en las victimas. De esta manera, el devenir-animal
es un resultado, un efecto, de la guerra: es la guerra la que propicia el escenario para que ocurra
un devenir. La literatura parece ser asi un espejo que muestra una realidad en la que los
devenires-animales son posibles y son una consecuencia de un acontecimiento.

Siempre hay un hombre fascinado por dejar de ser él mismo, deseoso de la idea de ser
otro para rearfirmarse a si mismo y al resto. Esta fascinacion se convierte en devenir: una
desterritorializacion del ser hasta que este deviene-rata. La peste supone asi una lectura de la
humanizacion, pero también de la deshumanizacion. En el caso de Oran, la guerra es el
escenario del devenir-animal, del devenir-rata en los hombres; de la misma manera, esta guerra,
gue no es otra que la peste, existe permanentemente y puede llegar a cualquier ciudad: la peste
existe porque existen hombres deseosos de devenir-animales, de devenir-ratas y de contagiar al
otro con su devenir.

Esta dinamica de deshumanizacion que conecta a los hombres de Oran con un otro
animal, un otro rata, nos hace pensar en nuestras propias guerras, es decir, en nuestras pestes y
en nuestros devenires-ratas: La peste es un relato que nos ubica frente al espejo de nuestro
propio contagio colectivo.
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PATRIARCADO - CAPITALISMO: EL CUERPO SIN ORGANOS (CSO)

PATRIARCHY - CAPITALISM: BODY WITHOUT ORGANS (BWO)
Mayra Alejandra Leal Garcial

Resumen: Una de las categorias mas utiles para describir los mecanismos, las funciones y hasta
las propias paraddjas del Capitalismo y el Patriarcado, es la del Cuerpo sin Organos o CsO; esto
porque para entender como la Anoréxica es la conjuncién de dos sistemas, donde parece
prevaler la extrema convencion sobre el sistema digestivo, cuando muchas practicas como el
engorde artificial, la supresion de la movilidad, la humanizacion de la mufieca, la vida asexual
del casto o del célibe, parecen ser infinitas combinaciones sobre el cuerpo sumergido en el
Socius. Pero Deleuze fue mas alla, cuestionod la profunda idea de la Organizacion del
Organismo, la naturalizacion en procura de dicha organizacion, con ello usaremos dicho
concepto para analizar algunos enunciados del CsO presentes en el Capitalismo y el Patriarcado,
estructuras que mutan y propenden por una organizacion determinada, un cuerpo tratado en
tanto su uso permita el continuo desmonte de piezas, de estratos que permitan sustraer la mayor
utilidad del cuerpo. EI CsO es la desorganizacién del organismo, lo cual no se relaciona
meramente a un cuerpo organico, pues incluso la Mujer- Madre- Tierra cuerpo nutricio de la
vida, es conducida a una desorganizacion, en provecho del capricho del Hombre, quien cree
poseerla y con el ello el derecho a transformarla.

Palabras-clave: Capitalismo; patriarcado; Cuerpo sin Organos; organismo.

Abstrac: One the categories more useful to describe the mechanisms, functions and even own
paradoxes of capitalism and patriarchy: body without organs is this because to understand how
anorexia it is the combination of two systems, where prevails the extreme convention of the
digestive system; many practices as fattening artificial, excision of the mobility, the humanization
of the wrist life sexual the chaste or the celibe, seem to be endless combinations on the body
submerged in the Socius. But Deleuze was there, he questioned the profound idea of the
Organization of the Agency, that organization seeking naturalization this, we will use this concept
to analyze some statements of the BwO, in the capitalists and patriarchy, structures that mutate and
are transformed by a given organization a body treated as use allow the continued dismantling of
parts, to subtract more useful body. The BwO is the disorganization of the organism which is not
necessarily an organic body, maybe even woman —mother —earth nourishing body of life, it is led
to a disruption in whim of man, who is believed to possess her to transform it.

Keywords: Capitalism; patriarchy; Body without Organs; agency.

Durante milenios el hombre sigui6 siendo lo que era
para Aristételes, un animal vivo con la capacidad
adicional de una existencia politica; el hombre
moderno es un animal cuya politica pone en duda su
existencia como ser vivo.

Foucault — Historia de la sexualidad |

El cuerpo esta inmerso en el socius, sélo esté a nivel de lo colectivo, y es precisamente
en lo colectivo como es estratificado.

1 Licenciada em Filosofia. E-mail: mayralealcol@gmail.com.
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El impresionante deseo por el elemento de la carne expuesta en su mayor forma y tamafio
lleva a que las nalgas, los pechos sean de presurosa observacion por cualquier ser y hacia
cualquier ser. Esa carne que no tiene mayor funcion que la de estar expuesta ahi; los pechos de
las mamiferas humanas tienen un significado dado mas por el deseo sexual que por la labor de
la lactancia, todas las hembras mamiferas -como es obvio- poseen pechos que s6lo aumentan
durante el periodo de lactancia y terminado éste vuelven a su tamafo inicial el cual no es muy
diferente al tamafio de los pechos de los machos, por el contrario los pechos de las hembras
humanas crecen y se desarrollan sin tener como principio una funcién bioldgica. Las nalgas se
manifiestan sin aparente funcion bioldgica, solo son en tanto carne presa de deseo; mientras
que como afirma de Beauvoir (2.010) “en diversas regiones del Africa, se encuentra la practica
del engorde artificial de las mujeres, verdadera cebadura cuyos dos procesos esenciales son la
inmovilidad y la abundante ingestion de alimentos adecuados, en particular la leche. Todavia
se entregan a ésta practica los ciudadanos acomodados arabes e israelitas de Argelia, Tunez y
Marruecos” (p. 160) Dicha practica va de la mano con la poligamia que ejercen estos varones
arabes, pues cada mujer engordada manifiesta la cantidad de recursos econémicos que tiene su
marido y tener varias esposas expresa la riqueza del varon.

La contindla compresion que ejercen los corsés sobre la cintura y el diafragma de la mujer
con el unico fin de moldearla, el uso de los incomodos mirifiaques en forma de armazon que
impiden el agil movimiento del cuerpo femenino, los adornos del maquillaje y las joyas sélo
reafirman el elemento decorativo que es la mujer para el varon. La preferencia por los pies
pequerfios de la mujer china crea la condicion de evitar su crecimiento, inmovilizarlos en vendas
e incluso cortarles una parte, son ejercicios que se hacen para que logren caber dentro de zapatos
miniaturas y dentro del gusto masculino. La anoréxica que lucha por mantenerse delgada
suprimiendo el sistema digestivo, la mujer que se interviene e incorpora a su cuerpo proétesis de
silicona para aumentar sus pechos, sus nalgas, sus muslos, sus gemelos, sus labios. Aquella que
estira su piel y se inyecta botox para manifestar el improbable paso del tiempo sobre su cuerpo,
aquel alcohdlico o drogadicto que ha generado tal dependencia a dichas sustancias que es
imposible dejarlas pues su cuerpo colapsaria produciéndole una muerte inminente.

De Beauvoir (2010) sostiene que “Tanto las muchachas como los muchachos deberan
confinarse en los limites impuestos por la feminidad y la masculinidad para hacerse mayores
y ser aceptados (...), el pene extrae del contexto social su valor privilegiado, del mismo
modo es el contexto social el que hace de la menstruacion una maldicion. EIl uno simboliza
la virilidad, la otra la feminidad, y porque la feminidad significa alteridad e inferioridad, su
revelacion es acogida con escandalo” (p. 256) Aquel que concibe su sexo, el cual serd objeto
de desafio y comparacion con otros varones, como un simbolo de fuerza y trascendencia de
hombria y poder, que desde nifio se le impulso a ver con orgullo para que comprendiera por
qué no debia llorar o jugar con mufiecas, la mufieca en la que se convierte y se incita desde
nifias a las mujeres, el cuerpo de la mufieca esta expuesto en su totalidad, en su pasividad,
es manejable se le condiciona como se quiera, se adorna como se adorna a la nifia, se
consiente como a la nifia, la mufieca es como se ve y desea ser la nifia, es por excelencia el
objeto mas feminizado y mas eficaz al momento de hacer entender a la nifia su lugar, la nifia
que después se hace mujer es una mufieca viviente, entre menos autbnoma y libre es, mas
agrada, mas bella se ve, hasta la ignorancia le adorna la hace parecer mas débil y mas
accesible, aparece su menstruacion y con ella la vergiienza y la afirmacién de que es ya una
mujer. Esta también el cuerpo de quien decide abolir su vida sexual por su vida espiritual,
su vida asexuada; el cuerpo de la prostituta que encarna lo no poseido, entregada a la carne
afirma la carne y no le teme a la moral, ni al hombre aunque sigue siendo presa de éste “de
todas las mujeres, ellas son las mas sometidas al varon, y, sin embargo, son las que mas se
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le escapan; eso es lo que las dispone para revestir tan multiples significados™ (de
BEAUVOIR, 2010, p. 199) El reinado de belleza que sélo reafirma que el cuerpo de las
mujeres esta destinado y configurado desde el deseo de los varones, ella concibe el reinado
como un homenaje de los varones hacia su belleza; hacia la belleza que estos han pactado.

Mientras en el acto sexual el placer del varon se confunde con su accién biologica frente
a la reproduccion, en el cuerpo de la mujer las dos cosas pueden darse por separado, pues la
fecundacién puede darse sin el minimo placer sentido, dado la civilizacion patriarcal ha
destinado la mujer a la castidad, le ha prohibido participar del placer que incluso ella misma
interioriza pues su moral le impide la aparicion del placer, sus hechos conscientes se hacen
manifestacion organica, y su papel bioldgico se ha interpretado como su unica funcion social,
la virgen Maria es ejemplo de ello, “ningtn 6rgano permite a la virgen satisfacer su erotismo
activo, y no tiene la experiencia vivida de quien la consagra a la pasividad” (de BEAUVOIR,
2010, p. 319) —aun asi existen millones de personas que creen que estuvo embarazada y pario,
es todo un cuerpo sin érganos-. Ella demuestra que el cuerpo del varon no se busca para el
placer, incluso que el cuerpo del varon a veces no es necesario verlo, sino que en él se busca la
potencia, el poder, la fuerza de éste es quien legitima su entrega.

Maria es la madre que siempre esta dispuesta a dar sin pedir nada a cambio, la madre que
no cambia, Maria entonces es el ejemplo de madre de todas las madres; por ello se hace morena
e incluso negra como la virgen de Guadalupe o la virgen negra del Per(; Maria no crea nada,
pero preserva todo, por ello es la intermediaria entre la Humanidad y Dios.

Maria es fundamental a la hora de hacer convenir a las mujeres con el lugar que les ha
otorgado la sociedad; incluso para convencer a sus propias hijas de dicho destino, ponderando
su natal feminidad; es pues la madre frente a sus hijas, paradéjica, mientras aplaude el hecho
de parir a quienes también podran parir, es la primera en emitir juicios de valor frente a sus
acciones, la primera en decirte vagabunda; por ello demuestran incomodidad cuando juegan al
fatbol, o practican Break Dance, incluso por ello creo que el futbol femenino no es trasmitido
ni recibido con la misma euforia que el masculino, aunque la joven seleccion femenina
colombiana ha cosechado mas titulos en menos tiempo que la masculina recientemente.

Por otra parte la virginidad es un asunto crucial para la honra de una muijer, es casi vista como
un dérgano o una parte del cuerpo, ésta es fundamental para sus relaciones sociales, su pasividad
implica que siempre esté siendo observada, mientras los varones no son observados con la misma
rigurosidad, se les reclama por asuntos que no expresen abiertamente su virilidad por eso existen
varones que incluso no pueden mostrarse desnudos ante una mujer mas que en estado de ereccion.

La montafia que ha sido explotada hasta caerse, el rio que se ha secado o contaminado
hasta no vivir nada en él ni de él, la lluvia &cida, el efecto invernadero, el deshiele de nevados
y polos a causa de la contaminacion son tan solo algunos ejemplos del cuerpo de la tierra
transformado al antojo mercantil.

Veamos el cuerpo de la persona que parte los huesos de sus piernas para alcanzar mas
altura; o aquella otra que se mutila el pene para hacerse una vagina, 0 quien cercena su vagina
para hacerse un pene en aras de representar facticamente al género que se procura ser, aquel que
cambia el tono de su piel para hacerse incluido; o la asociacion de la Tierra como suelo y la madre
como cuerpo nutricio “se hace planta, pantera, diamante, nacar, al mezclar con su cuerpo flores,
pieles, pedrerias, conchas, plumas; se perfuma para exhalar un aroma como la rosay el lirio: pero
plumas, sedas y perfumes sirven también para disimular la crudeza animal de su carne, de su olor”
(de BEAUVOIR, 2010, p. 161) Paralizado, impedido, representado, manipulado, alterado etc,.
Asi se hace el Cuerpo sin Organos (CsO) del patriarcado y el capitalismo. Un CsO dentro de las
dinamicas patriarcales es mucho mas facil de reconocer, pues el patriarcado esta mas asociado a
tradiciones conservadoras, el cuerpo cebado de la mujer de Marruecos o Tlnez, el cuerpo que
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suprime el placer por ejecutar debidamente la moral, son CsO patriarcales. En tanto el CsO del
capitalismo puede ser una serie de combinaciones infinitas a causa de la Axiomatica que este
posee, las agencias de inteligencia, la incursion de la maquina en el cuerpo humano, son pues
manifestaciones del CsO del capital, mucho mas flexibles que el patriarcado. Aunque el CsO de
la anoréxica a mi juicio es la conjuncién en un mismo cuerpo del capital y del patriarcado, pues
es un cuerpo que desarraiga el sistema digestivo y con ello la alimentacion, para perseguir las
repeticiones estereotipadas de belleza en la extrema delgadez —promovidas abiertamente en el
capitalismo-, canon alentado en base al deseo masculino, al extremo conservador —suscitado por
la vision patriarcal que considera como propios los cuerpos de las mujeres.

El CsO es la desorganizacion del organismo en provecho de otra instancia, no es un cuerpo
necesariamente organico, y en caso de serlo se convierte en un sistema de piezas desmontables, “el
cuerpo sin 6rganos puede ser cualquier cosa —un cuerpo viviente, un lugar, una tierra, lo que ustedes
quieran- designa un uso” (DELEUZE, 2005, p. 199). Sabemos que sobre el cuerpo dentro del marco
capitalista y patriarcal, se han privilegiado algunos 6rganos sobre otros en aras de una organizacion
que permita sacar la utilidad, el provecho de cada cuerpo.

Los pechos o las nalgas cobran preferencia dentro de dichas estructuras, el patriarcado es un
sistema de dominio falogocéntrico, donde por supuesto tiene mas importancia el falo que los
tobillos; la cabeza esta asociada al conjunto que encierra la sabiduria, y el organismo en pleno no
es mas que la organizacion que favorece a unos organos sobre otros segun el discurso médico,
teoldgico e incluso la jurisprudencia —pues conocemos situaciones donde unos 6rganos, en caso de
accidente o perjuicio, valen mas ante la ley que otros, la mano derecha, la pierna derecha etc,.- dicho
orden, no ha sido muy alterado desde lo definido en los siglos 11y IV a.C, por los médicos Galeano
y Oribasio, pues es el médico la figura a quien se remiten todas las cuestiones sobre el cuerpo, y tal
percepcion sélo vario un poco con la entrada del Cristianismo, pero hoy sigue siendo constante la
autoridad implicita que es el médico, incluso el juramento a Hipocrates es todavia parte de las
ceremonias de los graduandos en medicina. Juramento que muchos respetan a cabalidad y por ello
no practican el aborto, aunque hoy en Colombia ya no esté penalizado, ‘el juicio de Dios, el sistema
del juicio de Dios, el sistema teoldgico es precisamente la operacion de Aquel que hace un
organismo, una organizacion de 6rganos que llamamos organismo (...), el organismo ya es eso: el
juicio de Dios del que se aprovechan los médicos y del que obtienen su poder. EI organismo no es
en modo alguno el cuerpo, sino un estrato en el CsO, es decir, un fendmeno de acumulacion, de
coagulacion, de sedimentacion que le impone formas, funciones, uniones, organizaciones
dominantes y jerarquizadas, trascendencias organizadas para extraer de €l un trabajo util”
(DELEUZE, 2002, p. 164) Introducir organismos en los cuerpos, con el objetivo de que sean
cuerpos de facil identificacion, que sean la forma de algo que recuerda otra cosa.

La belleza, o el canon de belleza socialmente aceptado, es parte de ese régimen de
acondicionar al cuerpo segun las prioridades del organismo, un organismo en provecho de las
utilidades mercantiles; y con mercantiles se debe leer las utilidades de la propiedad, estamento
basico del capitalismo y el patriarcado. EI CsO que es también la Tierra, posee al igual que el
cuerpo de la especie humana cualidades que hacen de ésta ciertas preferencias.

La expansion capitalista cobra selvas, mares, rios, llanuras etc,.. En aras de la explotacion
sobre dichos territorios, favoreciendo el crecimiento de las ciudades a costa del deterioro de otras
tierras, pues la Tierra es propiedad del hombre, y efecto de su transformacion es la manifestacion
del capricho de éste. Todo pasa sobre el CsO, su metamorfosis, sus prohibiciones, sus inversiones.

El cuerpo social, socius, es atravesado por los flujos por los corpus, es decir, por los
distintos territorios, de los cuales cada uno es tratado por un codigo una territorializacion o una
codificacion. Codificar los flujos, territorializar los territorios, es el fin esencial de la
codificacion e implicito la consecuencia necesaria para mantener las estructuras capitalista y
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patriarcal como direcciones del cuerpo social. En dicho ejercicio se ejercen marcas sobre los
cuerpos, para sobre ellos fundar funciones, relaciones y representaciones, en funcion del cédigo.

Declarar al Putumayo colombiano zona de exploracion —y posterior explotacion- minera
y petrolera, sacando al Putumayo de la zona considerada Cuenca Amazonica, es marcar aquel
territorio en funcion del progreso econémico, con relacion a las politicas de expansion y saqueo
en representacion del mas cruel y despiadado libre cambio. Tildar al movimiento paramilitar
colombiano existente desde la Alianza para el progreso de Kennedy hasta hoy, de BACRIM,
es darle una funcion distinta a dicho ejército, estimandolo como desmovilizado, se hace un
efecto mediatico que les permite continuar con sus practicas atroces, mediante relaciones que
insuflan el orgullo por los destacamentos oficiales, representando las arbitrarias politicas de
expansion que sélo son los intereses de escazas familias del territorio.

Como ya hemos dicho anteriormente el capitalismo posee un dispositivo de captura infalible
frente al patriarcado, la axiomatica. Es aquel dispositivo que captura todo lo que intente escapar
mediante la creacion y distribucion de axiomas, determinando la cualidad de cada flujo para su
codificacion; lo principal es evitar que sobre la maquina capitalista “corran flujos que no pueda
codificar y a los cuales no pueda asignar una territorialidad” (DELEUZE, 2005, p. 21) por ello se
deben encontrar nuevos axiomas que involucren nuevas codificaciones para reintroducir al cuerpo
social aquellos flujos en contra via, entonces se asignan nuevas identidades, nuevas funciones para
evitar el escape de los flujos. Las familias igualitarias —términos utilizados para denotar las familias
compuestas por parejas del mismo sexo- ejemplifican como para el capitalismo en su afan de
territorializar cada territorio, para impedir el escape de los flujos, reasigna a la familia otras
funciones e identidades como la de poseer dos mamas o dos papas, fortaleciendo asi el derecho
individual a casarse o a formar familia; cambios que no son estructurales pues no s6lo se mantienen
dentro de un aparato edipico sino que siguen reproduciendo las l6gicas mercantiles.

Claro est4, si ante las nuevas producciones de axiomas los flujos resisten a la recodificacion,
el aparato represivo intentara aniquilarlos, mediante el uso de la fuerza legitima o irregular que ha
creado bajo la maquinaria de guerra paramilitar. Para el caso del patriarcado, la axiomatica no es
un recurso al que acudir, dado el sistema patriarcal se sustenta mas en las tradiciones y costumbres
que atafien a la asignacion de privilegios; pero es un limite que no todos los representantes patriarcas
acatan respetuosamente, y ello lo decimos porque han sido muy llamativos los continuos pero
sobrios coqueteos del Papa Francisco ante la poblacién LGBTI -bastante numerosa por cierto- a
quien ha defendido y sigue considerando como hijos de Dios. Tales acercamientos en medio de la
coyuntura mundial porque dicha poblacion pueda hacer legitimos sus derechos a casarse y a formar
familia no es pues casualidad, es mas bien la manifestacion de la clara expansion del capitalismo
ante los retrocesos que ha tenido que tomar el patriarcado debido a lo insuficiente por no poseer un
aparato de captura, pues “en el capitalismo los flujos se descodifican, se desterritorializan
constantemente (...), toda la tentativa capitalista consiste en reinventar territorialidades artificiales
para inscribir a las personas, para volver vagamente a recodificarlos” (DELEUZE, 2005, p. 30) y
“al hombre le irrita mas una heterosexual activa y autdbnoma que una homosexual no agresiva;
solamente la primera se opone a las prerrogativas masculinas; los amores saficos estan muy lejos
de contradecir la forma tradicional de la division de los sexos” (de BEAUVOIR, 2010, p. 348) He
ahi la importancia de la diferencia dentro de las dinamicas capitalistas, pues el capitalismo “al
respecto favorece la proliferacion de las diferencias pero sélo dentro de la Idgica estrictamente
mercantil de provecho economico” (BRAIDOTTI, 2009, p. 24), por una parte, y por otra, es la
manifestacion de la inmanencia de la axiomatica, del hecho de que existe un axioma para cualquier
cuerpo independiente de qué cuerpo sea, y en este nivel de la axiomatica la religion ya no tiene la
necesidad de la creencia, pues va dirigida a todos y todas y sus efectos se haran visibles en todas y
todos, “es por esto que el cristianismo, en su aspecto contemporaneo al capitalismo, ya implicaba
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eso desde el principio: que crean o que no crean importa absolutamente un carajo (...), cuando hace
su conversion de la trascendencia a la inmanencia -aspecto inmanente por el cual pertenece al
capitalismo- aparece como la primera religion que ya no funciona sobre un fondo de creencia. Es
por eso que es verdaderamente la religion del capitalismo (...), se trata de la primera religion para
la cual la creencia no cuenta” (DELEUZE, 2005, p. 136); y ello se ve reforzado en la exposicion
que hacia Marx en torno al Estado religioso, el Estado que legisla con el evangelio, y que al mismo
tiempo promueve cierta sacralidad a la miseria indiferente de que se crea o0 no; puesto que existen
nuevas formas de hacer la religion, dado que el capitalismo sigue en movimiento.

Dentro de cada cuerpo social existe siempre la amenaza interna de los flujos al escape de las
codificaciones, la heterodesignacion se hace mas clara, y se nos muestra no como una causa o un
principio implicito a la humanidad, sino como el efecto de las relaciones humanas; relaciones de
poder puesto que se dan desde y hacia cada cuerpo. En dichas relaciones se manifiestan tensiones
producto de cada célula de poder, evidenciando que no existe ninguna garantia de que se mantengan
los privilegios y las inequidades, y de que se sostengan en el mismo lugar las figuras de poder que
ejercen dominio y las que son sometidas. Dichas tensiones constituyen el origen y la necesidad de
los aparatos de represion y de la resistencia, donde es parte de la escena la violencia.

La maquina paramilitar, es pues una maquina de guerra que se hace por fuera del orden
estatal para defender dicho orden ante las constantes amenazas internas, los territorios fisicos
organicos e inorganicos seran pues objeto de tal maquinaria, en defensa del patriarcado y del
capitalismo, “que se extiende mas alla de los Estados-naciones; que carece de cabeza y de
centro; sin embargo es hegemonico; es maévil y flexible y sin embargo fijo y muy local, es
inherentemente violento y despiadado y por ende inclinado a la autodestruccién, como sistema
es ilogico y no tiene un punto final, pues se apunta a perpetuarse, ha producido la paradoja de
tener efectos simultaneamente contradictorios (...), en occidente, esto ha hecho que se
promueva una transformacion de la esfera privada y una feminizacion de la esfera publica. Es
un proceso que promueve el multiculturalismo como una estrategia de mercado, a la vez que
reitera los estereotipos de raza y, que esta incluido y sostenido por la enorme revolucién
tecnoldgica que se esta produciendo, tanto en el campo de las biotecnologias como en el campo
de las tecnologias de la informacion, que, a su vez, producen el efecto de comprimir el continuo
de tiempo-espacio” (BRAIDOTTI, 2009, p. 54)

Tanto el capitalismo como el patriarcado se han constituido sobre las descodificaciones
y desterritorializaciones sobre los flujos de otras organizaciones sociales, como la matriarcal.

En algunas sociedades matriarcales descritas por Engels en el origen de la familia, la
propiedad privada y el estado, éste nos habla sobre figuras que garantizaban el trabajo, como una
especie de administradores; que no son la antitesis del colectivo, pues los administradores también
trabajan por el colectivo. Hace algin tiempo tuve la oportunidad de viajar a la ciudad de Quito, y
estar en la mitad del mundo territorio de los quitus, alli en el museo Inti — Nan conoci acerca de
una tribu matriarcal que habita el amazonas ecuatoriano llamada Wuaorani. Dicha tribu es
recolectora y cazadora, viven como colectivo en una misma maloca y son némades. En sus
actividades diarias se encuentran el recolectar frutas y cazar animales de la selva, tanto mujeres
como hombres deben participar de dicha actividad, y al pasar el tiempo estipulado para la
recoleccion de alimentos se deben alojar todos estos en el centro de la maloca, mientras son las
mujeres mayores las encargadas de su reparticion a cada familia, pues dentro del colectivo
conviven las familias las cuales son la asociacién de un hombre y una mujer que al decidir
“juntarse” deben construir una barca de tamafio real donde quepan los dos mas los hijos que
piensan tener, la cantidad no debe sobrepasar el peso de la barca; pues al ser una comunidad
recolectora y ndmada se debe regular la cantidad de habitantes, dado que si se hace superior la
cantidad de personas a la cantidad de alimento se entrara en una crisis de abastecimiento. Por su
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parte las personas que no colaboran con la recoleccion de alimentos, ya sea porque no quieren o
porque no lograron encontrar el alimento son sancionadas no permitiéndoseles comer.

En lo manifestado por Engels y mediante éste ejemplo de los Wuaorani, podemos entender
la existencia de administradoras dentro de las actividades diarias, que no tienen una condicion
privilegiada frente al resto del colectivo, sino que trabajan en aras de distribuir justamente al
colectivo el alimento, es decir trabajan para el colectivo. El trabajo no genera aqui ningun
gjercicio de plusvalia sino por el contrario el bienestar colectivo para la sobrevivencia, no se
trabaja para los administradores. Engels trata de mostrar como mediante el trabajo colectivo y
ante los administradores se fueron dando circunstancias que obedecieron al excedente de la
produccion, la plusvalia, dando como resultado que ya no se trabajaba para el colectivo y que los
administradores dejaron de ser trabajadores, esto lo trato de una forma muy general, pues el
objetivo es manifestar como el patriarcado y el capitalismo se construyeron sobre la
descodificacion de los flujos, haciendo de ““la extensa propiedad privada, la fortuna mercantil, las
clases sociales [constituyéndose] sobre la quiebra de todos los codigos y las territorialidades
sociales preexistentes” (DELEUZE, 2005, p. 23) La mujer y la tierra son pues los primeros flujos
a descodificar y recodificar, pues lo primero es tener la Tierra que garantice la produccién y la
morada, y paralelo tener a la Mujer que garantice al goce y la fuerza péstuma de los hijos para el
trabajo de la Tierra que se posee. Que la Tierra produce y la Mujer también; “todo lo que digo a
proposito de la descodificacion y de la desterritorializacion no debe ser considerado como
metafora, son procesos fisicos, procesos econémico — fisicos” (DELEUZE, 2005, p. 103).

El investimento, el trato colectivo hacia los 6rganos de cada cuerpo termina regulando las
funciones de los 6rganos y las prohibiciones y usos acerca de estos, estableciendo fronteras y
parametros en torno a estos y las relaciones que de alli desencadenaran; ello propicia “un
sistema de iniciacion para acceder al estado en el que uno es capaz de servirse del érgano en tal
o cual condicion —es preciso recordar que en tales investimentos colectivos operen todas las
demarcaciones del cuerpo-. Todos los cddigos implican zonas secretas cuya funcion en
fundamental” (DELEUZE, 2005, p. 119). Zonas de imposibilidad de acceso, como el caso de
la sexualidad que involucra tanto el manejo de ciertos conocimientos como el manejo de
determinadas reglas y prohibiciones, ejemplifiqguemos tales apreciaciones.

Sobre el CsO de la mujer de las dindmicas patriarcales se censuran situaciones como la de la
menstruacion, la cual se entiende como un periodo de enfermedad y el cual s6lo le concierne a las
mujeres, los varones no deben intrigarse por tal fendbmeno ni mucho menos saber cuando una mujer
atraviesa por éste; por ello los Wayuu practican el encierro a las nifias que tienen su menarquia,
periodo del cual los hombres no pueden involucrarse de ninguna forma con la nifia; esto suscita
todo un sistema de prohibiciones sobre los 6rganos y las relaciones en torno a estos. La familia es
un espacio fundamental para el desarrollo de dicho sistema, pues “lejos de ser coextensiva a todo
el campo social, la familia va a formar un subconjunto que no dara su forma a la reproduccién
social, sino cuya forma le sera impuesta por aquella” (DELEUZE, 2005, p. 130) Entre mas
expansivo se hace el capital y el patriarcado mas tienen la necesidad de un espacio restringido para
el resto del mundo, el nucleo familiar permite la reproduccion acelerada de dichas expansiones,
mientras la familia igualitaria contradice los principios de asociacion conservadora para el
patriarcado, no pelea en nada con el capitalismo, no son un quiebre o0 una violacién a la institucion
familiar. “el hecho de que en el capitalismo la familia no sea mas que un material, le da una funcion
formidable. La familia adquiere una funcion muy precisa en la axiomatica capitalista” (DELEUZE,
2005, p. 132). Este punto nos permite ver méas de cerca como las victorias ante el patriarcado no
siempre son victorias ante el capitalismo, sino que por el contrario parecen ir de la mano con él, es
un punto en el que se debe tener mucho cuidado de qué posicion se abandera o defiende, pues la
lucha no es meramente en resistencia al patriarcado, es también lucha y resistencia ante el
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capitalismo; por ello el feminismo debe ser un movimiento de doble militancia que reconozca en
que momento la inclusion es sinbnimo de expansion capitalista, 0 como la inclusion sea otro espacio
para manifestar la indignacion como efecto de denunciar la realidad capitalista.

Ya es claro que tanto el capitalismo como el patriarcado pueden comprender de manera
distinta los flujos, y en tanto eso codificar de formas muy opuestas, lo que nos expresa que las
resistencias deben hacerse a la medida de cada estructura, porque sus efectos se pueden dar por
separado; pero ello no quiere decir que no se pueden unir dichas estructuras, dado que “el impulso
“natural” del capitalismo es la privatizacion de todos los recursos. Y el impulso “natural” de los
patriarcados es mercantilizar a las mujeres: las maquilas, la industria de la prostitucién, los
dispositivos de control de los cuerpos y, en general la objetualizacion del cuerpo de las mujeres
forma parte de esa "natural” alianza entre ambos sistemas de dominio.” (COBO, 2011, p. 36).

La brecha salarial entre hombres y mujeres en Colombia —incluso ejerciendo la misma
profesion u oficio- es también manifestacion de la asociacion patriarcado y capitalismo, la
prostitucion es también un ejercicio que denota tal asociacion, en mas de un 80% va dirigida a
los varones — la prostitucion ejercida tanto por mujeres como por hombres- y en su mayoria
bajo unas condiciones de explotacion laboral, no en vano es considerada la esclavitud moderna,
pues permite la acumulacion de capital, por medio del cuerpo rentado. Dicha asociacion
produce enunciados, que se distribuyen y se consumen. Para el patriarcado las mujeres son
doble objetivo: son objetivo de opresion y objetivo de la reproduccion de éste, “la mujer es, por
excelencia, la “pasta maleable™ que se deja pasivamente amasar y moldear, al mismo tiempo
que cede resiste, lo cual permite que la accion masculina se perpetiie” (de BEAUVOIR, 2010,
p. 179) Resiste para hacerse digna de ser dominada; paralelo la Tierra se le presenta igual al
varon, en el momento de conquistar tierras virgenes debe esforzarse por domesticarlas, por
hacerlas flexibles a su capricho; el vardn también esboza la tierra en regiones donde se relaciona
diferente, hace ciudades cautas y ciudades desenfrenadas: Jerusalén vs Sodoma y Gomorra; el
varon cree que al poseer una mujer de tal o cual regidn posee esa regién, existen quienes en
cada ciudad nueva por recorrer empiezan su recorrido por el burdel; incluso el vocabulario
erdtico del vardn recrea situaciones militares —conquistarla, caerle, ganarmela etc.- en el reinado
de belleza cada reina representa una region de la Tierra.

Por supuesto debemos aceptar que para la reproduccion del patriarcado las mujeres han
consensuado con los varones, por lo cual “han adquirido una autonomia y libertad condicionada
a la autoridad masculina” (COBO, 2011, p. 16), en el marco de los derechos humanos se hace
claro dicho consenso, el cual sélo cambi6 algunos enunciados en los que sélo se hacia referencia
a los hombres, para leerse toda persona o las personas, la ley de cuotas es otra manifestacion
de dicho consenso. En Colombia es un prerrequisito que todo partido politico, que el parlamento
y el gobierno en general tengan en sus cargos publicos no menos del 30% de mujeres
ocupandolos, en aras de la retribucion que hace la politica a la historia de opresion de las
mujeres, es lo que se conoce como discriminacion positiva; un consenso mas con las sociedades
patriarcales; que solo liman algunas asperezas entre los sexos, para en efectos de la realidad
implicitamente la mujer acepte la organizacion y privilegios del varén, calle y obedezca, pues
poco a poco en comunidades ultraconservadoras se ha ido permitiendo que la mujer labore,
pero con la condicion de que no cuestionen los roles asignados. Siendo asi “el sistema de
dominio masculino se puede identificar tanto como un conjunto de practicas sociales
intraculturales, como una difusa, pero poderosa red de estructuras transculturales que producen
efectos globales sobre las mujeres” (COBO, 2011, p. 73) Por ello el control y la propiedad sobre
las mujeres no es un elemento a negociar o eliminar, dado que es la relacién que permite el
orden de sus relaciones de poder, y los privilegios que de éstas extraen; he ahi el interés de
proteger las costumbres y las tradiciones de buena parte de los pueblos, aunque se vean

LINHA MESTRA, N.38, P.84-95, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P84-95, MAIO.AGO.2019 91


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p84-95

PATRIARCADO — CAPITALISMO: EL CUERPO SIN ORGANOS (CSO)

afectadas por la violenta entrada del capitalismo, han sabido sortear dichos obstaculos pues sus
mujeres generalmente encargadas de la educacion de los méas pequefios, por ser madres, hacen
soportables dichas crisis pues siguen fijadas a sus roles sexuales y sociales. Valga aclarar, la
expansion del capitalismo ha llevado a muchos colectivos a entenderse bajo las figuras
monoculturales y monolinguisticas, en la modalidad cognitiva dominante.

En aras de la defensa de la imposicion monocultural y monolinglistica, la maquinaria de
guerra gque constituye el paramilitarismo es el ejemplo de una oleada moderna de la conjuncion
entre la estructura capitalista y la estructura patriarcal; al mismo tiempo que fuerzas paramilitares
invaden y arrasan comunidades territorios enteros para eliminar cualquier oposicion para la entrada
de la economia expansionista, manifestada en las multinacionales, también viola mujeres. La
practica del empalamiento es desafortunadamente una practica comdn que simboliza la crueldad de
los paramilitares, es una practica que reafirma que las mujeres en Colombia seguimos siendo botin
de guerra; que al igual que la Tierra también somos violentadas, violadas, maltratadas, que la
imposicion de un modelo econémico permite dividir la sociedad entre los propietarios y los
desposeidos, mas claramente los despojados, que en su legitimo deber de defender su tierra 'y su
gente son descuartizados, e incluso se comenten actos de tal repugnancia donde quienes someten,
no sélo someten mujeres sino también hombres, jugando futbol con la cabeza de los esposos de
mujeres violadas como lo revelaba H. H. antiguo jefe paramilitar. EI empalamiento, las continuas
y masivas violaciones a mujeres y nifias, la venta de las jovenes o la incidencia de estas en la
prostitucion por obligacion o intermediacion de los paramilitares, no me deja entender ¢quée deben
hacer las pocas mujeres que hacen parte de las filas de los paramilitares?

El capitalismo del siglo XXI es la realizacion de las expectativas del XX. EIl capitalismo
avanzado se caracteriza por estar encabezado por la tecnologia, y afirma mas arduamente lo
paraddjico que es. Combina “la celebracion euférica de las nuevas tecnologias, la nueva economia,
los nuevos estilo de vida, las nuevas generaciones de dispositivos, tanto humanos como
tecnoldgicos, las nuevas guerras y las nuevas armas, con el mas absoluto rechazo social del cambio
y la transformacion (...), en un doble vinculo esquizofrénico, la fe consumista y socialmente
alentada en lo nuevo supuestamente no debe no sélo adecuarse, sino ademas, inducir activamente
al repudio de todo cambio profundo” (BRAIDOTTI, 2009, p. 17) Lo nuevo se opone a todo cambio
radical, asi mismo crean la ilusion en los consumistas de que el libre consumo es desarrollo; y es
mas paraddjico cuando en aras del provecho mercantil se personaliza o particulariza la mercancia
“a la medida del cliente”, provocando un efecto de amplia subjetividad, mientras al mismo tiempo
se masifican los deseos reterritorializandolos de una forma conservadora en beneficio de las légicas
mercantiles. Y es que la mejor forma de CsO del capitalismo, es el dinero como lo aprecia Deleuze:
“el cuerpo sin 6rganos del capital no es el conjunto de la maquina capitalista. Es una nocion que
conviene Unicamente al siguiente nivel: el dinero en tanto que dinero es incapaz de producir algo
(...), encontramos aqui una gran paradoja: ese gran improductivo estéril produce, el dinero produce
dinero (...), pero no se trata de decir que el capitalismo es el dinero como cuerpo sin 6rganos, sino
que el capitalismo comprende como cuerpo sin 6rganos al dinero y con la ayuda de engranajes muy
complicados va a hacer que el dinero produzca algo” (DELEUZE, 2005, p. 115).

El capitalismo avanzado, como lo califica Braidotti, tiene una estrecha relacion con lo
que se ha denominado la biotecnologia: “Todas las tecnologias tienen un fuerte efecto de
“biopoder”, en el sentido de que afectan a los cuerpos y los sumergen en relaciones sociales de
poder, inclusion y exclusion [Cita de Braidotti: Bryld y Lykke, 1999]. Por ello los cyborgs, es
decir, los organismo cibernéticos, en el sentido de cuerpos sometidos a la mediacion de la
tecnologia, incluyen no solamente la alta tecnologia, los cuerpos perfectos de iconos culturales
de Hollywood, sino también las masas andnimas de los cuerpos mal pagados y explotados,
principalmente de mujeres y nifios de las plantas de produccion off-shore y aquellos crecientes
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tropeles de mano de obra subpagada de las economias avanzadas que alimentan la economia
global impulsada tecnologicamente” (BRAIDOTTI, 2009, p. 52). La biotecnologia es pues la
puerta que da entrada al control de algunas fuerzas vitales que escapaban al poder dominante,
y con ello al capital. Dichas fuerzas bioldgicas se controlan con el objetivo de controlar la
especie humana, las estadisticas poblacionales, los anticonceptivos, la experimentacion en seres
vivos mediante la clonacion, por ejemplo, para manipular c€lulas y reducir “defectos” o
anomalias, constituyen las practicas de la biotecnologia, para el control de los cuerpos, “lo
femenino maternal y por lo tanto, el cuerpo de la mujer, es un factor capital de esta nueva
negociacion de los limites con los poderes de la vida” (BRAIDOTTI, 2009, p. 62) y del cuerpo
visto en términos mercantiles de uso, abuso y desuso por parte del poder hegeménico, que
concierne sobre el sujeto del capitalismo avanzado la mediacion por la tecnologia. Las células
madre constituyen todo un emporio de lucro, pues es a base de éstas que se ha construido toda
la industria de los denominados biofarmacos. Al mismo tiempo la modificacion sobre los
organismos de las plantas, como base principal la semilla, constituyen otra gran fuente lucrativa
a dichos organismos genéticamente modificados para la produccion de alimentos.

La semilla es la entrada para alterar desde lo mas profundo a la Tierra y sus productos, la
célula es la parte mas importante para incorporar lo femenino materno dentro de la expansion
capitalista. Incluso en el capitalismo avanzado Tierra y Mujer todavia se entienden como
conjunto, se sabe que la exploracion y explotacion de la una necesariamente lleva a la otra, la
Tierra como madre comun a todos y la Mujer como la madre de cada uno. Tanto la Tierra como
la Mujer se deben poseer para poseer el futuro.

Los modos alternativos de reproduccion, la reproduccion artificial, son pues mecanismos
que insertan en el plano de la biotecnologia circunstancias que antes no eran ni posibles de
pensar, inscribiendo sobre el mercado contemporaneo lo maternal, “en este contexto la funcion,
materna y, por lo tanto y simultaneamente, la reproduccién de lo humano (...), se han separado
del cuerpo femenino, a causa de la intervencion biotecnolégica (...), lo femenino maternal (la
matriz) ahora estan inscritos en el aparato tecnoindustrial y militar, de ello se sigue que no son
ni metal ni carne, sino, antes bien, un espacio social muy disputado y atravesado por los flujos
del capital y, en consecuencia, por las relaciones de poder” (BRAIDOTTI, 2009, p. 78 - 79), no
estaba muy lejos Huxley cuando denunciaba por medio de la novela Un mundo feliz la
manipulacion sobre la vida en el mundo, por los gobiernos que “fabricaban” seres humanos
segun las medidas y necesidades de ese mundo capitalista que describe, donde se creaban seres
gue nacian para mandar y seres para obedecer, el suefio hecho realidad de Aristoteles; pues no
podemos negar la responsabilidad de “la historia de la filosofia y su complicidad con formas de
exclusion estructural” (BRAIDOTTI, 2009, p. 38). Dicha situacion es la denuncia hoy del
Ecofeminismo, quien abiertamente muestra la preocupacion por el interés que tiene el Estado
por controlar la reproduccion, y sobre todo los cuerpos de las mujeres, siendo el Estado quien
resuelve los conflictos entre las mujeres y sus embriones, incluso tomando posesion de las
células madres que se generan durante el embarazo, apropiandose de estas asi como del genoma,
constituyendo enormes bancos de datos, los cuales justifican en pro de la seguridad.

Aqui es importante introducir el término de Biopirateria planteado por Vandana Shiva,
ecofeminista, quien denuncia por medio de éste término la situacion concreta que atafie a los
cuerpos del capitalismo avanzado, y es esa Ultima colonizacion al interior de los organismos vivos,
por medio de su manipulacion, y alteracion como es el caso de las semillas transgénicas y las células
usadas para la experimentacion: “el conjunto de la mujer es la semilla que el capitalismo corporativo
quiere patentar y finalmente clonar, siguiendo la paradoja de un nuevo compuesto global de
naturaleza/cultura que se naturaliza y comercializa simultaneamente (...), [pues] el tinico objetivo
del capital es expandirse y difundirse en nuevos territorios, como las células, el cuerpo reproductor
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de las mujeres y las fuerzas generadoras mismas de la tierra” (BRAIDOTTI, 2009, p. 84-85), pues
en este capitalismo el patriarcado sigue ain su curso, sobre el dominio de la vida.

El aborto debe ser una opcion de las mujeres, o de los cuerpos feminizados, al mismo
tiempo que parir debe ser una capacidad solo de dichos cuerpos, de la biomujer, es decir el
efecto incorporal sobre el cuerpo que posee matriz. La lucha no es por destituir a la mujer de la
practica de la maternidad, el aborto es una opcion, no se puede legislar sobre el Utero ya sea en
aras de obligarlo o restringirlo acerca de las labores de la vida, no se nos puede obligar a parir,
como tampoco vamos a permitir que los intereses capitalistas y militares se apoderen de la
capacidad de traer la vida al mundo; y que nuestros reclamos del futuro no muy distante no sean
por el libre ejercicio a abortar sino por el libre ejercicio a parir; como las Unicas dotadas para
ésta labor dentro de la naturaleza, deben ser nuestros cuerpos los Unicos en el ejercicio de
mantenerla; aunque la ingenieria genética tenga otros planes.

Por su parte, debemos aclarar que el lugar que habia sido dado a los otros
[heterodesignacion], es decir, a las mujeres, los negros, los indigenas en el capitalismo
avanzado marcan una diferencia, un claro ejemplo es Obama, la muestra de que ser negro no es
un impedimento para colaborar con la expansion capitalista, esta manifestacion de que Estados
Unidos tenga un presidente negro solo alienta la multiplicacion de las diferencias y la inclusion
de éstas dentro de un marco democratico, aunque ‘“‘sin embargo, este fenomeno parece dejar
milagrosamente ilesas las formas centenarias de sexismo, racismo y arrogancia antropocéntrica
que han caracterizado nuestra cultura” (BRAIDOTTI, 2009, p. 70-71) lo que evidencia que la
diferencia sexual se sigue manifestando dentro de las dinamicas del capitalismo avanzado, pero
las fronteras entre hombres y mujeres en cuestion de identidades binarias, se han ido reduciendo
paradojicamente, pues al diferente también se le estima util.

Es comtin ver “el doble tira y afloje esquizoide del desplazamiento y del simultaneo
restablecimiento de las oposiciones binarias del género” (BRAIDOTTI, 2009, p. 77) que permiten
por una parte ver varones muy feminizados sin que se les juzgue, junto a los reclamos por la
escasa muestra de atencion a la belleza de los varones, que cada vez se tornan un tanto mas
femeninos, fortaleciendo una tendencia androgina, caracteristico de una sociedad altamente
consumista; “Lyotard (1988) lo identificaba como uno de los rasgos que definen la condicion
posmoderna: homosexualizar las identidades es una ideologia dominante del capitalismo
avanzado” (BRAIDOTTI, 2009, p. 77) aqui es necesario sobreentender que se habla desde un
punto de vista en el que hace referencia a la homosexualidad segun la definicion que esta ha ido
formandose dentro del marco capitalista, que por supuesto no va siempre en contra via del
consumismo. En este sentido abolir la diferencia sexual, lucha librada fuertemente para destruir
al patriarcado, me atrevo a decir que seré llevada a cabo por medio del capitalismo, en provecho
de aumentar los niveles de consumo de manera inmanente. EI hecho de que en algunos territorios
la diferencia sexual expresada mediante el género sea todavia muy fuerte y conserve muchas
fronteras, se debe segiin mi andlisis a que el capitalismo no se ha extendido y expandido lo
suficiente; el capitalismo abolira la diferencia sexual, no sin antes sacar todo el beneficio y
provecho econdmico de dichas fronteras, cuando lo considere agotado porque los niveles de
consumo ya no se diferencian segin los 6rganos reproductores, no habrd ya necesidad de
diferencia sexual.

Los cuerpos tanto de hombres como de mujeres se tornan cada vez mas delgados, se armoniza
el rostro, se invierte en productos para una sofisticada estética que cada vez mas fortalece tendencias
andréginas. Veamos como ejemplo a los grupos adolescentes de pop coreano, que por cuestiones
de asociacidn concibe dos grupos uno de chicas y otro de chicos; tanto quienes integran el uno como
el otro grupo hacen uso del maquillaje, la tintura del cabello, cuerpos delgados, ropa ajustada, y
facciones muy similares que realzan aquellas identidades andrdginas que esta dispuesto a instalar

LINHA MESTRA, N.38, P.84-95, HTTPS://DOI.ORG/10.34112/1980-9026 A2019N38P84-95, MAIO.AGO.2019 94


https://doi.org/10.34112/1980-9026a2019n38p84-95

PATRIARCADO — CAPITALISMO: EL CUERPO SIN ORGANOS (CSO)

el capitalismo en provecho de las Idgicas mercantiles; segin esto las condiciones para que la
diferencia sexual deje de existir ya estan trazadas, son un proceso de la mano del consumismo,
donde cada vez mas las enormes fronteras que dividian a los hombres de las mujeres se hacen mas
débiles y obsoletas; puesto que establecer la diferencia como mi No-Yo es abiertamente hacer
concreta la posibilidad de cambio inmersa en lo que no soy, es decir, precipitar cambios en una de
las dos caras que conforman la diferencia sexual inmediatamente suscitara cambios en la otra cara;
y segun este orden la masculinidad cada vez se torna mas flexible, se feminiza, valga aclarar dicho
transito no es homogeneo, pues en medio de las dinamicas metrosexuales y de los comportamientos
andrdginos, es también comun ver estereotipos masculinos restringidos de la sensibilidad y la
vanidad; dicha tension es la manifestacion de una capitalismo que crece en unos sectores con mas
facilidad mientras en otros se dificulta un poco mas su entrada; paralelo a un patriarcado que da la
pelea antes de quedar meramente reducido al referente multicultural.
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EL DESTELLO CROMATICO DE DELEUZE EN EL PERSPECTIVISMO DE
VIVEIROS DE CASTRO

Julian Garcia Labrador?

Resumen: El objeto del presente articulo es presentar la integracion de la “intensidad” deleuziana
en el corpus de la obra de Viveiros, especialmente en su Metafisicas canibales. Para Viveiros de
Castro la relacion con la diferencia se construye desde la “predacion”. De esta manera, en las
culturas amazonicas los enemigos son asimilados como afines cuando son depredados. Pero antes
de que el proceso de metamorfosis devenga historia, el mito se eleva como la categoria central de
comprension. El mito es para Viveiros el régimen atemporal de diferencia ontoldgica intensiva.
Todas las potencialidades de ser se retinen en su tension diferencial en el mito. Viveiros remite a
Deleuze para comprender que el mito determina las condiciones intensivas del sistema. De esta
manera, Viveiros hace de Deleuze el interlocutor privilegiado para comprender las dinamicas
humanas de los pueblos amerindios desde la intension y la extension.

Palabras clave: Antropologia; mito; intensidad; predacion.

En Metafisicas canibales el antropdlogo brasilefio Viveiros de Castro (2010a) indica que la
colonizacion de la antropologia contemporanea procede de la aplicacion epistémica de las
distinciones entre nosotros y ellos. La antropologia que se construye desde esta incuestionada
premisa arroja categorias tales como “no modernos”, “no occidentales”, e, incluso, “no humanos”
sobre todos aquellos colectivos humanos representados como “diferencia”. Por otra parte, en su
trabajo de campo con los Areweté, Viveiros de Castro (1992) habia descubierto que, en el
pensamiento amerindio, lo diferente no ocupaba un espacio reservado para representaciones
negativas, sino una potencial afirmacion de transformacion identitaria. Los Areweté, pertenecen al
grupo Tupi Guarani, quienes para los primeros misioneros, se convertian a la fe cristiana de manera
inauténtica ya que adoptaban la apariencia y las practicas de los conversos, sin realmente
convertirse, ya que pronto volvian a sus préacticas rituales anteriores. Esto, que fue considerado
como “inconsistencia” (Viveiros 2011), por jesuitas y capuchinos, revela mas bien, que, desde el
lado amerindio, la identidad no es un asunto cerrado. Es decir, para el pensamiento amerindio, lo
diferente podria ser integrado o, mejor ain, convertirse en la propia identidad, ya que ni la identidad
es una “entidad” cerrada, ni la diferencia es una declaracion negativa. Asi, cuando un chaman se
transforma en jaguar estd actualizando lo que ya estaba contenido en la declaracion mitica
primordial, donde no se daba la distincion entitativa entre los seres:

As is well known, a sizeable slice of Amazonian mythology deals with the
causes and consequences of the species-specific embodiment of different
agents, all of them conceived to have originally partaken of a generalized
unstable condition in which human and nonhuman features are indiscernibly
mixed (Viveiros de Castro, 2007, p. 17).

La experiencia amazonica fue también la inspiracion del trabajo de Levi-Strauss, quien,
para Viveiros de Castro, incorpor6 el pensamiento amerindio en su elaboracién teoérica. Segun
Viveiros de Castro el estructuralismo es, de alguna manera, la traduccion conceptual de la
configuracién amerindia del mundo. Viveiros reconoce, asi los “fundamentos amerindios del
estructuralismo” (Taylor, 2004, p. 97) y se propone, de igual manera que Levi-Strauss, extender
su elaboracion tedrica sobre la senda abierta por el pensamiento amerindio. No obstante, este
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esfuerzo de incorporacion de lo diferente no podria ser llevado cabo sin la filosofia de Deleuze-
Guttari. Este es el proposito del presente articulo.

Una antropologia predatoria

El pensamiento de Deleuze-Guatari (1985) sirve de marco fundacional para la elaboracion
antropoldgica de Viveiros de Castro. Metafisicas canibales plantea la construccién imaginaria de
un Anti-Narciso, a imagen del Anti-Edipo. Si la antropologia ha pretendido erigirse como la
construccion tedrica acerca del otro, lo ha hecho sobre la base de una metafisica occidental, la cual
ha permitido no sélo la construccion del antropocentrismo, sino la asignacion de propiedades a lo
humano, distinguiendo entre humanos y no humanos. Segun Goddard la metafisica occidental se
nutre en Viveiros de Castro de tres supuestos: “es intra-especifica (tiene lugar entre humanos), esta
fundada en una produccion filiativa; repite la expresion prototipica del otro bajo la figura del amigo
0 del amado que hace de la philia el elemento del saber” (2016, p. 208). Es la metafisica occidental
la que ha permitido decir quién tiene y quién no tiene mundo, donde hay exceso, pobreza o carencia
de ser. Por ello, para Viveiros de Castro es esta metafisica la fuente de todo colonialismo:

Nosotros, sélo nosotros los europeos somos los humanos completos, o si se
prefiere, grandiosamente incompletos, los millonarios en mundos, los
acumuladores de mundos, los ‘configuradores de mundos’. La metafisica
occidental es verdaderamente la fons et origo de todos los colonialismos”
(Viveiros, 2010a, p. 20).

Con el fin de tantear una antropologia en permanente estado de descolonizacion, Viveiros de
Castro busca en Deleuze y Guattari la apertura post-metafisica que permita incorporar el
pensamiento del otro amerindio sin subyugar ni clasificar su nivel ontoldgico?. Méas que incorporar
(lo cual supondria un punto de llegada), para Viveiros de Castro “no se trata de borrar los contornos,
sino de plegarlos, de densificarlos, de irisarlos y de difractarlos” (2010a, p. 21), adoptando el
“cromatismo generalizado” (Deleuze-Guattari, 1980, p. 123). Es asi como el Anti-Narciso, borrador
imaginario que de-construye la metafisica occidental, se convierte en “antropologia cromatica”,
irisacion potencial de los mundos que habian sido negados por la metafisica occidental.

Sobre el fondo fundacional deleuziano, Viveiros escribe su antropologia en diadlogo con
aquellos referentes que han puesto en cuestion la distincion entre lo mismo y lo diferente. De
esta manera, esboza un lienzo impresionista donde sélo la mirada distanciada podria otorgar
sentido al conjunto. Por un lado, con el cuestionamiento del mismo concepto de culturay de la
tarea del antropo6logo, Roy Wagner llamo la atencion sobre la semidtica de la invencion,
distanciandose de la metodologia clésica del trabajo etnografico. Al proponer su “reverse
anthropology” (1981, p. 30), traducida por Viveiros como “retro-antropologia” (2010a, p. 21),
Wagner asume el proceso de invencion cultural del Otro, densificando la diferencia en la
produccion antropoldgica. Para Viveiros de Castro, Roy Wagner va a ser un referente obligado,
un tamiz para cernir la luz de Deleuze en la metodologia antropoldgica. Si Viveiros de Castro
rastrea las raices amerindias del estructuralismo lo realiza aplicando metodologicamente la
propuesta de Wagner. Por otra parte, de Bruno Latour Viveiros de Castro rescata el
cuestionamiento de los contornos, el esfuerzo por borrar las fronteras. Asi, la sospecha

2 Es esta una de las diferencias fundamentales entre Descola y Viveiros de Castro, puesto que, mientras Descola
sigue anclado en sistemas clasificatorios y tipoldgicos, Viveiros de Castro abre su perspectivismo a constante
revision e inestabilidad. Ver Latour, B. 2009. “Perspectivism: Type or Bomb?”. Anthropology Today, guest
editorial, v. 25, n. 2, p. 21-22.
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latouriana sobre la distincion entre humano y no-humano es ocasion para que Viveiros afiance
conceptualmente el perspectivismo amazonico como un continuum entre especies. Ademas la
impugnacion de la distincion modernos y no-modernos disefiada por Bruno Latour (1993) como
un dispositivo de sombra permanente sobre la metafisica occidental, es actualizada por Viveiros
de Castro en su de-construccion de cualquier antropologia taxonomica. Por ultimo, el brillante
ensayo de Marilyn Strathern (1988) sobre el don en melanesia le permite a Viveiros la asuncion
de una definicion abierta y no tipoldgica de cultura. La cultura seria un “multidimensional
dispositivo de comparacion” (Viveiros, 2010a, p. 70) ya que consistiria en los modos en que
las personas establecen “analogias entre los diferentes dominios de sus mundos” (Strathern
19924, p. 47). Por eso, desde la “anticritica melanesia de la razon occidental” (Viveiros 2010a,
p. 21), Strathern es la autora mas deleuziana de todos sus referentes. En efecto, la apertura
conceptual de Strathern para ir mas alla de lo “uno” es fundamental para que Viveiros afirme:
“la antropdloga de Cambridge, que comparte con Deleuze-Guattari un conjunto de términos
conceptualmente densos, como multiplicidad, perspectiva, di-vidual, fractalidad, es, en varios
aspectos, el autor mas 'molecularmente’ deleuziano entre las tres citados” (2010a, p. 92)

Este panorama, enriquecido en sus pliegues hasta una densificacion posiblemente sin
término, contribuye al esbozo de antropologia cromatica que pretende llevar hasta sus ultimas
consecuencias el anuncio programatico de Levi-Strauss:

nos agrade o nos inquiete, la filosofia ocupa de nuevo el centro del escenario.
Ya no nuestra filosofia, de la que mi generacion pidi6 a los pueblos exéticos
ayuda para deshacerse; sino, por un asombroso retorno de las cosas, la de ellos
(Lévi-Strauss, 2000, p. 720).

El pensamiento de los pueblos exoticos se convierte asi en la senda de una nueva
antropologia, de una exploracién amerindia donde el uno y la diferencia no encuentran su
frontera sino en los contornos de la metafisica occidental. Viveiros de Castro ejerce asi de
anfitrion y de huésped, de antropélogo que recibe en su ejercicio el don de la diferencia
amerindia y de invitado occidental [lamado a desestabilizar y de-construir permanentemente el
discurso unificado. Y es esta relacion entre anfitrion y huésped la que, en el pensamiento
amazonico de los Tupi-Guarani, se descubre como canibalismo (Viveiros, 1992). La practica
canibal implica una metafisica de predacion (Andrade 1995), segtn la cual “hacerse otro” no
consiste sino en devorar la diferencia. La intencion de Viveiros de Castro “no es otra que
profundizar en las practicas amerindias del canibalismo como un proceso de incorporacion del
otro y de excorporacion de uno mismo” (Bouhaben, 2017, p. 98). Es por ello que la antropologia
cromatica de Viveiros deviene antropologia canibal cada vez que la Diferencia y el Uno se
aprecian como polos de un continuum predatorio.

Diferencia y representacion

La predacion amazonica como camino para “hacerse otro” implica que los polos se
asimilacion impiden pensar la identidad como entidad terminada o cerrada. Uno siempre podra
convertirse en otra cosa por un acto de predacion. Esto impide la consideracion de la identidad
en términos entitativos. Viveiros de Castro recurre, por ello, a la deconstruccion del sujeto de
la antropologia de Strathern y a la incorporacion del concepto de “di-vidual” como alternativa
al “individual” de la metafisica occidental. Si bien, como reconoce Aparecida Vilaca (2016),
Strathern toma “dividuality” del trabajo de Marriot (1976), en la investigacion amazonica se
convierte en una nocién clave del perspectivismo.
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En efecto, la antropologia de Viveiros de Castro es comunmente conocida como
perspectivismo - término tomado del trabajo de Arhem con los Makuna (1993) -, ya que las
perspectivas son los polos del contiuum que hemos descrito. Ser Uno y si mismoy ser la Diferencia,
es solo cuestion de perspectiva. Ser presa o predador dependera de la perspectiva: “cuando pasa la
lengua por la sangre de su presa abatida en la selva, el jaguar no ve ese liquido como sangre cruda,
sino como cerveza hecha de mandioca fermentada” (Viveiros, 2013, p. 57). Se trata, empero de una
perspectiva no representacional, sino constitutiva. “Es el sujeto quien pertenece a una perspectiva
y no al revés” indica Viveiros (2013, p. 82), apuntando a la destruccion del sujeto representacional
cartesiano. Continda en esta critica deconstructiva cuando afiade:

“El punto de vista crea el sujeto” —€sta es una proposicion perspectivista por
excelencia, la que distingue el perspectivismo del relativismo o del
construccionismo occidentales, que afirman, por el contrario, que “el punto de
vista crea el objeto” (Ib, p. 82).

Entre presay predador sélo media la perspectiva, de igual manera que las relaciones entre
humanos y no-humanos se establecen por las perspectivas con las que unosy otros intercambian
sus posiciones, impidiendo levantar el abismo que Viveiros de Castro, siguiendo a Latour,
critica en la metafisica occidental. Precisamente por eso, Viveiros de Castro corrige la posicion
de Quine (no hay entidad sin identidad) afirmando que “If no entity without identity, then no
multiplicity without perspective” (Viveiros, 2010b, p. 224). Nos encontramos asi con la
reivindicacion mas pura de la multiplicidad: el perspectivismo constitutivo. “Pero entonces, si
la perspectiva es algo que constituye al sujeto, ésta sélo puede aparecer como tal a los ojos de
otro. Porque un punto de vista es pura diferencia” (Viveiros, 2013, p. 82).

Considerar que la perspectiva es “pura diferencia” nos lleva de nuevo a Deleuze, donde
confluye, efectivamente, la diferencia con la critica al pensamiento representacional, al igual
que ocurre en el paradigma amerindio.

Uno de los hitos que el pensamiento amerindio levanta contra la antropologia clasica es
el cuestionamiento del régimen de representacion en que ésta se hallaba comprometida.
Significar el mundo no se acompafia de sus representaciones. Por ello, el grafismo de los
pueblos amerindios, calificado como “inconofébico” por varios autores (Taylor 2010, Clastres
2004, Lagrou 2007), es sumamente rico en significaciones no representativas (Garcia y Vinolo
2018). El grafismo amerindio presenta la Diferencia sin congelarla de manera representativa.
Se trata mas bien de sugerir perspectivas. Como bien advierte Viveiros de Castro, al rechazar
la representacion contemplativa, entramos en el juego de la interaccion comunicativa:

A ese achatamiento ontol6gico viene a corresponder una epistemologia
simétrica (Latour, 1991). En rigor, asistimos a la disolucion de la distincion
entre epistemologia (lenguaje) y ontologia (mundo) y a la emergencia
progresiva de una "ontologia practica" (Jensen 2004) en la que el conocer ya
no es un modo de representacion desconocido, sino de interactuar con él, es
decir un modo de crear méas que de contemplar; de reflexionar o de comunicar
(Deleuze y Guattari, 1991) (Viveiros de Castro, 2010, p. 96)

¢Por qué Deleuze? El enfoque deleuziano nos remite precisamente al “estatuto ontoldgico
de la diferencia” (Biset, 2011, p. 7). En lugar de considerar la diferencia como un momento de la
dialéctica (propio de la corriente hegeliana), la diferencia es en Deleuze una diferencia afirmativa.
Se trata de una distincion fundamental y justificacion de la eleccion deleuziana de Viveiros de
Castro. En lugar de elegir una diferencia al estilo de Hegel (como negatividad del proceso) o
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Derrida (1989) (entendiendo la dialéctica como una economia de sentido), la diferencia
deleuziana permite pensar la diferencia sin un concepto. Viveiros de Castro se da cuenta de que
al discurrir por la senda de Deleuze afirmando ontoldégicamente la diferencia se aleja de cualquier
pretension taxondmica de la antropologia. En efecto, la diferencia de Deleuze repudia tanto la
I6gica identitaria hegeliana, como la finitud representacional aristotélica. El distanciamiento
respecto a Hegel lo encontramos en ¢l rechazo a la subordinacion de la diferencia “pues la
diferencia no implica lo negativo, y no admite ser llevada hasta la contradiccion mas que en la
medida en que se continte subordinandola a lo idéntico” (Deleuze, 2002, p. 15). El estatuto
ontologico de la diferencia no puede ser para Deleuze una mera mediacion de lo idéntico. La
diferencia es “primera respecto de la negacion” (Biset, 2011, p. 19). Esta primacia ontologica
otorgada a la diferencia es también el motivo para rechazar la dindamica representacional. Segun
Deleuze la representacion supondria el sometimiento de la diferencia al subordinarla al concepto:

El error de la filosofia de la diferencia, de Aristételes a Hegel, pasando por
Leibniz, fue tal vez haber confundido el concepto de la diferencia con una
diferencia simplemente conceptual, contentandose con inscribir la diferencia
en el concepto en general (Deleuze, 2002, p. 58)

Tanto Hegel como Aristoteles habrian sucumbido a esta tentacion, la de anular
ontoldgicamente la diferencia, bien con la representacion finita de Aristoteles al subordinar la
diferencia a la clasificacion en géneros y especies, bien con la representacion infinita de Hegel
al mediatizar la diferencia como fundamento de la totalidad (Biset 2011).

Viveiros de Castro ve confirmada la sospecha anti-representacional en el trabajo etnogréfico.
Al igual que Deleuze (1996) fue la empiria el primer motivo para sospechar de la clasificacion y la
subsuncién: la diferencia aparece en la misma experiencia y no tanto como producto cognitivo o
clasificatorio. Tanto es asi que Viveiros de Castro rechaza en un mismo plano dialéctica y
teleologia, dando al traste con las posibilidades subordinacionistas de la representacion:

El problema, en dltimo analisis, consiste en construir un concepto no
contractualista y no dialéctico del intercambio: ni interés racional, ni sintesis
a priori del regalo; ni teleologia inconsciente, ni trabajo del significante; ni
fitness inclusivo, ni deseo del deseo del Otro; ni contrato, ni conflicto, sino
maés bien un modo de devenir-otro. La alianza es el devenir-otro propio del
parentesco. (Viveiros, 2010a, p. 241).

¢ Qué queda, entonces? La mera afirmacion de lo dado. Es este un punto de convergencia,
mejor aun, de partida del enfoque post-estructural de Viveiros y de orientacion fenomenoldgica
de Ingold (2000). Viveiros de Castro sugiere esta similitud en una nota de inicio de Metafisicas
canibales (2010a, p. 22), aunque no avanza en las posibilidades que podrian abrirse. Esta
fidelidad a lo dado implica, efectivamente, la renuncia al régimen representacional, como
evidencia la critica a la taxonomia que hemos presentado. No parece, entonces, acertado el
reproche de Martins y Feronato cuando, denunciando que Viveiros no abandona el locus de
enunciacion de la antropologia clasica, avanzan indicando que ‘“recriminaba al Estado
representativo sin criticar, en ningin momento, la l6gica misma de la representacion” (2017, p.
485). ¢No es suficiente la renuncia de Viveiros a la representacion ontologica de la diferencia?
Desde mi punto de vista la incursion en la filosofia de Deleuze no podria haberse hecho sin la
renuncia a la dindmica de representacion, cuya dimension ontologica es independiente de
cualquier funcionalidad politica: “la politica no tiene un vinculo privilegiado con la ontologia,
no existe una relacion necesaria entre una y la otra” (Biset y Farran, 2011, p. 7). Es decir, si
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como contintan los autores “la politica es aporética, es decir, al mismo tiempo que esta saturada
por multiples definiciones existe una falta que imposibilita esa saturacion” (Ib, p. 7), no
podriamos concluir que de la misma ontologia de Viveiros podamos obtener una posicion
politica saturada.

La fidelidad a lo dado que, en Viveiros (2013) se traduce como “perspectivismo” y en
Ingold (2017) como “correspondencia”, nos permite pensar la multiplicidad de las practicas
humanas como trazos de luz en el entorno, como un paisaje donde los contornos nunca fueron
borrados, como un conjunto cromatico al mas puro estilo de Deleuze.

Intensidad y virtualidad en el pensamiento amerindio

Uno de los ejemplos més bellos del cromatismo deleuziano en Viveiros de Castro es la
generacion de la diferencia en términos de virtualidad mitica. Viveiros parte de la distincion
deleuziana entre intensivo (virtual) y extensivo (actual) para desmontar las categorias clasicas
de “filiacioén y alianza”, categorias que han servido para definir los limites de lo humano.
Partiendo del concepto de “rizoma” de Deleuze, Vivieros de Castro presenta una concepcion
rizomatica del parentesco. Si para Strathern “las relaciones son parte integrante de las personas”
(1992b, p. 101), Viveiros de Castro entiende que la teoria del parentesco hay que reformularla
asumiendo la correcion a Quine de la que hablabamos anteriormente. Una teoria del parentesco
perpectivista no podria construirse sobre identidades entitativas sino en el ejercicio de la
multiplicidad y la diferencia.

El Anti-Edipo hace una demolicion esquizoanalitica del parentesco, distinguiendo entre
produccién (momento universal del socius) y la inscripcion (registro de la produccion). EI problema
es que, en este aspecto, Deleuze es, para Viveiros, antropocéntrico. Sigue pensando en términos de
pasaje de Naturaleza a la Cultura. Por eso Viveiros dice que es incompleta. Con todo, Viveiros de
Castro se sirve del analisis deleuziano del mito para acogerse al concepto de intensidad. El mito es
en Deleuze el momento de la intensidad y Viveiros lo relaciona con la doble filiacién que presenta
el estructuralismo (siguiendo a Levi-Strauss). De esta manera evidencia las raices amerindias del
estructuralismo. Esta doble filiacion le sirve para detectar el momento intensivo en la filiacion del
mito. Siguiendo el capitulo 3 del Anti-Edipo, Viveiros de Castro descubre que en el mito existe una
“filiaccion precosmologica intensa, germinal, disyuntiva, nocturna y ambigua” (2010a, p. 125),
determinando asi las “condiciones intesivas” (2010a, p. 128) del sistema. Lo que es intenso y
primordial son los linajes filiativos ambiguos, involucionados, implicados, mientras que siguiendo
a Deleuze, en el orden de lo extensivo, la filiacion recibe un caracter a posteriori, administrativo y
jerarquico. Por ello, “el plano intensivo del mito esta poblado por filiaciones preincestuosas que
ignoran la alianza. El mito es intensivo porque es (pre)incestuoso, y viceversa: la alianza es
"realmente" el principio de la sociedad y el fin del mito” (Viveiros 2010a, p. 129).

Pero donde nos lleva Viveiros con esta doble filiacion del pensamiento amerindio es a la
falta de distincion que proporciona el mito respecto a la otredad. Por ello, continua Viveiros:

Seria preciso agregar aqui que, si ese orden intensivo no conoce distincién de
persona ni de sexo, tampoco conoce distincion de especie, y especialmente
distincién entre humanos y no-humanos: en el mito, todos los actuantes
ocupan un campo interaccional Gnico, a la vez ontolégicamente heterogéneo
sociolégicamente continuo (donde toda cosa es humana, lo humano es otra
cosa). (Viveiros 20103, p. 130)

Si en Metafisicas Canibales Viveiros nos presenta el didlogo tedrico del orden mitico con
el analisis deleuziano, en The Crystal Forest (2007) Viveiros hace un ejercicio emirico sobre el
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mito, partiendo del chamanismo amerindio. Se trata de un texto fundamental para entender el
cromatismo de la multiplicidad en la teoria perspectivista. EI mito es alli la narrativa sobre la
indiscernibilidad precosmologica entre especies, el relato no representativo sobre la virtualidad
del mundo de los espiritus. Viveiros de Castro sigue de cerca el testimonio del chaman yanomami
Davi Kopenawa. Con el término Xapiripé Kopenawa (2004) se refiere a los espiritus que danzan
para los chamanes desde tiempos primordiales y que siguen danzando hoy en dia. Se trata de
espiritus luminosos, que se presentan como destellos, como iméagenes de los ancestros, reflejos
de una multiplicidad adn insatisfecha. Son los espiritus cuyo estatuto ontolégico no podria
definirse en los términos entitativos de Quine, sino, mas bien, reconociendo la diferencia como
afirmacion ontologica deleuziana. Es en el mito donde estos espiritus son advertidos en todo su
potencial transformativo. Viveiros de Castro indica que en el mito, relato del no tiempo, las
potencialidades presentan lo semejante y lo diferente antes de su decantacion:

I am referring to the fact that the actants of origin myths are defined by their
intrinsic capacity to be something else; in this sense, each mythic being differs
infinitely from itself, given that it is posited by mythic discourse only to be
substituted, that is, transformed. It is this self-difference which defines a spirit,
and which makes all mythic beings into spirits too. The supposed
indifferentiation between mythic subjects is a function of their radical
irreducibility to fixed essences or identities, whether these are generic,
specific, or individual (recalling here the detotalised or ‘disorganised’ bodies
that thrive in myths). In sum, myth posits an ontological regime commanded
by a fluent intensive difference which incides on each point of a heterogenic
continuum, where transformation is anterior to form, relation is superior to
terms, and interval is interior to being (Viveiros de Castro, 2007, p. 18)

Asi, el reto del perspectivismo es, renunciando al régimen de representacion, construir
un la alianza como sintesis disyuntiva, es decir, retomar el discurso estructuralista del
parentesco (segun vimos con sus raices amerindias) y las aportaciones de Wagner y
Strathern para indicar que el centro del pensamiento amerindio es la transformacion
anticipada y la afinidad potencial: lo semejante es la oportunidad para crear algo diferente;
la similitud es el medio de la diferencia (Levi-Strauss, 2008).

Reflexiones finales

Viveiros de Castro presenta una propuesta que ha encontrado cabida en el giro ontolégico
de la antropologia desde el momento en que asume el paradigma post-estructuralista (y post-
metafisico, dada la critica a cualquier sistema metafisico entitativo) y busca las raices amerindias
del estructuralismo. De esta manera, la descolonizacion epistémica de la antropologia se convierte
en una tarea permanente, aunque posiblemente incompleta, dado el caracter académico de la
misma como se ha sefialado desde la antropologia critica (Martins y Feronato, 2017). El
perspectivismo de Viveiros tiene una estrecha relacion con el cuestionamiento de varias
categorias de la antropologia como son el parentesco, la subjetividad, la consideracion de los no-
humanos, la constitucion de la mismidad y la alteridad, etc. Asi podemos ver su influencia en la
investigacion sobre la conversion cristiana amazonica de la mano de Aparecida Vilaca (2016), el
grafismo amerindio de Els Lagrou (2007), los procesos de metamorfosis chamanica, etc.

Deleuze aparece como el gran interlocutor de Viveiros de Castro. Dar cuenta de la
multiplicidad es la preocupacién inicial del antrop6logo brasilefio y el reconocimiento
ontoldgico de la diferencia en Deleuze es el clivaje oportuno para proyectar el perspectivismo
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(Viveiros de Castro, 2010b). Asi, el proyecto de una antropologia cromatica resplandece entre
las sobras de la destruccion de la metafisica, procurando hacer presente los mundos negados,
decididamente incompletos de las sociedades humanas.

Como tarea pendiente e ineludible aparece el cuestionamiento del llamamiento univoco
de Viveiros de Castro. Es decir, si aceptamos la multiplicidad inherente como premisa basica
del perspectivismo no podriamos negar esa misma multiplicidad metodol6gica en relacion con
el pensamiento amerindio. Por ello, por un lado, el didlogo postergado con la fenomenologia
aparece como cometido inevitable. No sélo con Ingold, sino con la fenomenologia de lo dado
(Marion 2008), que aparece como superacion de esa metafisica occidental tan denostada por
Viveiros de Castro. Ademas, propuestas como la de Michael Taussig (1993) pueden ayudarnos
a entender la constitucion de la identidad en términos no entitativos sin recurrir consolidar un
perspectivismo sistematico. Por otra parte, aceptar la multiplicidad deleuziana implica
preguntarnos por la unicidad del pensamiento amerindio. La investigacién arqueolodgica y
ecologica arroja luz sobre los diferentes modelos de etnogénesis en la regién amazodnica
cuestionando el alcance de las dinamicas predatorias de los grupos Tupi (Hornborg 2005;
Heckenberger y Goes 2009). Es decir, la relacion con el otro en la regién amazonica podria
entenderse en términos no canibalisticos. Los grupos Arawak, por ejemplo, estaban mas
preocupados en establecer alianzas que en canibalizar al otro.

Con todo, el cromatismo de Deleuze brilla en la antropologia contemporanea gracias a la obra
de Viveiros de Castro. La renuncia al régimen de representacion, la afirmacién ontologica de la
diferenciay la produccion de un perspectivismo constitutivo nos ofrecen pistas y claves para pensar
las sociedades humanas mas alla de tipologias ordenantes y taxonomias conceptuales.
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