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Apresentacao da Colecao
XVI Encontro Nacional ANPOF

A publicagao dos 24 volumes da Coleg¢ao XVI Encontro Nacio-
nal ANPOF tem por finalidade oferecer o acesso a parte dos trabalhos
apresentados em nosso XVI Encontro Nacional, realizado em Campos
do Jordao entre 27 e 31 de outubro de 2014. Historicamente, os encon-
tros da ANPOF costumam reunir parte expressiva da comunidade de
pesquisadores em filosofia do pais; somente em sua ultima edigao, foi
registrada a participagao de mais de 2300 pesquisadores, dentre eles
cerca de 70% dos docentes credenciados em Programas de P6s-Gradu-
acao. Em decorréncia deste perfil plural e vigoroso, tem-se possibilita-
do um acompanhamento continuo do perfil da pesquisa e da producao
em filosofia no Brasil.

As publicagdes da ANPOF, que tiveram inicio em 2013, por
ocasido do XV Encontro Nacional, garantem o registro de parte dos
trabalhos apresentados por meio de conferéncias e grupos de traba-
lho, e promovem a ampliagao do didlogo entre pesquisadores do pais,
processo este que tem sido repetidamente apontado como condigao ao
aprimoramento da producao académica brasileira.

E importante ressaltar que o processo de avaliacio das
produgdes publicadas nesses volumes se estruturou em duas etapas.
Em primeiro lugar, foi realizada a avaliacao dos trabalhos submetidos
ao XVI Encontro Nacional da ANPOF, por meio de seu Comité
Cientifico, composto pelos Coordenadores de GTs e de Programas de
Pos-Graduacao filiados, e pela diretoria da ANPOF. Apds o término
do evento, procedeu-se uma nova chamada de trabalhos, restrita aos
pesquisadores que efetivamente se apresentaram no encontro. Nesta
etapa, os textos foram avaliados pelo Comité Cientifico da Cole¢ao
ANPOF XVI Encontro Nacional. Os trabalhos aqui publicados foram
aprovados nessas duas etapas. A revisao final dos textos foi de respon-
sabilidade dos autores.



A Colecao se estrutura em volumes tematicos que contaram, em
sua organizagao, com a colaboragao dos Coordenadores de GTs que
participaram da avaliagdo dos trabalhos publicados. A organizacao te-
matica ndo tinha por objetivo agregar os trabalhos dos diferentes GTs.
Esses trabalhos foram mantidos juntos sempre que possivel, mas com
frequéncia privilegiou-se evitar a fragmentacgao das publicagdes e ga-
rantir ao leitor um material com uma unidade mais clara e relevante.

Esse trabalho ndo teria sido possivel sem a continua e qualificada
colaboragao dos Coordenadores de Programas de Pos-Graduagao em
Filosofia, dos Coordenadores de GTs e da equipe de apoio da ANPOF,
em particular de Fernando L. de Aquino e de Daniela Gongalves, a
quem reiteramos nosso reconhecimento e agradecimento.

Diretoria da ANPOF

Titulos da Cole¢caio ANPOF XVI Encontro
Estética e Arte

Etica e Filosofia Politica

Etica e Politica Contemporanea
Fenomenologia, Religido e Psicanalise
Filosofia da Ciéncia e da Natureza
Filosofia da Linguagem e da Ldgica
Filosofia do Renascimento e Século XVII
Filosofia do Século XVIII

Filosofia e Ensinar Filosofia

Filosofia Francesa Contemporanea
Filosofia Grega e Helenistica

Filosofia Medieval

Filosofia Politica Contemporanea
Filosofias da Diferenca

Hegel

Heidegger

Justica e Direito

Kant

Marx e Marxismo

Nietzsche

Platao

Pragmatismo, Filosofia Analitica e Filosofia da Mente
Temas de Filosofia

Teoria Critica
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Deleuze e o tempo como eterno retorno:
Hamlet e o0 espectro de Bergson

Sandro Kobol Fornazari
UNIFESP

“Zaratustra é como Hamlet,

|

a viagem pelo mar tornou-o capaz”.

Em Diferenca e repeticio, Deleuze apresenta a terceira sintese do
tempo como forma vazia, isto é, livre dos acontecimentos ou do con-
teado empirico que nele se desenrola: antes, afirma Deleuze, é o pro-
prio tempo que se desenrola. O tempo € a ordem formal a priori, que
subordina a sua forma todo movimento e toda mudanga, mas sendo
ele proprio imutavel. Ou seja, o desenrolar-se do tempo € a sua forma
propria de imutabilidade: ele é um imutavel desenrolar-se. E, nesse
sentido, ele é o incondicionado, apresentando-se fora do alcance dos
principios da representagao.

O tempo é forma vazia a priori, imutavel, incondicionada, mas,
apesar da similaridade do vocabuldrio, ele tem um sentido absoluta-
mente incompativel com a filosofia kantiana, porque nao se trata, o tem-
po, como em Kant, de uma representacao a priori como condigao formal
da possibilidade dos fendomenos, como forma pura da intuigao sensi-
vel, “como condicdo subjetiva indispensavel para que tenham lugar em
nos todas as intui¢des”? Lemos na Estética Transcendental: “O tempo €,

! DELEUZE, G. Diferenca e repetigio. 2. ed. Tr. Luiz Orlandi; Roberto Machado. Sao Paulo:
Graal, 2006, p.409.

2 KANT, L. Critica da razdo pura. 6. ed. Tr. Manuela P. dos Santos; Alexandre F. Morujao. Lis-
boa: Fundagao Calouste Gulbenkian, 2008, B49.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colecdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 9-19, 2015.



SANDRO KoBoL FORNAZARI

pois, simplesmente, uma condicao subjetiva da nossa (humana) intuigao
(porque é sempre sensivel, isto é, na medida em que somos afetados
pelos objetos) e ndo € nada em si, fora do sujeito. [...] E, como a nossa
intuicdo é sempre sensivel, nunca na experiéncia nos pode ser dado um
objeto que nao se encontre submetido a condi¢ao do tempo.””.

Se Deleuze afirma o tempo como forma a priori, ndo se trata de
uma condigao formal e subjetiva da intui¢ao sensivel que submete a si
0s objetos que se apresentam a nossa experiéncia. O tempo nao se su-
bordina aos principios da representacdo, porque, incondicionado, ele
existe em si mesmo: fora do sujeito e independente da matéria moven-
te do mundo. Os acontecimentos ndo se desenrolam no tempo, antes é
o tempo o desenrolar de tudo aquilo que é: a virtualidade intensiva das
diferengas agindo sobre as diferengas que produzem o devir das coisas
extensas e qualitativas da experiéncia, tao logo reabsorvidas nesse fun-
do intensivo, incessantemente se realimentando um ao outro.

Mas em que consiste essa ordem formal vazia que constitui o
tempo? Trata-se, afirma Deleuze, de uma distribui¢ao formal do de-
sigual em fungao de uma cesura. Deleuze toma a palavra “cesura” de
Holderlin, de sua interpretacao de Edipo-Rei e de Antigona, de Séfo-
cles. Recorro aqui a um trecho do livro de Peter P. Pelbart O tempo
ndo-reconcilindo que explicita a importancia dessa interpretagao para
a concepgao do tempo em Deleuze. Em poucas palavras, a cesura é
nessa interpretacao de Holderlin o que reparte cada uma dessas tra-
gédias em duas partes desiguais, em ambas efetivadas pela “interven-
¢ao divinatoria” de Tirésias. A cesura é o que produz o desequilibrio,
que empurra o herdi para o desequilibrio. No entanto, ao contrario
das tragédias de Esquilo, por exemplo, em que a marcha do destino
perfaz um circulo de compensagdes, em que o fim restitui o equilibrio
do comego, no caso de Sofocles, rompe-se o circulo do tempo, a cesura
implica que algo mudou profundamente e o tempo passa a distribuir-
-se de forma desigual, introduzindo a dessemelhanga entre o comego e
o fim, o antes e o depois.*

3 KANT, L. Critica da razdo pura, B51-B52.
4 Cf. PELBART, P. O tempo ndo-reconciliado. Imagens de tempo em Deleuze. Sao Paulo: Pers-
pectiva, FAPESP, 1998, p.81-85.

10



DELEUZE E O TEMPO COMO ETERNO RETORNO: HAMLET E O ESPECTRO DE BERGSON

A cesura ¢, pois, segundo Deleuze, o que ordena o antes e o de-
pois, distinguindo o passado e o futuro, nao em fung¢ao de determina-
¢Oes empiricas, mas em func¢ao apenas dessa ordem formal. A cesura
deve ser determinada na imagem de uma acao como “acontecimento
unico e formidavel”. A distribuicao se faz segundo o critério da efeti-
vagao dessa acdo: o passado € o tempo primeiro em que a imagem da
acao é posta como “grande demais” para ser realizada (independente-
mente de ela ter sido realizada ou nao); o segundo tempo € a propria
cesura, como presente da metamorfose, o devir-igual a acdo; o terceiro
tempo aponta o futuro quando a agao se volta contra o agente que se
igualou a ela, despedagando-o, porque “aquilo a que o eu € igualado é
o desigual em si”®.

O presente é a cesura, isto é, a “pausa” do tempo, o “durante”
a partir do qual se ordena o passado e o futuro. O passado define-se
negativamente, € repeticao por deficiéncia, isto é, repete-se porque nao
se sabe, porque nao se recorda. O passado é nao estar ainda a altura
da agdo. A repeti¢do no passado prepara a repeti¢do no presente como
metamorfose: tornar-se capaz da agao. Somente a repeticao do futuro é a
repeticao do eterno retorno; o que o futuro faz retornar € apenas o novo,
o desigual, renegando o passado como condigao por deficiéncia e o pre-
sente como agente da metamorfose. O eterno retorno é o futuro enquan-
to tal, que s6 se afirma excluindo toda identidade, assinalando a morte
de Deus tanto quanto do eu, assim como toda coeréncia do mundo.

O eterno retorno se diz de um mundo cujo proprio fundo é a
diferenca e em que tudo repousa sobre disparidades, diferencas
de diferencas que se repercutem indefinidamente (o mundo da
intensidade). Ele mesmo, o eterno retorno, ¢ o Idéntico, o seme-
lhante e o igual. Mas, justamente, ele nada pressupde daquilo
que ele é, naquilo de que se diz. [...]. E preciso que as coisas sejam
esquartejadas na diferenca e tenham sua identidade dissolvida
para que elas venham a ser a presa do eterno retorno e da identi-
dade no eterno retorno.”

° DELEUZE, G. Diferenca e repeticdo, p.137.
6 DELEUZE, G. Diferenca e repeticio, p.138.
7 DELEUZE, G. Diferenca e repeticio, p.339-340.
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SANDRO KoBoL FORNAZARI

E nesse sentido que o eterno retorno nao pode abarcar o conjun-
to do tempo, sendo o presente e o passado nao mais que dimensoes
do futuro. O presente € um agente destinado a apagar-se, o passado
¢ mera condigao operando por deficiéncia. Ambos estao destinados a
repetirem apenas uma vez e desfazerem-se na repeticao do futuro que
produz 0 Novo como eterno retorno. Assim, a terceira sintese concerne
apenas ao futuro que, sendo novidade plena, se afirma como incondi-
cionado em relagao ao passado (destruigao da condigao) e como inde-
pendente em relagao ao presente que, nao obstante, o cria (destruigao
do agente). Porém, ela é, de outra maneira, a reunido de todas as di-
mensodes do tempo, pois passado, presente e futuro atuam agora sobre
a ordem a priori do tempo.

Além disso, a terceira sintese resulta na reorganizagao das di-
mensOdes, na medida em que a memdria, que era deus-fundamento do
tempo na segunda sintese, agora nao ¢ mais que uma condigao por
deficiéncia (ndo ser capaz ainda de realizar a agao) em fungao do con-
junto do tempo; e o presente do habito que constitui a primeira sintese,
que subtrai uma diferenca pelo eu contemplativo, agora se depara com
o esfacelamento de toda identidade na metamorfose do presente. Em
outras palavras, a repeticao, na terceira sintese, faz uso como estagios
e depois abandona as repeti¢des do habito e da memdria, reorganizan-
do-as em fung¢ao do futuro.

A terceira sintese opera sub-representativamente e indica o esto-
fo do ser univoco, onde as diferencas agem sobre as diferencas e fazem
retornar apenas a si mesmas, nao tendo outra origem senao a diferenga
que se afirma, fazendo retornar apenas a diferenca (é a repeticao que
afirma a diferencga), e excluindo do retorno toda identidade, assinalan-
do o ultrapassamento de sua condic¢ao (o repetivel) e o esfacelamento
de seu agente (o repetidor). O futuro é, assim, a producao da diferencga,
¢ a diferenca que se repete na terceira série da sintese do tempo.

Os leitores de Diferenga e repeticdo bem sabem que essa exposicao
da terceira sintese, no capitulo II, € pontuada de referéncias a Hamlet,
o personagem shakespeariano, assim como ao personagem Edipo de
Sofocles, retomando Holderlin, e o Zaratustra de Nietzsche. A literatu-
ra, sobretudo, parece fornecer a Deleuze uma espécie de arquétipo da
ordem formal do tempo marcada pela cesura da agao formidavel.
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Se Hamlet, Principe da Dinamarca® diz respeito a terceira sintese
do tempo, compreende-se bem porque logo de inicio o herdi proclama:
“The time is out of joint”. Hamlet, principe herdeiro do trono da Dina-
marca, exclama essa constatacdo, quando se tornam claras demais as
evidéncias da trai¢ao de que seu pai foi vitima e de que ele € vitima: o
tempo esta fora dos eixos. Hamlet teria a tarefa de coloca-lo novamente
em ordem? Nisso repousa todo o drama de sua vida, como tornar-se
capaz de sua agao, da inescapavel agao de vingar a morte de seu pai, em
relacdo a qual ele ainda nao esta a altura. Por isso, toda a historia vivida
por Hamlet se passa num sem-tempo ou nesse entretempo da prepara-
¢ao, tempo da cesura, para que ele se iguale a magnitude de sua agao,
o assassinato do rei usurpador do trono. Essa acao significard excluir
todo o passado, renegar o proprio agente, e somente realizar o futuro
que se produzird, entdo, como novidade, e ele serd encarnado na figura
do principe Fortimbras da Noruega, retornando vitorioso do campo de
batalha e acolhido por Hamlet, prestes a morrer, como sucessor do tro-
no libertado do rei traidor, mas que ele proprio jamais ird ocupar.

Trata-se assim de um devir-Hamlet, de como o jovem principe
pode tornar-se o que é, colocando-se a altura dos grandes feitos do Ha-
mlet-pai. Por que intensidades deveria ser tomado, que linhas de fuga
ainda deveria criar, quanto de si deveria ser deixado pelo caminho para
efetivar esse devir, essa metamorfose que se opera no sem-tempo?

Nesse processo, Hamlet levantara as mais sérias obje¢des a vida,
considerara o suicidio, flertard com a loucura, escarnecera de seu pro-
prio amor. Ele precisa inclusive combater sua covardia com impreca-
¢Oes contra sua propria impoténcia para agir, pois, afinal, seriam de
fato necessarias mais provas da conspiragao contra o rei, como as que
ele pretende obter com a histoéria dentro da historia, contada pelos ato-
res, se logo no inicio Hordcio ja descartava qualquer duvida sobre o
que afligia o principe?

“Meu senhor, nao é necessario que um espectro saia do timulo
para revelar-nos tal coisa.”

Mas, Hamlet ndo era ainda capaz de sua agao, a nobreza de suas
resolugdes de vinganga se enfraquece diante da incerteza do que lhe

8 Todas as citagdes que se seguem, salvo indicagdes em contrario, foram extraidas de SHAKES-
PEARE, W. Hamlet, Principe da Dinamarca. Obra completa. V. 1. Tr. F. Carlos de A. C. Medei-
ros; Oscar Mendes. Rio de Janeiro: Nova Aguilar, 1989.
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reservava a morte e suas promessas de males e sofrimentos sem conta.
Para agir, Hamlet deveria operar uma metamorfose em seus designios,
tornar-se destemido diante da morte, atingir a sobriedade e a lucidez
em relacdo aos seus sentimentos, enfrentar com as mais acidas pala-
vras a trai¢do a um so tempo inocente e abjeta de sua mae.

Seguindo Deleuze, diriamos que Hamlet € sujeito de uma des-
territorializagao, ou seja, em sua epopeia interior, o que ele procura é
tracar uma linha de fuga.” Nao se trata de fugir, renunciar as suas a¢oes
e responsabilidades, mas criar ativamente uma ruptura, fazer com que
alguma coisa vaze e, com isso, seja outra coisa. O devir-Hamlet é um
devir-outro, é ultrapassar fronteiras ainda dentro de seu proprio rei-
no, é fugir tracando linhas sem necessariamente sair de seu lugar. Em
outras palavras, mesmo sem mover-se, o lugar deve tornar-se outro lu-
gar, um longe que, para ser alcangado, precisa engendrar-se e, para en-
gendrar-se, precisa de um actimulo de forcas. E uma intensidade nova
que Hamlet gesta enquanto dissimula sua loucura. Ou talvez seja sua
loucura uma intensidade nova com a qual rompera as desconfiangas
dos poderes que o cercam para ser capaz desse devir. Porém, Hamlet
nao consegue fugir da armadilha que ele mesmo maquina, sua linha
de fuga é uma linha quebrada pelos excessivos escriipulos da razao e
pela covardia diante das consequéncias, inclusive morais, de um ato
violento. A linha se quebra e repete o estribilho incessantemente:

“Isto ainda estd por fazer.”

Dizer que Hamlet é sujeito de uma desterritorializacao significa
assumir que ele acaba por lograr ludibriar os poderes estabelecidos
que queriam fixar sua vida a todo custo, quando dizem: “acompa-
nhem Hamlet, é preciso que se divirta”, “nao volte a Universidade”,
“fique no conforto da corte, com seu novo pai e sua nova mae”, “que
se descubra a causa de sua loucura”. A linha de fuga que traga é seu
proprio delirio, e o delirio é propriamente sair dos eixos. Se o tempo
estd fora dos trilhos, é também porque Hamlet se faz bagunceiro com
seu delirio. Poe em polvorosa a todos, com seu assentimento fingido
em relagdao aos caprichos do rei e as stplicas da rainha, como quan-
do diz: “Farei tudo que puder para obedecer-vos” ou “Avante! Para a

?  Cf. DELEUZE, G. Didlogos (com Claire PARNET). Tr. Eloisa A. Ribeiro. Sdo Paulo: Escuta,
1998, p.49-64. Trata-se do capitulo “Da superioridade da literatura anglo-americana”, no
qual ndo ha referéncias a Shakespeare.
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Inglaterra”. Confunde sua amada Ofélia com seu cortejar sem graga.
Mata Polonio divertindo-se em dizer que visa um rato. Troca as cartas
e condena a morte Rosencrantz e Guildenstern, falsos amigos enviados
pelo rei para tirar-lhe informagdes. E assim que Hamlet escapa dos
agenciamentos do poder, que o cercam por toda parte, mas nada disso
ainda o torna capaz de sua agao.

“Isto ainda estd por fazer”, repete-se o estribilho.

Eis entdao que, no inicio de sua viagem para a Inglaterra, Hamlet
encontra em seu caminho o principe Fortimbras e suas tropas mar-
chando para o campo de batalha, visando conquistar um pedago insig-
nificante de terra da Polonia guarnecida com exércitos para repelir o
inimigo. Ainda que nada valha a terra em disputa, o pretexto é nobre
e a busca pela gloria é suficiente para que milhares de soldados ar-
risquem suas vidas, sem temer o perigo ou a morte. “A partir deste
momento, sejam de sangue meus pensamentos”, afirma o principe da
Dinamarca, exortado pelo exemplo desses que combatem pela honra.
Hamlet estd a caminho da Inglaterra. No navio, lera o bilhete que en-
comendava aos ingleses a sua morte. Serd preciso, entao, livrar-se da
escolta que o acompanha. Em pleno mar, Hamlet completa sua dester-
ritorializagao, é o primeiro a saltar em abordagem ao navio pirata que
os seguia. E capturado. Depois disso, s6 se sabe que desembarca nu
no solo da Dinamarca. Entre sua resolugao e seu retorno ¢ o momento
chave da cesura. Ele deixa de viver no passado como condigao da agao
e coloca-se a altura de sua tarefa, a metamorfose opera, agora somente
lhe resta efetivar sua vingancga contra o assassino de seu pai.

Segundo a interpretacao de Harold Rosenberg a respeito de Ha-
mlet, em A tradicdo do novo, sua incapacidade para agir somente sera
ultrapassada a partir da dissolugao de sua identidade e de sua reapa-
ri¢ao num estado de re-nascenga'. A imersao de Hamlet numa morte
simbolica se d4 no navio que o conduzia a Inglaterra, quando ele 1é na
carta a sua senten¢a de morte. Nao por acaso é nu como um recém-
-nascido que ele faz o retorno ao seu reino. Para Rosenberg, trata-se de
uma purificacdo, Hamlet se torna um homem regenerado, que dora-
vante falara da morte “como de algo que conhece de dentro”, um novo
personagem que tem clareza de seus sentimentos e de sua capacidade
de agir, mais que isso, que se sabe possuidor de uma “nova ‘perigosa’

10  Cf. ROSEMBERG, H. La tradition du nouveau. Tr. Anne Marchand. Paris: Minuit, 1962, p.151.
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faculdade de agir”!. Rosenberg afirma, enfim, que as forcas que agora
conduzem Hamlet em diregao a sua vinganga operam um deslocamen-
to: da intencionalidade contraditdria e das ambiguidades sentimentais
de uma personalidade individual para os impulsos de uma identidade
propriamente dramadtica, assumindo finalmente seu papel na pega'.
Antes disso, ele nao passava de “um ator hipotético perdido em cima
do palco”®, incapaz de desempenhar o papel dramatico requerido
pelo texto de Shakespeare, ou seja, o proprio personagem desafiaria,
com seu apego a sua personalidade, a forma requerida pelo texto tra-
gico, que exige que ele assuma a identidade de um papel.

A cesura, como vimos, ordena o antes e o depois de uma vez por
todas e ela é sempre determinada por uma a¢ao enquanto acontecimen-
to tinico e formidavel. O que define o antes ou o passado € o fato de a
acao ser grande demais para aquele que age, tal como a vinganga é para
Hamlet. A cesura é o proprio presente da metamorfose, em que o agente
iguala-se em forga a agao ou, em outras palavras, a desterritorializagao
do eu se completa, o agente devém outro, Hamlet devém Hamlet que
se torna capaz da a¢ao. O que resta entao ao depois como futuro? A
agao ou o acontecimento se volta contra seu agente, contra aquele que
se igualou a ele em forga, arrebatando-o e destruindo-o. O futuro, como
eterno retorno da diferenca, ¢ a producao do novo, dissipando em mil
pedagos as intensidades que o engendraram. “A diferenga so se recon-
quista, soO se libera no extremo de sua poténcia, isto ¢, pela repeticao no
eterno retorno”."* A terceira sintese do tempo é aquela em que s6 o por-
-vir retorna, somente a diferenga retorna, tendo sido despedagada toda
a identidade da condigdo e do agente que procurava igualar-se a agao,
para tao logo ser tragado por ela. Para que advenha a Diferenga, € preci-
SO que o Uinico mesmo seja o retornar, mas o retornar sempre de novos
arranjos de forgas, renegando o passado como condi¢ao por deficiéncia
e esfacelando o presente como agente que finalmente se iguala a acao,
mas aquilo a que ele se iguala € a propria diferenga.

Hamlet se poe finalmente a altura de sua acdo, dirige-se a sua
vinganca como se dirige para seu préprio fim. E o préprio rei que for-

n ROSEMBERG, H. La tradition du nouveau, p.147.

12 Cf. ROSEMBERG, H. La tradition du nouveau, p.148.
13 ROSEMBERG, H. La tradition du nouveau, p.147.

14 DELEUZE, G. Diferenca e repeticio, p.412.
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nece a ele o ensejo, planejando uma luta em que o florete manejado por
Laertes conteria o veneno que levaria Hamlet a morte. Porém, depois
de mortalmente ferido, com o florete envenenado sob seu poder, Ha-
mlet finalmente cumpre sua vinganca matando o rei usurpador. Ha-
mlet iguala-se a sua a¢do, mas sua agao volta-se contra ele e o destroi,
mergulhando-o no siléncio, significando inclusive a impossibilidade
de restituir a ordem inicial, de recolocar o tempo nos eixos. Nesse exa-
to momento, Fortimbras chega e, diante do desolador espetaculo da
morte do rei, da rainha e do principe herdeiro, reivindica seus direitos
sobre o trono.

A segunda sintese do tempo incorria no grave equivoco de se
apresentar segundo os principios da representagao dos quais, nao
obstante, ela propria seria o fundamento. O passado puro como fun-
damento se apresenta sob a caracteristica de ser idéntico a si mesmo,
representando-se como um antigo presente” e fazendo do presente
uma imagem a sua semelhanca. Ai esta exatamente a insuficiéncia do
que se pretende que seja o fundamento: “ser relativo ao que funda, as-
sumir as caracteristicas daquilo que funda e se provar através delas”’®,
isto €, as caracteristicas da identidade e da semelhanca. O fundamento
determina um circuito de representacao em que ele proprio se repre-
senta como um dos elementos desse circuito. Em outras palavras, o)
passado puro nao pode ser pensado sem o presente que passa, que ele
faz passar, mas o presente somente pode passar porque ele nao é nada
mais do que o passado em seu estado mais contraido. Eis o circuito
da representacgao: o passado puro se apresenta como elemento subs-
tancial do tempo, mas ele ndo pode se ausentar da atualidade do pre-
sente como daquilo que impoe ao tempo uma duragao, contraindo-o e
impulsionando-o em diregao ao futuro sem, no entanto, ser capaz de
produzir algo que ja ndo estivesse incluido nesse passado imemorial,
que coexiste com todo presente.

A terceira sintese vem exatamente romper com a circularidade do
tempo na medida em que ela contesta o fundamento pela poténcia da
diferenca. O passado puro como fundamento do tempo € ultrapassado
e subvertido pelo tempo como linha reta, forma vazia, incondicionado,
fora do alcance da representacdo, porque ele afirma a divergéncia e o

5 Cf. DELEUZE, G. Diferenca e repeticio, p.379.
16 DELEUZE, G. Diferenca e repeticio, p.135.
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descentramento das poténcias intensivas que agem umas sobre as ou-
tras. O jorrar do tempo é o incessante desdobramento dessas diferencas
intensivas, que tudo abarcam, fremindo na profundidade movente e
fazendo escoar a superficie extensiva. Mas nessa linha do tempo, em
sua ponta, o tempo € cindido, a cesura se faz cisdo. Segundo Deleuze,
em Imagem-tempo, “€ preciso que o tempo se cinda, a0 mesmo tempo em
que se afirma ou se desenrola”". Essa cisao pode ser vista na imagem-
-cristal, o instante em que o presente de desdobra em passado e futuro,
conservando todo o passado e langando-se no futuro na medida em
que faz passar todo presente. Ou melhor, ndo se trata do instante, mas
do perpétuo jorrar do tempo como cisao entre a imagem atual do pre-
sente que passa e a imagem virtual do presente que se conserva que se
trocam incessantemente, nao sendo sequer possivel distinguir uma da
outra: “a imagem-cristal € o ponto de indiscernibilidade do atual e do
virtual”*®. O tempo, assim, perde sua interioridade: ele nao é uma for-
ma da subjetividade, tampouco é a duracao como o que constitui nossa
vida interior. Antes, somos nds que estamos nesse tempo que se desdo-
bra inelutavelmente, cindindo-se em atual e virtual, fazendo retornar
apenas a diferenca. Diferenciar-se é a inacao propria do tempo, sua for-
ma vazia, que no ponto extremo faz a linha reta formar novamente um
circulo, mas desta vez um circulo tortuoso que nao faz retornar o todo,
mas apenas o excessivo e o desigual, o que vai ao limite de sua poténcia,
recurvando novamente a linha para produzir outro circulo, o circulo
eternamente descentrado, isto é, o eterno retorno como ininterrupta di-
ferenciacao da infinita multiplicidade que o constitui.
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Construtivismo de Deleuze: filosofia como
construcao de conceitos
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INTRODUCAO

Deleuze e Guattari afirmam: “a filosofia é um construtivismo, e
o construtivismo tem dois aspectos complementares: criar conceitos e
tracar um plano” (2001b, p.51). Os autores observam que “Nietzsche
determinou a tarefa da filosofia quando escreveu: “os fildsofos nao de-
vem mais contentar-se em aceitar os conceitos que lhes sao dados, para
somente limpa-los e fazé-los reluzir, mas é necessario que eles come-
cem por fabrica-los, crid-los, afirma-los, persuadindo as homens a utili-
za-los” (NIETZSCHE apud DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.13). A con-
cepgao nietzschiana de filosofia como criagao de conceitos contrapoe-se
a tradicao filosdfica fundada pela légica da identidade, que parte da
definicao aristotélica do conceito como “esséncia necessaria da coisa”.
Deleuze e Guattari retomam a critica nietzschiana para recusar as trés
concepgodes vigentes de filosofia como contemplacdo, reflexdao e comu-
nicagdo, pois todas admitem um certo “realismo” do conceito, como
aquilo que demonstra, representa ou comunica um “estado de coisas”.

Para compreender a acepcao de conceito adotada pelo constru-
tivismo deleuziano precisamos examinar sua tese central: a filosofia
nao é um discurso proposicional tal como a ciéncia, pois os conceitos
filosoficos ndo se referem a coisas ou a corpos, mas ao sentido dos acon-
tecimentos. O exame desta tese exige a retomada da Ldgica do Sentido

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 20-38, 2015.
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(2011), pois neste livro Deleuze analisa a diferenca entre a logica estoi-
ca do sentido em contraponto a logica aristotélica da identidade. Ape-
sar da logica estoica ter influenciado a chamada “virada linguistica”,
a leitura deleuziana inova na medida em que propode o sentido como a
quarta relagao da proposi¢ao, além das outras trés reconhecidas pelas
teorias contemporaneas da linguagem: a designagio ou indicacao de es-
tados de coisas; a manifestacdo do sujeito que representa algo; a signifi-
cagdo operada por conceitos.

Este artigo divide-se em trés partes. Na primeira, retomaremos
em a Ldgica do Sentido a analise da distingao entre a 1dgica aristotélica
do conceito-identidade e a ldgica estoica do sentido-acontecimento. Na
segunda, verificaremos em que medida o construtivismo deleuziano
recupera a tarefa da criagdo de conceitos no ambito da filosofia niet-
zschiana dos valores e da vontade de poténcia, tendo por referéncia
Nietzsche e a filosofia. Na terceira, analisaremos em O que ¢ a filosofia?
os dois componentes chaves do construtivismo deleuziano: como criar
conceitos” e como tragar um plano.

1. A LOGICA DO CONCEITO COMO IDENTIDADE E A LOGICA DO
SENTIDO-ACONTECIMENTO

Em a Légica do Sentido (2011), Deleuze distingue duas grandes
vertentes do discurso filosofico. De um lado, a tradi¢dao que estabelece
a légica da identidade entre ser e pensar, sendo o conceito filosofico
definido como a ideia verdadeira que demonstra a esséncia necessa-
ria da propria coisa. Aristételes no Organon, sobretudo, nos Tdpicos,
sistematiza a ldgica da identidade operada pelo silogismo cientifico,
instrumento necessario ao conhecimento demonstrativo e conceitual.
O conceito (logos) indica a defini¢ao da substancia ou da esséncia ne-
cessaria de uma coisa. Ha uma plena correspondéncia entre o ser e sua
substancia (ousia), concebida como aquilo pelo qual todo ser nao pode
ser diferente do que ¢, ou seja, aquilo que confere sua identidade. A
deducao do conceito permite definir a coisa pela sua substancia, essén-
cia ou identidade, porque na conclusao do silogismo as propriedades,
atributos ou predicados essenciais sao demonstrados como necessa-
rios para que a coisa (substancia ou sujeito) seja o que é.
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De outro lado, surge a definicao do conceito como sentido do
acontecimento, que expressa a relagao entre a palavra, que € um incor-
poral, e a coisa significada, que é sempre um corpo singular. Deleu-
ze parte da “Teoria dos incorporais no estoicismo antigo” de Bréhier
(2012), para analisar as inovagdes da ldgica estoica. Segundo Bréhier, o
que caracteriza as filosofias “que nasceram depois de Aristoteles é a re-
jeicdo, para a explicacao dos seres, de toda causa inteligivel e incorpo-
ral. Platao e Aristdteles buscam o principio das coisas nos seres intelec-
tuais; suas teorias derivavam, nesta perspectiva, da doutrina socratica
do conceito” (2012, p.15). Os estoicos, ao contrario, veem a realidade
que age e que padece nos corpos. A chave para compreender a ruptura
operada pelo estoicismo reside na tese de que s6 os corpos existem e na
ideia de incorporal, que designa neste sistema: o “exprimivel” (lekton).

Para os estoicos, a proposi¢ao nao € atribui¢cdo de um predicado
a um sujeito, como para a ldgica aristotélica, mas exprime em palavras
um acontecimento. O verbo como predicado do acontecimento nao ex-
prime um atributo real ou esséncia da substancia, nao se refere ao ser,
mas a uma maneira de ser de um corpo singular (sujeito). ' Deleuze
afirma que os estoicos deslocaram toda a reflexao filosofica com a 16-
gica do sentido. Enquanto em Aristoteles todas as categorias se dizem
em funcao do ser ou da substancia, e a diferenca passa a ser entre a
substancia como sentido primeiro e as outras categorias relacionadas
como acidentes. Para os estoicos, ao contrario, os estados de coisas,
qualidade e quantidade nao sdo menos seres que a substancia, eles fa-
zem parte da substancia ou do sujeito. O termo mais elevado nao ¢ o
ser, mas Alguma coisa (aliquid), que subsume o ser e o nao-ser, as exis-
téncias e as inexisténcias, 0s corpos e os incorporais.

Deleuze destaca que a logica estoica do sentido provoca a primei-
ra reviravolta do platonismo, pois recusa a hierarquia entre as ideias
inteligiveis e os corpos sensiveis. Os estoicos, apesar de reconhecerem
dois planos de ser, os corpos reais e os incorporais, afirmam que estes
ultimos ndo existem em si mesmos, ou seja, ndo operam como causas,

! Os estoicos reduzem as dez categorias aristotélicas substancia ou sujeito, qualidade, quan-
tidade, relagdo, lugar, tempo, posicdo, posse, agao, paixdo (Cf. Tépicos L, 9, p.11) a quatro
nogdes comuns: 1. sujeito ou substancia expressa por um substantivo ou pronome; 2. qualida-
de, expressa por adjetivos; 3. acdo e paixdo, expressas pelo verbo; 4. relacio, que se estabelece
entre as trés primeiras categorias.
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pois sdo efeitos ou o resultado da agao dos seres ou dos corpos. Bréhier
sublinha que os estoicos foram os primeiros a observar os efeitos incor-
porais, que “chamariamos hoje de fatos ou de acontecimentos: concei-
to bastardo que nao é nem um ser nem uma de suas propriedades, mas
o que ¢ dito ou afirmado do ser” (2012, p.33). Os corpos (estados de
coisa, qualidade e quantidade) assumem todos os caracteres da subs-
tancia e da causa. Ja os caracteres da ideia, os incorporais, designam a
superficie das coisas, sdo apenas efeitos.

Todos os corpos sao causas uns para os outros (...). Sao causas
de certas coisas de uma natureza completamente diferente. Estes
efeitos ndo sao corpos, mas, propriamente falando, ‘incorporais’.
Nao sao qualidades e propriedades fisicas, mas atributos légicos
e dialéticos. Nao sao coisas ou estados de coisas, mas aconteci-
mentos. (...) Nao sdo substantivos ou adjetivos, mas verbos (DE-
LEUZE, 2011, p.5).

Em geral, alégica estoica é compreendida como a primeira teoria
do conceito como signo, que estabelece uma relagao de significacao
ou de referéncia entre as palavras e as coisas. Um signo é uma coisa
que esta no lugar de outra. Como para os estoicos s existem corpos
singulares, as coisas incorporais, tais como a linguagem e o discurso,
sO podem existir através de outras. Logo, a linguagem por definigao é
um sistema de signos. O conceito € o discurso que estabelece a relagao
de significacdo entre as palavras e as coisas. Esta leitura da logica dos
estoicos foi decisiva para o surgimento da moderna légica simbdlica de
Frege?, precursora da chamada “virada linguistica”.?

Contudo, Deleuze em a Ldgica do Sentido apresenta uma leitura
original da légica dos estoicos ao acrescentar uma quarta relagao a pro-
posicao, distinta das trés relagdes reconhecidas pelas teorias contempo-

2 G. Frege (1848-1925) funda a moderna 16gica matematica. Em seu primeiro texto publicado

em 1879, Begriffsschrift (Conceitografia ou Ideografia), elabora uma lingua “caracteristica”
ou literalmente uma lingua dos conceitos, isto é, “uma lingua formalizada do pensamento
puro”, que permite retraduzir a aritmética em termos logicos. Frege procurou demonstrar
que todas as verdades da aritmética eram conseqiiéncia das verdades logicas, essa tese pas-
sou a ser conhecida como “logicismo”.

Linguistic turn expressao difundida pela antologia editada por R. Rorty The Linguistic Turn.
Essays in Philosophical Method (1967). A virada linguistica marca a mudanga de foco da filo-
sofia contemporanea, que substitui o paradigma da filosofia moderna da consciéncia pela
relagdo entre pensamento e linguagem.
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raneas da linguagem. Além das relacdes de designacao, de manifestagao
e de significagdo, Deleuze afirma que o sentido-acontecimento é a quarta
dimensao da proposicao. A designagio é a relagao da proposi¢ao a um
estado de coisas exterior e individual. A manifestagio é a relagao da pro-
posicdo ao sujeito que fala e que se exprime, se apresenta como o enun-
ciado dos desejos e das crencas, ou seja, da causalidade interna. A signi-
ficagdo é a relagdo da proposi¢ao com conceitos universais ou gerais, que
exprimem os significados como elementos de uma dedugao ou de uma
demonstragao, seja como premissa ou como conclusao do silogismo.

O sentido nao pode ser reduzido nem derivado dessas relagoes
anteriores. Primeiro, porque nao se refere a designagao de um estado
de coisas, que torna a proposicao verdadeira ou falsa. O sentido sendo
incorporal € aquilo que se expressa na superficie das coisas como um
puro acontecimento, aquilo que estd na fronteira entre a palavra e as
coisas, nao pode ser confundido com o objeto. Segundo, porque o sen-
tido ndo se reduz a manifestacao das crengas e desejos do Eu, nao se
confunde com as vivéncias do sujeito. Terceiro, o sentido também nao
pode ser reduzido a significagio fundamentada pelo conceito como de-
monstragao da identidade logica, universal e necessaria. Deleuze des-
taca que a significacdo enquanto fundamento da verdade ja supde o
sentido, pois opera como a propria condi¢ao de possibilidade de todo
discurso. Apesar das logicas da significagao conceitual operarem como
um fundamento incondicionado, ja4 que estabelecem a condigao de
possibilidade de todo conhecimento por meio das teorias de justifica-
¢ao da verdade, o sentido do acontecimento como algo condicionado
pela natureza dos corpos singulares é irredutivel, ou seja, nao pode ser
reduzido a nenhuma das dimensdes anteriores.

Mas seja qual for a maneira segundo a qual definimos a forma,
trata-se de um estranho empreendimento, que consiste em os
elevarmos do condicionado a condigao para conceber a condi¢ao
como simples possibilidade do condicionado. Eis que nos ele-
vamos a um fundamento, mas no fundado continua a ser o que
era, independentemente da operacao que o funda, nado afetado
por ela: assim a designacdo permanece exterior a ordem que a
condiciona, o verdadeiro e o falso permanecem indiferentes ao
principio (...). (DELEUZE, 2011, p.19)
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O construtivismo filosofico de Deleuze adota, portanto, uma
acepgao de conceito derivada da ldgica estoica do sentido-aconteci-
mento, recusando as defini¢des tradicional e contemporanea de concei-
to, seja como aquilo que define a esséncia ou representa um estado de
coisas, seja como uma manifestagdo ou uma significagdo comunicada
pelo sujeito. Deleuze destaca que o acontecimento e seu sentido per-
tencem essencialmente a linguagem, pois somente a linguagem pode
expressar os diferentes e multiplos sentidos em tensao, simultaneos
e opostos. O sentido ou aquilo que € expresso nao existe fora de sua
expressao: “Dai que o sentido ndo pode ser dito existir, mas somente
insistir ou subsistir” (idem, p.22). Como o sentido ndo existe fora da
proposicao, ele deve ser considerado a quarta dimensao da proposi-
¢ao. Contudo, o sentido ndo se confunde com a proposigao, pois o sen-
tido se atribui, mas nao é atributo da posicao, “é atributo da coisa ou
do estado de coisas” (idem, p.22). Nao se trata de uma tautologia, de
um circulo, mas “da coexisténcia de duas faces sem espessuras” (idem,
p-23), o0 que equivale dizer que “h4 uma fronteira entre as proposi¢des
e as coisas”. Isto que os estoicos entendem por acontecimento ou por
sentido, o incorporal que pertence a linguagem como um efeito de su-
perficie circunscrito a experiéncia singular.

2. CONSTRUTIVISMO DELEUZIANO

Em O que é a filosofia? (2001b), Deleuze, em parceria com Guatta-
ri, emprega o termo construtivismo para definir a criacao de conceitos
como a tarefa especifica da filosofia. O termo construtivismo teve uma
ampla difusdo com o construtivismo-interacionista ou pela epistemo-
logia genética de J. Piaget.* Por que o termo construtivismo foi empre-
gado para referir-se a um projeto filoséfico, que parte da logica estoica
do sentido-acontecimento e recupera a tarefa proposta pela filosofia de

4 O termo construtivismo surge com a Epistemologia Genética de Piaget, que marca uma gran-

de interface entre a epistemologia, a psicologia experimental e a pedagogia. Desde entdo, o
termo construtivismo tem sido amplamente usado nessa trés areas do conhecimento para
designar as teorias que enfatizam o papel ativo do sujeito na construgao do conhecimento. O
pressuposto do conhecimento como uma construgao do sujeito foi estabelecido por Kant na
Critica da Razdo Pura. Piaget adota esse pressuposto, porém seu construtivismo visa explicar
o processo do conhecimento tendo por suporte o desenvolvimento da inteligéncia como um
processo de interacao entre o individuo e o meio ambiente. (Cf. PIAGET, op. cit.).
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Nietzsche? O uso do termo construtivismo talvez aponte para o solo
comum de toda a filosofia contemporanea herdeira em certa medida
da revolugao copernicana de Kant, a qual estabelece a ruptura radical
com o pensamento metafisico classico.

A filosofia contemporanea ndo pode recusar dois pressupostos
da filosofia kantiana: primeiro, que todo conhecimento é relativo ao
sujeito, € uma criagdo do sujeito; segundo, que todo conhecimento e
todo conceito sao produzidos na dimensao dos fendomenos e nao no
plano das esséncias inteligiveis. Sob este recorte, podemos resumir os
caminhos trilhados pelo pensamento contemporaneo a duas grandes
vias: os herdeiros do programa epistemologico de Kant e aqueles que
buscam radicalizar a critica kantiana. E nesta segunda via que Deleuze
inclui a filosofia de Nietzsche e o seu construtivismo: “Nietzsche nunca
escondeu que a filosofia do sentido e dos valores devia ser uma critica.
Um dos mobeis principais da obra de Nietzsche é mesmo que Kant nao
empreendeu a verdadeira critica porque nao soube colocar o problema
em termos de valores” (DELEUZE, 2001a, p.5).

Em Nietzsche e a filosofia (2001a), Deleuze defende que a filosofia
dos valores de Nietzsche “constitui a verdadeira realizagao da criti-
ca, a Unica maneira de realizar a critica total” (2001a, p.6), justamente
porque a nogao nietzschiana de valor “implica uma inversao critica”,
isto é, remete ao problema da génese de todo valor. Se, de um lado,
“os valores aparecem ou dao-se como principios: uma avaliagao supoe
valores a partir dos quais aprecia os fenomenos” (idem, p.6). Por outro
lado, “sao os valores que supde avaliagao, ‘pontos de vista de aprecia-
¢ao’, donde deriva seu proprio valor” (idem, p.6). Aqui reside a chave
do problema critico: “o valor dos valores, a avaliagdo donde procede
seu valor, portanto o problema de sua criagao” (DELEUZE, 2001a, p.6).

A filosofia dos valores de Nietzsche substitui o problema do
fundamento metafisico, empirico, légico ou epistemoldgico do conhe-
cimento como justificativa da verdade pelo problema da génese dos
valores e do valor da verdade. Nietzsche substitui a nogao tradicional
de conceito, enquanto designacao de estados de coisas, manifestacao
do sujeito do conhecimento ou significa¢des ldgicas, pelas no¢des de
valor e de sentido da avaliagao. Deleuze sublinha a originalidade da
critica nietzschiana: “a avaliacao define-se como o elemento diferencial
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dos valores correspondentes: simultaneamente como elemento critico
e criador” (idem, p.6). A critica genealdgica opera um duplo movimen-
to, pois coloca simultaneamente o problema do valor de origem e da
origem dos valores. Portanto, o solo dessa perspectiva filoséfica nao é
constituido por um fundamento absoluto ou por algum principio in-
condicionado, que assegure a validade universal do conceito ou do cri-
tério de justificagao da verdade, como correspondéncia, representacao
ou comunicagao. A filosofia como criagao de conceitos nao pode ser
confundida nem reduzida a nenhuma dessas trés formas do discurso:
“Vemos ao menos o que a filosofia nao é: contemplagao, nem reflexao,
nem comunicac¢ao” (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.14).

Nao é contemplagdo, pois as contemplacdes sdao as coisas mes-
mas enquanto vistas na criagao de seus proprios conceitos. Nao
é reflexdo, porque ninguém precisa de filosofia para refletir so-
bre o que quer que seja (...). E a filosofia nao encontra nenhum
refgio ultimo na comunicacdo, que nao trabalha em poténcia
a nao ser de opinides, para criar o ‘consenso’ e nao o conceito.
(DELEUZE;GUATTARLI, 2001b, p.14)

O problema critico nietzschiano pode ser resumido na questao
do valor dos valores: “surge uma nova exigéncia: necessitamos de uma
critica dos valores morais, o prdprio valor desses valores deverd ser coloca-
do em questio — para isso é necessario o conhecimento das condicdes e
circunstancias nas quais nasceram, sob quais se desenvolveram e se
modificaram”(GM I1I, Prélogo, §6). No lugar de um fundamento abso-
luto metafisico, empirico ou ldgico para justificar a verdade, Nietzsche
afirma a relatividade dos valores em relagao a vida, desde que se en-
tenda por vida o jogo das multiplas perspectivas e forcas em relacao.
A vida opera, por conseguinte, como o valor dos valores, ou seja, como
um “plano de imanéncia”, que da consisténcia a todo valor, conceito,
sentido-acontecimento:

Juizos de valor sobre a vida, contra ou a favor, nunca podem
ser verdadeiros, afinal; eles tém valor apenas como sintomas, sao
considerados apenas enquanto sintomas — em si tais juizos sao
bobagens. E preciso estender ao maximo as maos e fazer o expe-
rimento de apreender essa espantosa finesse, a de que o valor da
vida ndo pode ser avaliado. Nem por um vivente, pois ele é parte

27



BArBARA LuccHEsT RamaccrorTr

interessada, até mesmo objeto da disputa, e ndo juiz; e ndo por
um morto, por um outro motivo. (CI, O problema de Sécrates, §2)

Toda avaliagdo expressa um sentido-acontecimento em termos
de relagao entre forgas constitutivas dos corpos, em suma, da vida. De-
leuze destaca que na filosofia de Nietzsche os signo nao sao apenas sig-
nos ou representagdes mentais (psicoldgicas ou logicas), mas também
sintomas das forgas constitutivas dos corpos singulares e dos sentidos-
-acontecimentos como efeitos de superficie. Por isso, a filosofia deve
ser considera como uma semiologia e uma sintomatologia.

Nao encontramos nunca o sentido de qualquer coisa (fendmeno
humano, biologico ou mesmo fisico), se nao conhecemos qual € a
forca que se apropria da coisa, que a explora, que se apropria ou
se exprime. Um fendmeno nao é uma aparéncia nem sequer uma
apari¢do, mas um signo, um sintoma que encontra seu sentido
numa forga atual. A filosofia no seu todo é uma sintomatologia e
uma semiologia. (DELEUZE, 2001a, p.8)

O sentido sendo signo e sintoma das forgas em relagdo coloca
outra exigéncia: o pluralismo: “A filosofia de Nietzsche ndo se com-
preende se nao se tiver em conta o seu pluralismo essencial. (...) Nao
existe um acontecimento, um fenémeno, uma palavra ou um pensa-
mento cujo sentido nado seja multiplo” (Deleuze, 2001a, p.9). Ora, se
o mundo € constituido pela multiplicidade de forgas em relacao, isto
significa que nao existe forga no singular, mas apenas forgas no plural.
Disto, infere Deleuze: “o conceito de forca é portanto, em Nietzsche,
o de uma forga que se relaciona com outra forga: sob este aspecto, a
forca se chama vontade. A chave para compreender o pluralismo da
interpretacdao enquanto avaliacdo e criagao de conceitos-valores reside
no exame da concepgao nietzschiana de filosofia da vontade. O termo
vontade, em Nietzsche, nao designa nem a nogao tradicional de facul-
dade de escolha livre e consciente (livre arbitrio), nem um principio
metafisico como na filosofia da vontade de Schopenhauer, nem um
principio fisico ou bioldgico. A expressao vontade de poténcia designa
“uma dimensao interna da forca” concebida como um apetite insacia-
vel por mais poténcia, um impulso criador de sentido:
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Este vitorioso conceito de ‘forca’, gracas ao qual nossos fisicos
criaram Deus e o mundo, necessita ainda de um complemento:
¢ preciso lhe atribuir uma dimensao interna que eu chamarei
‘vontade de poténcia’, quer dizer, apetite insaciavel de demons-
tracdo de poténcia; ou uso e exercicio de poténcia, sob a forma
de impulso criador, etc. (NIETZSCHE, Péstumo de junho-julho
de1885/ 36 [31]).

A vontade de poténcia (Wille zur March) enquanto “dimensao in-
terna” da forca é entendida por Deleuze como “o elemento diferencial
da for¢a” (2001a, p.13), ou seja, como o elemento que permite inter-
pretar e avaliar a diferenca de qualidade e de quantidade das forgas.
No célebre paragrafo 36 de Além do bem e do mal, Nietzsche afirma que
a vontade de poténcia € um impulso primitivo constitutivo de nossos
afetos, instintos e paixdes, dos corpos organicos e do mundo, em ge-
ral. Contudo, esse impulso ndo se reduz a um principio metafisico ou
fisico, pois trata-se de impulso que cria sentido, ou seja, interpreta e
confere inteligibilidade ao mundo: “O mundo visto de dentro, o mun-
do definido e designado conforme seu ‘carater inteligivel’- seria justa-
mente ‘vontade de poténcia’, e nada mais” (NIETZSCHE, 1992, BM,
§36). A definicao de corpo como uma pluralidade de forcas em relagao
nao € suficiente, em Nietzsche, pois a relagao so se efetiva como luta in-
terna entre as forgas que mandam e as que obedecem. No aforismo Da
superagdo de si, Nietzsche define a vida e os viventes, ou seja, os corpos
organicos a partir da relagdo de mando e de obediéncia:

Mas onde encontrei vida, ali ouvi falar da obediéncia. Todo vi-
vente é um obediente. E isto em segundo lugar: Manda-se na-
quele que nao pode obedecer a si proprio. Tal ¢ o modo do viven-
te. (...) Onde encontrei vida, ali encontrei vontade de poténcia; e
até mesmo na vontade daquele que serve encontrei vontade de
ser senhor (NIETZSCHE, 1987, Za, Da Superagdo de si).

Portanto, a hierarquia entre mando e obediéncia expressa a di-
ferenca de qualidade entre as forgas. As qualidades originais das for-
¢as sdo a atividade e a reatividade, sublinha Deleuze: “Num corpo, as
forcas superiores ou dominantes sdo ditas ativas, as forgas inferiores
ou dominadas sao ditas reativas” (DELEUZE, 2001a, p.63). Nietzsche

29



BArBARA LuccHEsT RamaccrorTr

aplica essa tipologia das forcas na Genealogia da Moral, para analisar: na
Primeira Dissertagdo, a distingao entre a moral dos senhores enquanto
interpretacdo das forcas ativas e a moral dos escravos como interpreta-
cao das forgas reativas; na Segunda Dissertacdo, a distingao entre a for-
¢a ativa do esquecimento e a forga reativa da memoria como impulso
originario da ma consciéncia e do sentimento de culpa; na Terceira Dis-
sertacdo, a diferenca entre, de um lado, a interpretagao reativa criada
pelo ideal ascético, ou seja, pela visao que nega o sentido da vida em
nome do mundo verdade, pilar dos discursos religiosos, metafisicos e
cientificistas, de outro lado, a tentativa de criar uma interpretagao das
forgas ativas, que afirme o sentido da vida nela mesma. Esta filosofia
da afirmagao da vida, assume como tarefa a critica-genealdgica ao ide-
al ascético e a criacao de novos valores-conceitos.

O pensamento em torno do qual aqui se polemiza, ¢ a valoracao
de nossa vida por parte dos sacerdotes ascéticos”: a vida, “jun-
tamente com a natureza, mundo, toda a esfera do vir-a-ser e da
transitoriedade € por eles colocada em relagdo com uma existén-
cia inteiramente outra: a vida ascética, serve de ponte para essa
outra existéncia. O asceta trata a vida como um caminho erra-
do... O que significa isso? Um tal monstruoso modo de valorar?
(NIETZSCHE, 1998, GM 111, § 11)

Portanto, ndo ha como compreender o programa do construti-
vismo exposto em O que é Filosofia se nao levarmos em conta Niefzsche
e a filosofia a Logica do Sentido. A filosofia como criagdo de conceitos s
pode ser entendida tendo por referéncia a dupla tarefa, de um lado, a
critica genealogica das interpretacdoes que partem do ideal ascético e
dos critérios absolutos de justificacao da verdade, e, de outro, a criagao
de novos valores-conceitos, que interpretem o sentido-acontecimento
em termos do pluralismo das forgas.

3. COMO CRIAR CONCEITOS EM UM PLANO?
A resposta a esta pergunta exige, primeiro, saber: o que é um
conceito? No capitulo dedicado a este tema em O que é a filosofia?

(DELEUZE;GUATTARI, 2001b), encontramos pelo menos sete tragos
constitutivos da concepgao deleuziana de conceito filosofico.
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3.1 - Conceito filosofico
Nao ha conceito simples, todo conceito tem componentes, é
uma multiplicidade. Mesmo o primeiro conceito, pelo qual
uma filosofia comega, possui varios componentes. E um todo,
porque totaliza seus componentes, mas um todo fragmenta-
rio. Sob estas condi¢des que o filésofo pode sair do caos men-
tal. Questao que é desdobrada no segundo trago.
Todo conceito remete a um problema, mas o que é o proble-
ma? O problema seria o objeto na relagao sujeito-objeto? Nao,
o problema, sob a dtica do pluralismo das forgas em relagao
no sentido-acontecimento, seria um outro sujeito na condi-
cao de objeto. Isto implica na pluralidade de sujeitos. Surge a
questdo: em que consiste a posigao do outro sujeito que vem
ocupar o lugar de objeto em relagdo ao “primeiro”sujeito?
Resposta: “O outrem nao é ninguém nem sujeito nem objeto,
ha varios sujeitos porque ha outrem”; “Partindo do pressu-
posto do “campo de experiéncia como mundo real”, “Ou-
trem ¢ antes de mais nada a existéncia de um mundo possi-
vel” (DELEUZE;GUATTARI, 2001, p.28).
Todo conceito possui uma histdria. Em um conceito ha pe-
dagos ou componentes vindos de outros conceitos, que res-
pondiam a outros problemas e supunham outros planos.
Um conceito possui um devir que concerne a sua relagao
com conceitos situados no mesmo plano. Deleuze e Guattari
estabelecem aqui o nexo entre todo conceito e o plano que
lhe da suporte ou consisténcia: “A partir de um plano de-
termindvel, se passa de um conceito a um outro, por uma
espécie de ponte: a criagdo de um conceito de Outrem, com
tais componentes vai levar a criagao de um novo conceito de
espago perceptivo, com outros componentes, a determinar”
(DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.31).
O conceito é um incorporal, embora se encarne ou se efetue
nos corpos. Mas, justamente, nao se confunde com o estado
de coisas no qual se efetua. Nao tem coordenadas espago-
-temporais, mas apenas ordenadas intensivas. Nao tem
energia, mas somente intensidade, ¢ anergético (energia re-

31



BArBARA LuccHEsT RamaccrorTr

mete a estado de coisas extensivo). O conceito diz o Aconte-
cimento, ndo a esséncia ou a coisa. E um Acontecimento puro
(DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.33).

5. O conceito é absoluto como um todo, mas relativo enquan-
to fragmentario: “Os conceitos sao “superficies ou volumes
absolutos”. “O conceito € (...) a0 mesmo tempo absoluto e
relativo: relativo a seus préprios componentes, aos outros
conceitos, ao plano a partir do qual se delimita, aos proble-
mas que se supoe deva resolver, mas absoluto pela conden-
sacao que opera, pelo lugar que ocupa sobre o plano, pelas
condigdes que impde ao problema” (DELEUZE;GUATTARI,
2001b, p.33). “A relatividade e absolutidade do conceito sao
como sua pedagogia e sua ontologia, sua criagao e sua auto-
posicao, sua idealidade e sua realidade. Real sem ser atual,
ideal sem ser abstrato” (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.34).
O construtivismo deleuziano une o relativo e o absoluto.

6. O conceito nao é discursivo, e a filosofia nao é uma formacgao
discursiva, porque nao encadeia proposigoes. O conceito nao
¢, de forma alguma, uma proposi¢ao, nao é proposicional,
porque a proposi¢ao nunca € uma intengao. As proposicoes
definem-se por sua referéncia a um estado de coisas ou cor-
pos e as suas condigdes de possibilidade. Longe de consti-
tuir uma intencgao, estas condi¢des sao todas extensionais,
enquanto os conceitos que sé tem consisténcia ou ordenadas
intensivas que entram livremente em relagdes de ressonancia
ndo discursiva. Os conceitos sao centros de vibragio. E por
isso que tudo ressoa, em lugar de se seguir ou de se corres-
ponder (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.35).

Dai decorrem grandes diferencas entre a enunciagao filosofica
dos conceitos fragmentarios e a enunciacao cientifica das proposigdes
parciais. Sob um primeiro aspecto, toda enunciagao é enunciagao de po-
sicao; mas ela permanece exterior a proposicao, porque tem por objeto
um estado de coisas como referente, e por condigao as referencias que
constituem o valor de verdade. Ao contrério, a enuncia¢dao de posi¢ao
¢ estritamente imanente ao conceito, ja que este ndo tem outro objeto
sendo a inseparabilidade dos componentes pelos quais ele préprio pas-
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sa e repassa, e que constitui sua consisténcia (DELEUZE;GUATTARI,
2001b, p.36)

3.2. Como tracar um plano de imanéncia

Deleuze e Guattari observam que apesar dos conceitos filoséficos
serem totalidades fragmentdrias, pois nao se ajustam umas as outras
e suas bordas nao coincidem; todavia a filosofia que os cria apresenta
sempre um Todo nao fragmentado e aberto em termos de um plano,
que sustenta e da consisténcia aos conceitos. O plano no sentido de
platd ou mesa que sustenta e d4 consisténcia aos conceitos ¢ um plano
de imanéncia, pois o plano nao € tragado para fora e para além do pro-
prio horizonte dos acontecimentos.

1. O plano ¢é o horizonte dos conceitos enquanto acontecimen-
tos, o reservatdrio ou a reserva de acontecimentos puramente
conceituais (...) horizonte puramente absoluto, independen-
te de qualquer observador de um estado de coisas visivel em
que ele se efetuaria (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.52).

2. O plano de imanéncia (por ser horizonte dos conceitos) nao
€ um conceito pensado nem pensavel, é imagem do pensa-
mento, ou seja, a imagem que ele se da do que significa pen-
sar, fazer uso do pensamento, se orientar no pensamento,
mas nao no sentido de um método (DELEUZE;GUATTAR],
2001b, p.53).

Orientar-se no pensamento ndo implica nem nem
ponto de referéncia objetivo, nem num movel ou
agente que se experimentasse como sujeito e que,
por isso, desejaria o infinito ou que teria necessi-
dade dele. O movimento tomou tudo, e nao ha lu-
gar nenhum para um sujeito e um objeto que nao
podem ser sendo conceitos. O que esta em movi-
mento é o proprio horizonte”. (...) E neste senti-
do que se diz que pensar e ser sdo uma s6 e mes-
ma coisa. Ou antes, o0 movimento ndo € imagem
do pensamento sem ser também matéria do ser.
(DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p. 54).

3. O plano de imanéncia tem duas faces, como Pensamento e
como Natureza, como Noiis e como Physis. Apesar dessas duas
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faces isso nao significa que um plano de imanéncia como ho-
rizonte conceitual corresponda a estrutura do pensamento e
a Physis como totalidades de referéncia. E essencial nao con-
fundir o plano de imanéncia e os conceitos que o ocupam. Isto
porque todo plano é objeto de uma especificagao infinita, do
movimento singular de cada filésofo que o traga. “O plano nao
e, certamente 0 mesmo nos gregos, no século XVII, hoje (...):
nao € nem a mesma imagem do pensamento, nem a mesma
matéria do ser” (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.55). Esta é
uma chave importante para compreender os conceitos e os
planos de imanéncia como criagdes de intui¢des singulares.

Que toda filosofia dependa de uma intui¢dao, que seus
conceitos ndo cessam de desenvolver até o limite das dife-
rengas de intensidade, esta grande perspectiva leibniziana
ou bergsoniana esta fundada se considerarmos a intuigao
como o envolvimento dos movimentos infinitos do pensa-

mento, que percorrem sem cessar um plano de imanéncia.
(DELEUZE;GUATTARLI, 2001b, p.56).

O plano de imanéncia é pré-filosofico, ou seja, ele esta pressu-
posto como solo do proprio pensamento: “Se a filosofia come-
¢a com a criagao de conceitos, o plano de imanéncia deve ser
considerado como pré-filosofico”. “Esta compreensao intuiti-
va varia ainda segundo a maneira pela qual o plano esta traga-
do”. Alguns exemplos: em Platao — a imagem virtual de um ja
pensado enquanto ideia; em Descartes — compreensao subjeti-
va do Eu penso como primeiro conceito; em Heidegger “com-
preensao pré-ontoldgica do Ser” enquanto pré-conceitual.

Pré-filosofica ndo significa nada que preexista, mas
algo que ndo existe fora da filosofia, embora esta o su-
ponha. Sao suas condig¢des internas. O nao-filoso-
fico esta talvez mais no coragao da filosofia que a
propria filosofia, e que significa que a filosofia nao
pode contentar-se em ser compreendida somente
de maneira filosofica ou conceitual, mas que ela se
endereca também, em sua esséncia, aos nao-fildso-
fos”. (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.57).
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CONSIDERACOES FINAIS

Vimos que o construtivismo deleuziano retoma a logica do sen-
tido dos estoicos como via para por em pratica a tarefa nietzschiana da
construcao de conceitos enquanto expressao do sentido-acontecimen-
to, tendo como pano de fundo o pluralismo das forgas e a vontades
de poténcia como elemento genético e diferencial. O construtivismo
filosdfico, portanto, afirma que a filosofia nao é um discurso proposi-
cional, por isso é imprescindivel marcar a distancia entre a logica tradi-
cional da identidade, que sustenta o discurso proposicional cientifico,
e o campo da ldgica do sentido-acontecimento como solo ou plato da
filosofia da diferenga.

Avangamos um pouco mais no programa do construtivismo com
o exame de dois componentes centrais: os conceitos e o plano: “o cons-
trutivismo exige que toda criagdao seja uma construgao sobre um plano
que lhe d4 uma existéncia autonoma” (DELEUZE;GUATTARI, 2001b,
p-17). A criagao de conceitos como sentido-acontecimentos nao deve ser
confundida com as outras fung¢oes da proposigao: designa¢ao, manifes-
tacdo e significagdo. E preciso portanto compreender que a criacio de
conceitos é um fungao especifica da filosofia, distinta de outras formas
de criagao tipicas da arte e da ciéncia, pois estes modos de ideacao ou
de conhecimento nao exigem a criagdo de conceitos: “A exclusividade
da criagdo de conceitos assegura a filosofia uma fungao, mas nao lhe da
nenhuma proeminéncia, nenhum privilégio, pois ha outras maneiras de
pensar e de criar, outros modos de ideagao que nao tem que passar por
conceitos, como o pensamento cientifico” (idem, 2001b, p.17).

Esta confusao entre conceito e proposigao “reina na ldgica e ex-
plica a ideia infantil que ela tem da filosofia” (2001b, p.34), por isso a
filosofia “aparece como uma proposi¢ao despida de sentido”.”> O con-

> A tese da proposicdo filosdfica como “sem sentido” foi defendida por Wittgenstein (1987)
no Tractatus Légico-Filosdfico (TLF) segundo a qual somente as proposigdes analisadas lo-
gicamente, cujo nome conote algum objeto (TLF, 3.203), possuem sentido, sendo o sentido
expresso pelo sinal proposicional, que é concebido como um fato (TLF, 3.142). Ja as pro-
posicdes metafisicas sdo consideradas pseudo-proposi¢des ou desprovida de sentido (TLF,
4.003), pois os nomes ou os termos das proposi¢des nao denotam nada na realidade, falam
de um sentido que esta fora do mundo (6.41), por isso nao se referem a nada de real, logo
sao sem sentido. Esta tese foi transformada por Carnap em lema da posi¢do antimetafisica
defendida pelo Positivismo légico, que pretendia promover A superagdo da metafisica por meio
da andlise l6gica da linguagem, titulo de um texto seu. Deleuze estd se referindo aqui a esta
posicado polémica difundida por Carnap, que apesar de datada a primeira metade do século
XX, ainda continuou ressoando no debate filosofico.
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ceito filosdfico nao € discursivo, por isso ndo encadeia proposicoes,
nao € um discurso proposicional, é esta confusdo que faz acreditar
na existéncia de conceitos cientificos. Enquanto a proposi¢ao define-
-se por sua referéncia a coisas ou corpos e as condigdes dessa relagao,
que sao todas extensionais, pois dependem de coordenadas espago-
-temporais; o conceito filosdfico remete ao “acontecimento” enquan-
to intengdo, que sé tém consisténcia enquanto ordenadas intensivas
(DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.35).

Todo conceito é tracado a partir de um plano, que lhe da con-
sisténcia. Todo plano, por sua vez, precisa ser tracado a partir de
um ponto. Este ponto de partida é anterior a toda possibilidade de
pensamento, por isso opera como um pressuposto pré-filosofico de
todo pensamento. Esta questao remete a condi¢do de possibilidade
de todo plano como horizonte de possibilidade do pensamento filo-
sofico. O pressuposto pré-filoséfico do pensamento é concebido por
Deleuze-Guattari como o proprio infinito ou o caos no qual o pensa-
mento e a existéncia mergulham. Deleuze e Guattari observam que “o
plano de imanéncia é como um corte do caos e age como um crivo”
(DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.59).

Partindo da hipotese de reducao da histéria da filosofia ao ponto
de vista de instauracao de um plano de imanéncia, pode-se distinguir
duas posigoes gerais, observam Deleuze e Guattari: “os fisicalistas, que
insistem sobre a matéria do Ser, e os noologistas, sobre a imagem do
pensamento” (2001, p.62). Nestas duas abordagens surge um enorme
“risco de confusao”: “em vez de o plano de imanéncia, ele mesmo cons-
tituir esta matéria do Ser ou esta imagem do pensamento, é a imanén-
cia que seria remetida a algo que seria como um ‘dativo’, Matéria ou
Espirito”. Deleuze e Guattari resumem o X do problema da histdria da
filosofia nos seguintes termos: “Cada vez que se interpreta a imanéncia
em relagao ‘a’ algo, produz-se uma confusdao do plano com o concei-
to, de modo que o conceito se torna um universal transcendente, e o
plano, um atributo no conceito”( DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.62).

As trés espécies de Universais, contemplacao, reflexao, comunica-
¢ao, sdo como trés idades da filosofia, a Eidética, a Critica e a Feno-
menologia, que nao se separam da historia de uma longa ilusao.
Era necessario ir até ai na inversao dos valores: fazer-nos acreditar
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que a imanéncia € uma prisao (solipsismo...) de que o Transcen-
dente pode salvar-nos. (DELEUZE;GUATTARI, 2001b, p.65)

Contudo, somente quando “a imanéncia ndo é mais imanente
a outra coisa senao a si que se pode falar de um plano de imanéncia.
Um tal plano é talvez um empirismo radical: ele nao apresenta o fluxo
do vivido a um sujeito, e que se individualiza no que pertence a um
eu” (idem, p.65). Espinosa é considerado o tnico filésofo que “sabia
plenamente que a imanéncia nao pertencia sendo a si mesma, e assim
que ela era um plano percorrido pelos movimentos infinitos, preenchi-
do pelas ordens intensivas”. Espinosa é considerado “o principe dos
fildsofos”, justamente porque talvez seja

0 Unico a nao ter aceitado nenhum compromisso com a trans-
cendéncia, a té-la expulso de todos os lugares. Ele fez o movi-
mento do infinito, e deu ao pensamento velocidades infinitas no
terceiro género do conhecimento, no ultimo livro da Etica. (--4)
Ele encontrou a liberdade tdao somente na imaneéncia. Ele fina-
lizou a filosofia, porque preencheu sua posigao pré-filosofica.
Nao é a imanéncia que se remete a substancia e aos modos es-
pinosanos, é o contrario, sao 0s conceitos espinosistas de subs-
tancia e modos que se remetem ao plano de imanéncia como o
seu pressuposto. Este plano nos mostra suas duas faces: a ex-
tensao e o pensamento, ou, mais exatamente, suas duas potén—
cias, poténcia de ser e poténcia de pensar. Espinosa ¢ a vertigem
da imanéncia da qual tantos filosofos tentaram em vao escapar.
Chegaremos a estar maduros para uma inspira¢ao espinosista?
(DELEUZE;GUATTARLI, 2001b, p.66)
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Dramatizacao e personagem conceitual em
Gilles Deleuze

Veronica Miranda Damasceno
Universidade Federal do Rio de Janeiro

Trata-se, nesse artigo, de aproximar a dramatizagio do persona-
gem conceitual em Gilles Deleuze. Estes dois conceitos sdo apresentados
por Deleuze em momentos distintos de sua obra. O primeiro momento
situa-se na década de 60, periodo em que Deleuze esta trabalhando
com a dramatizagdo. Nessa época, ele apresenta esse conceito em Niet-
zsche e a filosofia em 1962, em seu Comunicado a Sociedade francesa de filo-
sofin em 1967 e em Diferenca e repeticido, em 1968'. O segundo momento
encontra-se em sua obra escrita juntamente com Félix Guattari, O que é
a filosofia?, em 1992, na qual os autores apresentam o conceito de perso-
nagem conceitual®.

A dramatizagao ¢ um conceito bastante curioso, pois em Niefzs-
che e a filosofia ele é introduzido de modo bastante diferente daquele
que se apresenta em seu Comunicado a Sociedade francesa de filosofia e em
Diferenca e repeticido. Sao momentos proximos quanto a cronologia, mas
bem distintos quanto aos problemas e conceitos que eles implicam.

1 A esse respeito. Cf. DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a filosofia. Tradugao de Edmundo Fernandes
Dias e Ruth Joffily Dias. Editora Rio, 1976. Idem. « O método de dramatizagdo » in : A ilha
deserta e outros textos. Edi¢ao preparada por David Lapoujade. Organizacao da Edicao brasi-
leira de Luiz B. L. Orlandi. Sao Paulo, [luminuras, 2005. Idem. Diferenga e repeticdo. Tradugao
de Roberto Machado e Luiz B. L. Orlandi. Rio de Janeiro: Graal, 2006.

2 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O que é a filosofia? Traducao de Bento Prado Jr. e Alber-
to Alonso Mundz. Sao Paulo: Ed. 34 letras, 1993.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOE p. 39-50, 2015.
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Do TRAGICO EM NIETZSCHE A DRAMATIZACAO EM DELEUZE’

Em Nietzsche e a filosofia, trata-se de apresentar os possiveis vin-
culos entre o que Deleuze designa método trdgico, em Nietzsche, e a
dramatizagdo. Tanto em seu Comunicado quanto em Diferenga e repeticio
o problema evocado € o da Ideia, com I maitisculo. A Ideia e seu fundo
distinto-obscuro, um drama sob o logos.

Quando, em Nietzsche e a filosofia, Deleuze se refere ao método
tragico de Nietzsche, ele pretende apresentar esse método como sendo
de dramatizacao, pois ele acredita que esse método é muito mais ade-
quado ao projeto de Nietzsche. Para Deleuze, o método nietzschiano
é tipologico na medida em que interpreta as forgas do ponto de vista
da sua qualidade ativa ou reativa, genealdgico porque avalia a origem
das forcas por sua nobreza ou baixeza e diferencial porque diferencia
as forcas e nao as identifica para pensa-las.

Nesse sentido, Nietzsche nos apresenta, ao longo de sua obra,
duas acepgoes diferenciadas do tragico: na primeira delas, O nascimen-
to da tragédia, o tragico é concebido, por ele, segundo o carater dialético
e cristao da tradicao filosdfica do ocidente, isto é, a partir das nogdes de
contradigao, de negagao e de sofrimento*. Em seus escritos pdstumos,
sobre a Vontade de Poténcia e em Ecce homo, o autor reconhece que esse
pathos dialético e cristao, que caracteriza O nascimento da tragédia, com-
promete todo o sentido do tragico que, segundo ele, é o da afirmagao
e o da alegria’.

Em Nietzsche e a filosofia, Deleuze disserta sobre essa problematica
do tragico, procurando introduzir essas duas acepgoes diferenciadas
que Nietzsche nos apresenta acerca do tragico. Ao apresentar o mé-

Faremos somente uma introducéo a esse problema. Para um estudo mais aprofundado sobre
o tema, cf. DAMASCENO, Veronica. “Do tragico a dramatizagao em Nietzsche e Deleuze”
in: 0 que nos faz pensar. Cadernos do Departamento de Filosofia da PUC-Rio, dezembro de
2011. p.133-152. Ver também. Idem. “As poténcias vitais da arte e da filosofia” in: Filosofia e
satide. Maria Helena Lisboa da Cunha; Miguel Angel de Barrenechea e Luis Cesar Fernandes
de Oliveira (orgs.). Rio de janeiro: 7 Letras, 2013. p.97-111.

* NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da tragédia. Tradugao de J. Guinsburg. Sao Paulo: Com-

panhia das Letras, 1992.

> Idem. La volonté de puissance. T. I e II. Traduit de l'allemand par Geneviéve Bianquis. Paris:
Gallimard, 1995. Doravante sempre que nos referirmos aos Fragmentos Péstumos sobre a
Vontade de Poténcia, diremos Vontade de Poténcia. Idem. Ecce homo. Tradugao de Paulo César
de Souza. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1995.
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todo tragico que atravessa a obra de Nietzsche, Deleuze postula que,
nesse método, o drama estd por demais impregnado do pathos dialético
e cristao que compromete seu sentido. Desse modo, Deleuze pretende
retirar esse pathos dialético e cristao, do drama, no tragico, para que
o drama se torne método de dramatizagdo. Nesse sentido, afirma ele:

O método consiste no seguinte: relacionar um conceito com a
vontade de poténcia, para localizar o sintoma de uma vontade
sem a qual nao poderia sequer ser pensado (nem o sentimen-
to experimentado, nem a agao empreendida). Um tal método
corresponde a questao tragica. E o préprio método tragico. Ou
mais precisamente, se se eliminar da palavra “drama” todo o pa-
thos dialético e cristdo que lhe compromete o sentido, ela é méto-
do de dramatizacao. (Deleuze, 2003, p.89)

Ao retirar o pathos dialético e cristao do drama, no método tragico
de Nietzsche, Deleuze nao somente atinge o método de dramatizagao,
como também nos possibilita aceder ao sentido do tragico, postulado
por Nietzsche em seus escritos finais®.

Acredito que o método de dramatizacao de Deleuze se aproxima
dessa concepgao de tragico desprovido do pathos dialético e cristao de
Nietzsche na medida em que ambos se remetem a individuagao, a afir-
magao e a alegria e ndo a negagao, a contradicao dialética e nem mes-
mo ao sofrimento cristdo. Embora a dramatizagao compreenda ainda
outras no¢des como a multiplicidade e a ideia de virtualidade. Nessa
passagem, a questao tragica de Nietzsche torna-se, em Deleuze, per-
gunta dramatizada e dramatizavel.

A IDEIA DE DRAMATIZACAO EM DELEUZE

Em seu Comunicado a Sociedade Francesa de Filosofia, Gilles
Deleuze apresenta-nos O método de dramatizagdo, texto essencial para a
compreensao de seu pensamento. Segundo o comentario de Schérer,
essa comunicagao versa sobre o devir do pensamento, o processo de
sua producao nas dinamicas espaciotemporais que requerem um espa-
¢o topologico. Ela pretende responder a questao: “Como as ideias vém
ao espirito?” (SCHERER, 1998, p.47), e ao fazé-lo Deleuze nos remete a

6 A esse respeito Cf. DELEUZE, Gilles. Nietzsche et la philosophie. Paris: PUF, 2003. p. 89.
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“um campo intensivo de forcas no qual as séries entram em ressonan-
cia; elas fulguram como o raio que jorra entre intensidades diferentes”
(SCHERER, 1998, p.47).

O problema levantado nesse importante Comunicado de Deleu-
ze diz respeito a emergéncia da Ideia. A Ideia constitui-se como um
verdadeiro drama para o pensamento, ja que se encontra sob o siste-
ma da representa¢dao, numa instancia pré ou ante representativa: “sob
a representagao ha sempre a Ideia e seu fundo distinto-obscuro, um
‘drama’ sob todo logos” (DELEUZE, 2006, p.139).

Trata-se, portanto, de subverter a classica pergunta metafisica,
acerca de O que é? Essa nobre questao, tao cara ao Pensamento Antigo,
pelas perguntas quanto? como? onde? em que caso? quando?, pois essas
perguntas sao mais propicias para se atingir a esséncia ou Ideia. Segun-
do a perspectiva de Deleuze, no contexto da histéria da filosofia como
um todo é dificil encontrar um filésofo que tenha procedido somente
em termos de O que é? Essa pergunta s6 anima, em Platao, os didlogos
chamados aporéticos, porque desde que a dialética tornou-se algo sé-
rio, ela passou a fazer perguntas do tipo: quem? no Politico; quanto? no
Filebo; onde e quando? no Sofista; e em que caso? no Parménides. Mesmo
Hegel, ao servir-se dessa pergunta permanece tratando a esséncia de
forma vazia e abstrata, pois sua dialética parece nao separar-se do mo-
vimento da contradicdo. Por isso, Hegel é levado a substituir a instincia
do problemidtico pela instancia do negativo. O resultado é uma dialética
abstrata e desnaturada onde a Ideia corresponde a contradicao entre a
esséncia e o inessencial.

Para Deleuze, a Ideia s6 pode ser pensada segundo um outro
procedimento, distinto da contradigao e que teria sido esbogado por
Leibniz. Esse processo é o da vice-dicgdo no qual o inessencial compre-
ende o essencial, e o compreende submetido a um caso, sob o caso: “a
subsuncao sob ‘o caso’ forma uma linguagem original de propriedades
e acontecimentos”(DELEUZE, 2006, p.131).

O procedimento da vice-dicgao possibilita a Ideia ser concebida
como uma multiplicidade, em toda sua dramaticidade. Isso quer dizer
que a Ideia ja ndo pode mais ser pensada nem como una nem como
multipla, ou ainda, como a sintese do uno e do multiplo ao mesmo
tempo: a ideia é, ela propria, uma multiplicidade. Ao tomar a multipli-
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cidade como um substantivo e ao designar um dominio no qual a Ideia
se encontra muito mais proxima do acidente do que da esséncia abs-
trata, Deleuze postula que sua determinacdao depende das questdes:
quem?, como?, quanto?, onde?, quando?, e em que caso? Os novos modos
de determinagdo que essas questdes revestem € que tragam as verda-
deiras coordenadas espaciotemporais, segundo as quais a Ideia pode
emergir dinamicamente.

Os dinamismos espaciotemporais que envolvem as Ideias corres-
pondem a “agitacdes do espaco, escavacao do tempo, puras sinteses de
velocidade, de diregoes e de ritmos”(DELEUZE, 2006, p.131) Todos os
caracteres mais gerais das ramificagdes, bem como as classificagoes ge-
néricas e especificas dependem de tais dinamismos ou dire¢des de de-
senvolvimento. Se nao houvesse a determinagdao dos dinamismos sub-
-representativos nao poderia haver nenhuma divisao logica no conceito.

Esses dinamismos s6 se produzem em um campo intensivo, que
implica, portanto, uma distribui¢ao profunda de diferengas de inten-
sidade, puras intensidades preexistentes a toda qualidade e extensao.
Esse campo intensivo € um meio de individuagao. A individuagao é a
condigao prévia para que a especificagao e a reparticio operem num
dado sistema. As diferencas de intensidade devem entrar em comu-
nicagao, para tanto ¢ preciso haver um diferenciante da diferenca que
relaciona o diferente ao diferente. A individuagdo depende, portanto,
de um precursor sombrio, invisivel, que € o agente da comunicag¢dao ou
do cruzamento entre as séries de diferenga.

Esse precursor induz fendmenos de ajustamento entre as séries de
ressondncia interna no sistema e de movimentos forcados sob a forma
de uma amplitude que transborda as proprias séries de base. E precisa-
mente sob todas essas condi¢des que um sistema se preenche de quali-
dades e se desenvolve em extensio. E o conjunto dessas condi¢es que
determina os dinamismos espaciotemporais que sao geradores dessas
qualidades e dessas extensoes.

Esses dinamismos engendram sujeitos, sujeitos larvares, ainda nao
qualificados ou inteiramente compostos, sujeitos embriondrios, capazes
de suportar a pressao de uma ressonancia interna ou a amplitude de
um movimento for¢ado. O pensamento como dinamismo proprio ao
sistema filosofico, talvez seja um desses movimentos terriveis, inconci-
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lidveis com um sujeito formado, qualificado e composto como aquele
do cogito na representacao.

O conjunto dessas determinagdes — campo de individuagao, sé-
ries de diferengas intensivas, precursor sombrio, ajustamento, resso-
nancia e movimento forgado, sujeitos larvares, dinamismos espacio-
temporais — designam as coordenadas multiplas que correspondem as
questdes quanto?, quem?, como?, onde? quando? e em que caso?

De fato esses dinamismos trabalham sob todas as formas e ex-
tensoes qualificadas da representacdo e constituem, nao um desenho,
mas um conjunto de linhas abstratas saidas de uma profundidade
inextensiva e informal. Nesse sentido, afirma Deleuze: “Estranho tea-
tro feito de determinacdes puras, agitando o espaco e o tempo, agindo
diretamente sobre a alma, tendo por atores as larvas — e para o qual
Artaud havia escolhido a palavra crueldade”(DELEUZE, 2006, p.134)

Essas linhas abstratas formam um drama sob a trama dos concei-
tos. Sob um conceito dado pode-se sempre encontrar um drama, sob
as divisOes e especificagdes do conceito no mundo da representagao
agem dinamismos dramaticos que os determinam e a toda representa-
¢ao possivel.

Para cada conceito dado é preciso encontrar a Ideia que opera
sob esse conceito. A Ideia e seu campo de individuagao, os sistemas
que a envolvem, os dinamismos que a determinam: “somente sob es-
sas condig¢Oes é que podemos penetrar no mistério da divisdao do con-
ceito” (DELEUZE, 2006, p.139). O método de dramatizagao envolve to-
das essas questOes e libera um cortejo de questdes: em que caso?, quem?,
como? quanto? e onde? Sob a representagao ha sempre um drama, sob o
claro e o distinto ha sempre o distinto e obscuro, um drama sob o logos.

IMANENCIA, CONCEITO E PERSONAGEM CONCEITUAL

Esta instancia pré-individual, esta intensidade pode ser encon-
trada ou reencontrada em outra obra de Deleuze, escrita juntamente
com Félix Guattari, chamada O que ¢ a filosofia? Neste trabalho, os au-
tores apresentam o que eles designam plano de imanéncia. O plano de
imanéncia € o que a filosofia necessita para se constituir enquanto filo-
sofia. Nesse sentido, esses pensadores afirmam que a filosofia precisa,
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antes de mais nada, de um meio, de um campo prévio para sua instau-
ragao, um solo propicio para o exercicio da criacao conceitual que lhe
é propria’. O plano de imanéncia designa, com efeito, um horizonte
continuo e absoluto, irredutivel a todo e qualquer relativismo. Ele é
o proprio horizonte absoluto do pensamento. Mas esse horizonte nao
€ pensavel por si mesmo, sua defini¢do e mapeamento sé se tornam
possiveis através dos conceitos que o povoam.

O plano de imanéncia tem sempre duas faces, como Pensamento
e como Natura, como physis e como noils. O plano se estende sobre o
Caos como um crivo ou uma peneira que o recorta, capta e o retém.
Desse modo, quando o pensamento de Thales apreende o plano é
como agua que o plano retorna no pensamento, a imanéncia da phy-
sis € apreendida sob a forma conceitual da agua-arché. Se os conceitos
precisam de um solo prévio, compreendemos, pois, que o plano nao
subsiste sem os conceitos que o habitam. Nao ha, portanto, conceito
sem plano, nem plano sem os conceitos que nele se inscrevem. Sem
os conceitos o plano de imanéncia se dissolve em um puro fluxo sem
consisténcia, e no limite, mergulha no caos. Os conceitos e personagens
conceituais dependem da instauragao de um plano de imanéncia como
de um meio na superficie do qual se distribuem e se desdobram. E esse
plano de imaneéncia é também um meio de individuagao, isto é, aquilo
que se encontra sob o sistema da representagao de que fala Deleuze no
Meétodo de dramatizacio.

O exercicio da filosofia é solidario, pois, da instauragio de um
plano que permeia o caos e lhe da consisténcia, que traz dele as ve-
locidades infinitas para articuld-las com o movimento finito dos con-
ceitos e dos personagens conceituais. E no plano de imanéncia que
0s conceitos e personagens conceituais coexistem e mantém entre si
uma relacao intrinseca®.

O personagem conceitual nao representa o fildsofo, mas € o fil6-
sofo que € o involucro de seu principal personagem conceitual, bem
como dos intercessores de sua filosofia. “Os personagens conceituais

7 Sobre a nogéo de instauragio cf. SOURIAU, Etienne. L'Instauration Philosophique. Paris: ed.
Alcan, 1939. Souriau concebe a filosofia como criagao e considera que essa criagao precisa de
uma espécie de plano de instauragdo como solo desta criacdo. p. 62-64.

8 Para um estudo mais aprofundado do conceito de conceito cf. DELEUZE; GUATTARI. O que
é a filosofia? op.cit. p.
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sa0 0s heterdnimos do filésofo, assim como o nome do fildsofo é o sim-
ples pseudénimo de seu personagem” (DELEUZE; GUATTARI, 1993,
p-86). O personagem conceitual nao corresponde a nenhuma personifi-
cagao abstrata, um simbolo ou uma alegoria, pois ele é vivo, insistente.
O filésofo € a idiossincrasia de seus proprios personagens conceituais.
Nesse sentido, afirmam Deleuze e Guattari:

E o destino do filésofo é de transformar-se em seu ou seus perso-
nagens conceituais, a0 mesmo tempo em que estes personagens
se tornam, eles mesmos, coisa diferente do que sao historica-
mente, mitologicamente ou comumente (o Sdcrates de Platdo, o
Dioniso de Nietzsche, o Idiota de Cusa) (DELEUZE; GUATTAR],
1993, p.86).

O personagem conceitual é o devir ou o sujeito de uma filosofia,
que vale para o fildsofo. Desse modo, Cusa ou Descartes deveriam as-
sinar o Idiota, assim como Nietzsche assinou o Anticristo ou ain-
da Dioniso crucificado. Os personagens conceituais sao pensadores,
exclusivamente pensadores, e seus tracos personalisticos se juntam
estreitamente aos tragos diagramaticos do pensamento, bem como aos
tragos intensivos do conceito. Os personagens “pensam em nos”. Nes-
se sentido, se afirmamos, por exemplo, que um personagem conceitual
gagueja, ndo significa que é um tipo que gagueja numa lingua, mas sim
um pensador que faz toda uma lingua gaguejar e ainda faz da gagueira
da linguagem o traco do proprio pensamento.

Se amigo é um personagem conceitual, ou juiz, ou ainda legislador,
nao se trata de estados privados, publicos ou juridicos, mas sim do que
cabe de direito ao pensamento. Nesse sentido, gago, amigo ou juiz, ao
invés de perderem sua existéncia, adquirem ou assumem uma nova
existéncia, com condigdes intrinsecas a0 pensamento, com seus perso-
nagens conceituais. Mas isso ndo quer dizer que sao dois amigos que
pensam, mas uma exigéncia do pensamento de que o pensador seja
um amigo, tendo em vista a partilha e o exercicio do pensamento. Nao
sao determinagdes empiricas, psicoldgicas e sociais, ou abstragdes, mas
intercessores, cristais ou germes do pensamento.

A filosofia, segundo a perspectiva de Deleuze e Guattari, apre-
senta trés elementos que a constituem: o plano pré-filosofico, que ela
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deve tragar, plano de imanéncia; que identificamos com a dramatizagao;
os personagens pro-filosoficos que ela deve inventar e fazer viver, insis-
tir, personagens conceituais, que identificamos com o precursor sombrio,
e os conceitos filosdficos que ela deve criar. Nesse sentido, a filosofia
constitui-se por uma espécie de trindade filosdfica, ja que ela traga, inven-
ta e cria: traga o plano pré-filosofico, inventa seus personagens e cria
seus conceitos. Sao tragos diagramaticos, intensivos e personalisticos.
Nesse sentido, assinalam Deleuze e Guattari:

Com seus tragos personalisticos, o personagem conceitual inter-
vém, pois, entre o caos e os tragos diagramaticos do plano de
imanéncia, mas também entre o plano e os tragos intensivos
dos conceitos que vém povoa-lo. Igitur (DELEUZE; GUATTARI,
1993, p.86)

Assim como o precursor sombrio, que na dramatizagdo coloca-
va as séries divergentes em comunicagao, os personagens conceituais
aproximam ou distinguem os planos de imanéncia, conforme cada
perspectiva, além das condigdes sob as quais cada plano é preenchido
pelos conceitos que o povoam. O pensamento é como um Fiat, emite
um lance de dados, um verdadeiro construtivismo.

Todavia, o ato de lancar se faz nos movimentos infinitos, reversi-
veis e dobrados uns sobre os outros, mas a queda ocorre em velocidade
infinita, criando formas finitas que correspondem as ordenadas inten-
sivas desses movimentos. Os conceitos nao sao deduzidos dos planos,
€ necessario o personagem conceitual para cria-los sobre o plano, bem
como para tragar o plano. Todavia, as duas operagdes nao se confun-
dem no personagem, que se apresenta como um operador distinto.
Nesse sentido, é ai que identificamos o papel do personagem concei-
tual com aquele do precursor sombrio na dramatizagao, como agente
diferenciador das diferencas.

Desse modo, observam Deleuze e Guattari: “O personagem con-
ceitual e 0 plano de imanéncia estao em pressuposigao reciproca” (DE-
LEUZE; GUATTARI, 1993, p.99), pois ora € o personagem que parece
preceder o plano, ora ele parece segui-lo. Isso acontece porque o per-
sonagem intervém duas vezes no plano: por um lado, ele mergulha no
caos para trazer dele determinag¢des com as quais ele esboga os tragos
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diagramaticos do plano. Nesse sentido, o personagem se apodera de
um lance de dados, no acaso-caos e o langa sobre o plano. Por outro
lado, cada dado que cai corresponde a tragos intensivos de um concei-
to que vem ocupar determinada regiao do plano. O plano, por sua vez,
se fende conforme os resultados do lance de dados trazido do acaso-
-caos, do acaso cadtico.

Existem infinitos planos, com curvaturas varidveis, seu agrupa-
mento e separagao dependem dos pontos de vista constituidos pelos
personagens. Cada personagem tem varios tragcos que cedem lugar a
outros personagens, sobre os diversos planos. Os personagens sao infi-
nitos e se proliferam. Os conceitos também sao infinitos, eles ressoam, se
ligam por pontos mdveis, porém, em fungao das variaveis de curvatura,
nao ha como prever seu modo. Eles se criam e se bifurcam sem cessar.

Os movimentos negativos infinitos se envolvem nos movimentos
positivos em cada plano e exprimem os riscos e perigos que o pensa-
mento enfrenta, as falsas percepgdes, os maus sentimentos. Do mesmo
modo, os personagens conceituais antipdticos colam nos personagens
simpaticos e deles nao se desgrudam. Nesse sentido, observam Deleu-
ze e Guattari:

..ndo é somente Zaratustra que esta impregnado por ‘seu” ma-
caco ou seu bufao, Dioniso que nao se separa do Cristo, mas S6-
crates que nao chega a se distinguir de ‘seu’ sofista, o filésofo
critico que ndo para de conjurar seus maus duplos... (DELEUZE;
GUATTARI, 1993, p.100).

Ao longo dos planos spinozista, bergsoniano, leibniziano, niet-
zschiano e foucaultiano, Deleuze encontra uma simpatia por esses per-
sonagens e compde com eles um modo préprio de pensar a histéria da
filosofia. Esses pensadores que ele tornou simpaticos sao personagens
de sua filosofia, os quais encontramos ao longo de sua obra, em um
combate permanente com aqueles personagens ou planos tornados an-
tipaticos: tais como Platdo, Descartes, Kant, Hegel e Heidegger. Esses
planos ou personagens antipaticos evidenciam a quadrupla raiz que
corresponde ao pensamento representativo: identidade no conceito,
oposic¢ao no predicado, analogia no juizo e semelhancga na percepgao’.

9

A esse respeito cf. DELEUZE, Gilles. Diferenca e repeticio. cap. 1, especialmente, p. 62-64.
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Desse modo, o plano de imanéncia encontra-se repleto de ilu-
soes, conforme o povoamento dos personagens, que o encobrem.
Contudo, o pensamento € um exercicio perigoso e uma violéncia na
medida em que é preciso romper com essas ilusdes e com a besteira.
Um pensamento que nao incomoda, nem entristece ninguém nao serve
para nada'’. Para isso, € necessario outro povoamento ou outros per-
sonagens que se arrisquem e levem o pensamento para outros lugares,
para zonas de intensidades continuas, de forcas, de poténcias criado-
ras e nao para o campo representativo, no qual encontramos ilusoes da
doxa, do senso comum e do bom senso.

O campo intensivo de individuagao com suas determinagdes pu-
ras, que agitam o espago e o tempo, tendo por sujeitos as larvas e o
precursor sombrio como agente da diferenciacao se aproxima, pois, do
plano de imanéncia que requer o personagem conceitual para mergu-
lhar no caos e extrair dele as determinagdes infinitas para articula-las
com o0s movimentos finitos do conceito, dando-lhe uma consisténcia,
pois sem o conceito o plano de imanéncia mergulha no caos, puro flu-
X0 sem consisténcia. Assim como, na dramatiza¢dao, o meio de indivi-
duagao encontra-se numa instancia pré ou ante representativa, abaixo
das subdivisdes ldgicas do conceito, o plano de imanéncia se encon-
tra no limiar, isto é, entre o caos, onde se encontram as virtualidades,
as singularidades e a instancia na qual os conceitos e os personagens
conceituais entram em relagao. Apesar de o personagem conceitual
parecer se encontrar entre o caos e o plano, numa zona indiscernivel,
indistinta, entre eles.

Compreendemos desse modo, pois, que a dramatizagao se apro-
xima da imanéncia e o precursor sombrio do personagem conceitual.
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A concepc¢ao de génese em Deleuze

Luiz Manoel Lopes
UFCA

O propésito do artigo remete para a relagdo de Deleuze com a
filosofia transcendental, este filésofo estabelece recuos em relacao ao
kantismo para pensar de outra maneira a heterogeneidade entre a
intui¢do e o conceito, a sensibilidade e o entendimento, tal qual apa-
rece nas consideragdes de Kant. Todavia, antes mesmo de apresentar
as construgoes deleuzianas sobre o que considera “a recusa ao condi-
cionamento transcendental”, apontamos para alguns pensadores que
também procuraram desviar-se da filosofia transcendental kantiana. A
atual importancia destes pensadores se faz notar a partir das questdes
e problemas quando pensamos no vinculo que percorre a filosofia des-
de idos tempos, este vinculo seria aquele que afirma: “pensar, ser e dizer
sdo 0 mesmo”. Nao podemos deixar de considerar o papel atribuido a
Gorgias de Leontini, no seu Tratado do Ndo-Ser; a ruptura proposta, por
este pensador, repercute em Platdo e em sua posteridade, uma vez que
entra em confronto com afirmacao de Parménides — “Pensar, ser e di-
zer sao o mesmo”. Gorgias, ao afirmar que “nada é”, rompe com 0 nexo
entre o pensamento, a linguagem e as coisas, o que esta colocando é que os
sentidos diferem entre si e, portanto, aquilo que a linguagem diz, nao
possui nenhuma proximidade com o que pensamento pensa; e esta
diferenca entre os sentidos impede a afirmacao: “tudo é”. Gorgias, com
maestria exemplar, introduziu algo no pensamento ocidental; a per-

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 51-82, 2015.
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manéncia desta introdugao sofistica, no seio das aporias filosdficas, é
aquela que diz que Parménides somente pensa o Ser em tinico sentido.
Parménides é partidario da univocidade do Ser. Gérgias, com todos
os cuidados possiveis, afirma que é preciso distinguir um sentido do
vocabulo Ser, enquanto indicando existéncia das coisas, daquele outro
que indica uma cépula entre um sujeito e um predicado. Portanto, é preci-
so distinguir, no dominio da ambiguidade do vocabulo Ser, pelo me-
nos dois sentidos: o de existéncia e o de atribuigao. Ora, o que Platao
prop6s como saida desta aporia, foi dizer que o Ser , em certo sentido,
ndo é. Aristoteles, por sua vez, destacou que o Ser se diz em multiplos
significados. A tese de Kant também promoveu um desvinculo em re-
lacao a afirmacao de que pensar, ser e dizer sdao o mesmo, esta tese é
aquela que afirma que entre ser e pensar, entre ser a partir dos limites
da experiéncia e em pensar mediante conceitos e ideias, existe um fos-
so, sendo preciso estabelecer ligagdes entre o sensivel e o inteligivel.
Maimon se insurge contra esta medigao entre a intuigao e o conceito,
sendo a sua tarefa destituir o esquematismo puro da imaginagao trans-
cendental proposto por Kant.

Os TRES CRITICOS DE KANT

A importancia do pensamento de Kant é inconteste, de modo que
para alcangarmos a intensidade da alteracao filosofica causada por este
pensador € imprescindivel conhecermos trés de seus criticos. Dentre
intimeros, Maimon, Bolzano e Deleuze se apresentam como aqueles que
assinalam aspectos da filosofia transcendental que sao inelimindveis
para a pesquisa, o ensino e, sobretudo para elaboragao dos projetos de
extensdo que tentam destacar o quanto € valiosa a contribui¢ao da filo-
sofia para a elucidagao dos problemas que assolam o homem e o mundo
na primeira década do século XXI. A primazia do sujeito transcendental
¢ o foco do questionamento filosofico destes trés criticos de Kant. O pen-
samento kantiano reverbera nas pesquisas filosoficas contemporaneas,
inmeras sao as suas contribui¢des; desde aqueles que mantém o pri-
mado inexoravel da filosofia transcendental até aos que promulgam um
retorno a metafisica. Nao aceitar plenamente o plano da subjetividade
transcendental, parece ser uma questao que afeta os fildsofos contempo-
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raneos. Mas, se pesquisarmos alguns fildsofos que foram relegados ao
esquecimento, encontraremos alguns que ja insistiam em acusar o pri-
mado da subjetividade transcendental como ineficiente para dar conta
das questoes que assolam 0s mais proeminentes pensadores.

Salomon Maimom (1753-1800) fez com que suas criticas, tecidas no
Ensaio sobre a filosofia transcendental (Versuch tiber die Transzenden-
talephilosphie -1790), chegassem até Kant, causando-lhe uma enorme
estupefacao; justamente por dizer-lhe que a Critica da Razdo Pura é
insuficiente. O nucleo do questionamento filoséfico de Maimon incide
sobre a determinagao do real empirico e, este pensador nao se satisfaz
apenas com os aspectos formais, perguntando-se sobre as materialida-
des que constituem as sensagdes. Nao somos afetados passivamente por
tais matérias, diz Maimon; ndo aceitando de modo nenhum que existam
de um lado tais matérias e a consciéncia de outro. As matérias das sen-
sacoOes, elementos imprescindiveis em toda e qualquer percepcao, sao
na verdade um somatorio de relagdes diferenciais. Maimon elabora uma
teoria das diferenciais que se contrapde a teoria kantiana do esquematis-
mo transcendental; dai, a importancia critica de seu pensamento.

Bernhard Bolzano (1781-1848) considera, no “Apéndice das Con-
tribuigoes para uma melhor exposicdo dos fundamentos das matemdticas”
(1810) que a construgao de conceitos jamais pode ser feita a partir da
intui¢do como afirmara o fildsofo de Konnisberg. A sua critica é ende-
recada ao papel que a intuigao exerce na estética transcendental, sendo
denominada por ele de escabrosa, a mesma nao possui nenhum poder
de sustentagao inicial da edificagdo de qualquer ciéncia, sobretudo das
matematicas. A critica filosofica de Bolzano a intuicao kantiana, como
forma pura e a priori da sensibilidade, ¢ um dado imprescindivel para
as pesquisas futuras em filosofia, sobretudo pela importancia dada a
logica. Em resumo, o “Apéndice” assinala que a “nogao” de intuicao é
contraditdria nao podendo ser por ela que os conceitos matematicos e
a objetividade dos mesmos podem se construidos.

Gilles Deleuze (1925-1995), um filosofo contemporaneo que es-
tabeleceu aproximagdes com o pensamento kantiano, sobretudo por
se interessar pela nog¢ao de transcendental. O seu propdsito € evitar
que o transcendental seja decalcado do empirico. No seu livro Logica
do Sentido (1969), o que esta em jogo € a preocupacgao de nado cair-
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mos novamente na alternativa imposta pela filosofia transcendental
kantiana: fora do individuo e da pessoa somente encontraremos o
abismo indiferenciado. Tal alternativa tem origem na confusao entre
o transcendental e o empirico, isto é, o transcendental decalcado do
empirico. O que quer dizer o transcendental decalcado do empirico?
E que o transcendental tem a imagem e semelhanca daquilo que esta
incumbido de fundar. O aspecto de produtividade genética do sentido
¢ pensado com toda a preocupagdo de evitar um ponto de partida
que remeteria a um Ego transcendental ou a consciéncia constituinte.
Deleuze nao quer dizer que a metafisica e a filosofia transcendental
nao tenham pensado as singularidades, sim estas as pensaram, porém
aprisionando-as em um Ego individual (Moi) supremo ou em um Eu
pessoal (Je) superior.

O proposito de Deleuze é decisivo, trata-se de pensar a filosofia
transcendental fora da consciéncia constituinte procurando apresentar
o ponto onde possamos pensar sem que estejamos submetidos ao Eu
assim como a Deus. O sentido pensado pelo viés da produtividade ge-
nética, quer dizer que o sentido é produzido e nao dado por condigoes
de possibilidades que apenas revelem a submissdao do condicionado.
Quando o sentido é pensado deste modo evita-se renunciar a génese
€, a0 mesmo tempo, recusa-se o condicionamento transcendental. De-
leuze acredita que a filosofia transcendental pode renovar-se ao tratar
o sentido enquanto acontecimento.

Ao entrarmos em contato com a filosofia de Gilles Deleuze co-
meg¢amos por sublinhar seu descontentamento em relagao ao condi-
cionamento transcendental, visto como o modo do sujeito humano
conhecer impondo formas a priori a0 mundo exterior dos fendme-
nos: 0 modo de conhecer que, por exemplo, teria garantido o advento
da fisica newtoniana. A partir deste modo de conhecer, se diz que as
condigOes de possibilidades teriam sido realizadas e uma imagem do
pensamento se efetivou: a Natureza passou a ser vista como um meio
que responde as perguntas impostas pelo sujeito humano enquanto
possuidor dos principios da fisica-matematica. Ora, é a remogao deste
modo de pensar ou desta imagem do pensamento que o pensamento
de Deleuze, em torno da diferenca, vem contrapor-se e insistindo que
a tarefa do fildsofo ¢é criar conceitos e personagens conceituais a partir
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de um crivo no caos, ou seja, de um plano de imanéncia. Comecaremos
por tratar a concepgio de génese em Deleuze em relagao a sensibilidade,
porém com o cuidado de discernir que € a partir da diferenca entre
os dois modos de sensibilidade, ou melhor, entre os dois significados
de estético, que poderemos compreender sua repulsa ao condiciona-
mento transcendental. Tratar tal repulsa é adentrar na concepgao de
génese que este pensador possui, e para que tal proposta se efetive
¢é por demais valioso e significativo atentar para os dois significados
do juizo estético, conforme fora sublinhado acima. O sujeito humano
possui faculdades, disposicoes e tendéncias; a partir do viés critico da
filosofia transcendental, poderemos encaminhar tais distingdes uma
vez que no ambito do conhecimento, em relacdo a Natureza, as facul-
dades se apresentam coligadas, sendo que a relagdo entre a sensibi-
lidade e o entendimento é mediada pela imaginagdo a qual possui a
funcao de sintetizar e esquematizar os dados advindos das matérias
das sensagoes. A condigao a priori de conhecimento da Natureza passa
pela dicotomia entre inteligivel e sensivel; tal dicotomia, na filosofia
transcendental, aparece ao modo de conceitos e intuicdes. No decor-
rer da analise da doutrina das faculdades, relacionada ao conhecimen-
to, terfamos que enfatizar o papel da razao junto ao entendimento e a
sensibilidade; por hora, manteremos somente o foco na distingao en-
tre sensibilidade e entendimento, ou seja, entre intui¢do e conceito. A
sensibilidade a priori, a sensibilidade transcendental, possui intui¢des
como espécies de aberturas, de acessos aos dados exteriores, de aces-
sos aquilo que aparece possuindo uma forma espacial e decorre numa
seqiliéncia temporal. O espago e tempo sdo intui¢des puras a priori,
sao formas puras que recebem grandezas intensivas advindas das ma-
térias das sensagdes. O entendimento, por sua vez, seria a faculdade
detentora dos conceitos a priori. No ambito do conhecimento, aparece
um juizo compreendido como rela¢ao entre conceitos puros do enten-
dimento. A fun¢ao do entendimento ¢ a de emitir juizos sobre as in-
tui¢Oes sensiveis, trata-se de juizos determinantes. Kant, o autor desta
maneira de filosofar transcendental, aponta ao modo de dedugao que
tais juizos sdo determinantes porque possuem em si toda objetividade,
que possibilita o conhecimento em torno do que ocorre. Kant apresen-
ta um primeiro sentido de estético quando se refere ao juizo-de-senti-

55



Luiz MaNoOEL Lores

do-estético; tal sentido é relacionado a necessidade da forma pura da
sensibilidade como condigao de possibilidade para o conhecimento. O
juizo de sentido estético nao quer dizer que seja a intui¢ao que o emite;
mas sim, o entendimento. Ora, o segundo significado de estético re-
mete para outro tipo de relagdo entre o entendimento e a intuigao, tal
relagao é aquela que se da entre o entendimento e a imaginagao nao
mais no ambito do conhecimento; mas sim, do sentimento de prazer e
desprazer que ocorre no sujeito quando a imaginagao tem por fungao
refletir a forma do objeto. Kant denomina a este, segundo tipo, de juizo
estético de reflexao. Todavia, o dado peculiar a observar é o significado
de forma que aparece na terceira critica. O que seria a forma? “A forma
¢ o que a imaginacdo reflete de um objeto em oposigio ao elemento material das
sensagoes que esse objeto provoca enquanto existe e age sobre nés” (Deleu-
ze, PLK, 66). Deleuze ap0s esta resposta, por demais precisa, assinala
que as matérias das sensagdes, as grandezas intensivas, nao podem ser
ditas belas, somente se “f6ssemos capazes, por nossa imaginagao, de
refletir as vibragdes das quais elas se compdem”. O exemplo da cor e
do som ilustra muito bem este aspecto, uma vez que a cor e 0 som nao
podem ser ditos belos, mas somente o efeito que estes provocam na fa-
culdade de sentir. Kant, segundo Deleuze, alega que a cor e o0 som sdao
demasiadamente materiais e estao por demais entranhados nos nossos
sentidos para se refletirem assim na imaginacgao e sao mais auxiliares
do que propriamente elementos da beleza. “O essencial é o desenho, a
composicdo, que sdo precisamente manifestacoes da reflexdo formal”. (Kant,
CFJ, 14). A forma, portanto € relacionada ao sentimento de prazer; po-
rém, o que motiva tal sentimento ndo ¢ a preocupagao com a existéncia
do objeto, mas somente a ocorréncia de efeitos na faculdade de sentir.
O significado de estético remete entdo para o exercicio entre a imagi-
nagao e o entendimento. Kant deixa bem exposto que existe um acor-
do livre entre a imaginagao e o entendimento, e nas seqiiéncias destas
analises aparece, posteriormente a explicagdo sobre o juizo de gosto
concernente ao belo, um detalhamento sobre o sentimento do sublime;
neste tipo de juizo de gosto ao dizermos: algo é sublime, um desacordo
entre a imaginacao e a razao se instala. A imaginacao nao reflete mais,
nao ha uma forma refletida, apos afeccdes por parte dos objetos, nao
ha mais objetos; a ocorréncia de algo na imaginacao faz esta se deparar
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com o incomensuravel e com as intensidades da natureza, o sublime,
entdo, se apresenta como matematico e dinamico. O desacordo entre
imaginacdo e razao se instala devido a imaginagao nao possuir mais
a mesma liberdade que possuia quando do sentimento de prazer em
relagao ao belo. A imaginag¢do ndo consegue apreender o imenso e o
excesso de potencia da natureza tornando-se impotente diante da mes-
ma. Ora, o ensinamento de Kant diz que somente a razao enquanto
faculdade pode lidar com Ideias totalizantes. A Ideia do todo da na-
tureza somente pode pertencer a razao e nao a imaginagao, portanto
esta fica limitada em seu exercicio; mas, este limite leva a imaginagao
a se deparar com a razao como faculdade que a impulsiona para o ili-
mitado. A razao enquanto a faculdade que contém a Ideia do sensivel
impulsiona a imaginacao a ultrapassar seu limite. De inicio, a imagina-
¢ao quando se sente ilimitada e impotente em alcangar a imensidado e
potencia excessiva da natureza acaba por “experimentar” o sentimento
de desprazer ou dor; mas, ao apreender-se impulsionada pela razao
experimenta o prazer de ser direcionada para o supra-sensivel. A con-
clusao preliminar e apenas esbocada, em relagao a tematica da génese,
indica que o fica implicito nestas considera¢des kantianas do belo e do
sublime é o primado da subjetividade; o que deixa nitido as inquiri-
¢oes de Maimom acerca da génese do sensivel: nao existe dado sensi-
vel ou fato dos quais de vemos buscar as condigdes de possibilidades,
ou seja, o condicionamento transcendental.

A TEORIA DAS DIFERENCIAIS E A GENESE TRANSCENDENTAL

A concepgao de génese em Deleuze remete justamente ao que for-
cou Kant a escrever sobre a importancia da reflexao muitos anos apos ter
publicado a Critica da Razio Pura. O motivo que o levou a publicar a Cri-
tica da Faculdade de Julgar derivou do questionamento filosofico proposto
pelo pensador lituano Salomon Maimon; o ntcleo do seu questionamento
consiste em interpelar o mestre de Konnisberg sobre a mediacio entre o
universal e o particular. A passagem do inteligivel ao sensivel é o foco de
seu distanciamento em relacao a Kant. A génese ideal do sensivel apare-
ce como o modo deste pensador resistir a0 esquematismo transcenden-
tal da imaginacao assinalado por Kant. Na CFJ, se pode constatar que
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trata-se de explicitar as afec¢gdes que ocorrem ao sujeito e, por este viés,
se pode adentrar nas observagdes de Maimom acerca da nao existéncia
de uma dado sensivel que afetaria o sujeito através de sua receptivida-
de, isto €, a intuicdo. As consideragdes de Maimon em torno deste tema
remetem para a seguinte recusa: nao existe o dado sensivel e nem muito
menos a coisa em si. Trata-se de explicitar a regra de producao do dado
sensivel, e nesta tentativa de detalhamento o pensador lituano abre ou-
tras modalidades de se pensar a intui¢ao e o conceito — a sensibilidade
e o entendimento - a fim de ultrapassar tal posi¢ao. Maimon afirma de
modo decisivo que a intui¢do ndo consegue pensar o processo, isto €, a
regra de produgao de um objeto. A posigao de Deleuze em torno de uma
filosofia da diferenga tem sua fonte nas observagoes deste pensador, que
pela primeira vez se pergunta pelas regras de produgao dos objetos, ou
seja, de suas relagdes diferenciais. Neste sentido, se faz importante dis-
correr sobre as relacoes de Maimom coma filosofia transcendental. Kant
escreveu trés criticas e nao deixou de receber objecoes de seus seguido-
res, objegOes estas que deixaram variadas interpreta¢des sobre pontos
de sua filosofia. Salomon Maimon, por exemplo, considerava a Critica da
Razdo Pura uma obra magnifica, porém insuficiente. As suas objegoes
incidem sobre a aplicacdo de condic¢des a priori sobre algo de a poste-
riori e, se perguntava: como elucidar o trinsito dos dados da sensibilidade
as categorias do entendimento através da imaginacdo? Deleuze denomina de
filosofia transcendental aquilo que Maimon teorizou em torno da filosofia kan-
tiana. O crivo Maimoniano se da em rela¢ao ao que Kant afirmara sobre
as antecipagoes da percepgio. Este tema é de extrema relevancia, uma vez
que Deleuze recorre ao conceito de intensidade quando trata de pensar a
diferenca. Kant ao afirmar que toda sensagio é dotada de uma grandeza
intensiva, deixa em aberto um campo de investigagao que repercute até
hoje, nas contendas filosoficas em relagdo ao dominio do transcenden-
tal. O passo que remete a organizacao dos dados sensiveis exige obvia-
mente que tais multiplicidades sejam unificadas. O que da unidade ao
diverso, segundo a determinacao de Kant, € a forma da subjetividade
transcendental. Maimon se inscreve justamente neste plano de oposi¢ao
ao modo kantiano de pensar as matérias da sensagoes: as intensidades.
No Ensaio de Filosofia Transcendental faz as seguintes observagdes em re-
lagao ao contetdo da critica kantiana em torno da razao pura: 1) Como se
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explica que um conceito a priori se aplique a uma intuigdo a priori, dado que sio
heterogéneos? 2) Além dos conceitos puros do entendimento, ndo deveriamos
introduzir algo novo para resolver a questio quid juris, isto é, para compreen-
der 0 modo como o entendimento legisla sobre a sensibilidade? Esse algo novo,
ele denomina de Ideias do entendimento. Maimon procura corrigir o modo
como Kant, nas antecipacdes das percepc¢des, pensa a matéria das sen-
sacoes - as grandezas intensivas. A matéria das sensagdes, pensada por
ele, ndo é recebida passivamente pelas formas puras da sensibilidade,
mas posta pelo Eu como um somatodrio de relagdes diferenciais. A cons-
ciéncia para este pensador é constituinte e é constituida por relagdes di-
ferenciais. Maimon € o principal responsavel pela passagem da filosofia
transcendental ao idealismo, sendo este o aspecto que nos faz pesquisar
o seu ensaio filosofico sobre o pensamento kantiano. Quando Deleuze
afirma, em Ldgica do Sentido, a nogio de campo transcendental sem sujeito,
esta sinalizando para as criticas tecidas porMaimon ao transcendental
pensado por Kant. Em seu livro A dobra — Leibniz e o barroco expde a
critica de Maimon em relagao a Kant se servindo do exemplo das cores;
a cor verde aparece de modo claro , mas trazendo relagdes diferenciais
que sao obscuras para nos; justamente por que a cor verde resulta das
relagdes diferenciais entre o amarelo e o azul e, por sua vez, o amarelo
resulta de outras relagoes diferenciais. Do mesmo modo, o espago e o
tempo nao sao dados acabados, mas engendrados a partir de relagdes
diferenciais; o espago e o tempo aparecem como o nexo dessas relagoes.
Tanto o sujeito quanto o objeto passam a ser pensados respectivamente
como: o conjunto ou nexo das relagoes diferenciais na consciéncia e o
produto dessas relagdes na percepcao consciente. Deleuze sublinha os
pormenores da questao ao afirmar:

“Se se objeta, com Kant, que tal concepgao reintroduz um en-
tendimento infinito, talvez seja preciso responder que o infinito
é, aqui, apenas como que a presenca de um inconsciente no en-
tendimento finito, a presenga de um impensado no pensamento
finito, de um nao-eu no finito, presenca que o proprio Kant, por
sua vez, sera forgcado a descobrir, quando vier a cavar a diferenca
entre um eu determinante e um eu determinavel. ParaMaimon,
como para Leibniz, a determinacdo reciproca das diferenciais
remete ndo a um entendimento divino mas as pequenas percep-
¢Oes como representantes do mundo no eu finito (a relagdo com
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o entendimento infinito decorre dai, e ndo o inverso). O infinito
atual no eu finito é exatamente a posigao de equilibrio ou dese-
quilibrio barroco.” (DELEUZE, 1991, p.151-152).

Gerard Lebrun em seu texto “O transcendental e sua imagem”
expde como o pensamento de Deleuze ¢ extremamente devedor da-
quele elaborado porMaimon; as controvérsias em relagdo a represen-
tacdo kantiana, como retomada ativa do que se apresenta, delineiam
a proximidade do autor do Versuch iiber Transzendentalphilosophie em
relagao aos temas propostos pelo filosofo francés.

“E vale a pena voltar a esse autor, classificado entre os minores
pela universidade, mas nao por Deleuze, que satida seu ‘génio
filosofico” e lhe dedica paginas particularmente esclarecedoras
quanto a sua propria atitude em relacdo a Kant.” (LEBRUN,
2000, p.214). As explicacdes enriquecedoras de Lebrun sobre as
réplicas deMaimon a Kant, sugerem que o Ensaio sobre a filoso-
fia transcendental comeca pela discussao sobre o conhecimen-
to como sintese do que se apresenta e, sobretudo pela clivagem
kantiana entre receptividade e espontaneidade. “Ora, é ao valor
dessa divisao queMaimon pretende voltar, e é nesse espirito que
ele examina os pressupostos da Critica.” (LEBRUN, idem , idem).

A importancia de Maimon para Deleuze, no que se refere a reto-
mada da heranga leibniziana, é prontamente vista nas suas afirmagoes,
onde se destaca a énfase nas micro-percepcdes como elementos genéti-
cos da percepgao consciente: “diferenciais da consciéncia”.

“Mais ainda que Fichte, SalomonMaimon, o primeiro pds-kantia-
no a retornar a Leibniz, extrai todas as conseqiiéncias de um tal
automatismo psiquico da percepgao: longe da percepcao supor
um objeto capaz de nos afetar e condigdes sob as quais seriamos
afetaveis, a determinacao reciproca das diferencas (dy/dx) traz
consigo a determinagao completa do objeto como percepgao e a
determinabilidade do espago-tempo como condicao. Para além
do método kantiano de condicionamento,Maimon restitui um
método de génese interna subjetiva: entre o vermelho e o verde
ha nédo somente uma diferenca empirica exterior, mas um conceito
de diferenca interna tal que “o modo diferencial constitui o objeto
particular, e as relagdes das diferenciais constituem as relagdes
entre os diferentes objetos.” (Deleuze, 1991, p.150-151).
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Lebrun assinala como Kant nao aceitou a critica deMaimon a re-
presentacdo, a qual considerava tributaria da relagao sujeito/objeto, e
como um pressuposto que conduzia a dificuldades insuperaveis. A ele-
vagao ao absoluto de dados que sdo proprios da consciéncia finita, de
uma faculdade de conhecer finita, foi inteiramente recusada e, a resposta
de Kant ao artigo deMaimon, o qual aparece na “Carta a Marcus Herz”
de 18/05/1789, sinaliza para tal recusa, a0 mesmo tempo em que deixa
bem nitida a impossibilidade de se aceitar que o objeto da percepgao -
assim como sua condicao - seja investigado a partir da sua constituigao.

A heran¢caMaimonia atravessa por inteiro as criticas de Deleuze
ao campo transcendental advindo da filosofia transcendental de Kant,
assim como da fenomenologia de Husserl; e, nessas criticas sempre
aparece a indagacao pela poténcia genética de tal campo.

Deleuze quando faz todas essas referencias a Maimon estd indi-
cando o que aparece no capitulo 1I do Ensaio sobre a filosofia transcenden-
tal. Maimon , nesse capitulo’, afirma que toda representagao sensivel,
considerada nela mesma, como qualidade, deve ser abstraida de toda
quantidade, tanto extensiva quanto intensiva. A representagao da cor
vermelha, ndo deve ser pensada como um ponto matematico, mas sim
como um ponto fisico ou como a diferencial de uma extensao. No en-
tanto, as representagées sensiveis, tomadas nelas mesmas, e conside-
radas como simples diferenciais, nao constituem ainda nenhuma cons-
ciéncia. A consciéncia procede de uma atividade do poder de pensar.
Quando eu digo: Eu tenho consciéncia de alguma coisa, eu ndo enten-
do por alguma coisa, algo fora da consciéncia, mas um modo determi-
nado da consciéncia, quer dizer, da agdo mesma da consciéncia. Mai-
mon pensa a representacao através de um novo sentido, para ele, esta
consiste ndo em tornar presente algo que nao existe mais, pelo contra-
rio, trata-se da presentagio, isto €, da agao de representar como existen-
te algo que ainda podera existir. A génese ideal do sensivel, pensada
por Maimon, permite que Deleuze teca criticas ao condicionamento
transcendental rumando assim para um empirismo transcendental. O
deslocamento efetuado por ele, em relacao ao pensamento de Maimon,
vai em direcao ao tema da Ideia do entendimento.

Maimon, S. Essai sur la philosophie transcendentale, traduction, presentation e notes par Jean-
Baptiste Scherrrer, Paris: Vrin,1989, p.49ss.
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A CONCEI’QKO DE FILOSOFIA TRANSCENDENTAL EM DELEUZE

A filosofia transcendental, segundo Deleuze, rompeu com a me-
tafisica quando comecou a pensar o sentido ao invés das esséncias,
como ele mesmo diz: a disjungao esséncia/aparéncia foi destituida pela
conjuncao aparicao e sentido; o que caracteriza a filosofia transcenden-
tal é pensar o sentido pela produtividade genética. Esta afirmagao, so-
bre a produtividade genética advinda da filosofia transcendental, no
entanto, nao remete a Kant; sendo este viés que procuraremos subli-
nhar para que tenhamos um melhor dominio sobre o tema a ser tra-
tado, o distanciamento do condicionamento transcendental kantiano
- e consequentemente a aproximacao da génese do sentido - requer
um minucioso estudo da concepgao que Deleuze possui da filosofia
transcendental. Salomon Maimon aparece novamente como aquele
que questionou como a génese ideal do sensivel deve ser pormeno-
rizada a fim de sair das dificuldades resultantes do esquematismo
transcendental proposto por Kant. A obra de Gilles Deleuze apresenta
inimeras passagens referentes a filosofia transcendental. As suas afirma-
¢Oes de que estaria fazendo empirismo transcendental, nao deixam de
causar embaragos e, também de confundi-lo com um fenomendlogo. A
redugao fenomenoldgica, ao colocar o mundo fora de circuito, descor-
tina um novo campo de experiéncia dita transcendental, pelo menos,
¢ esta afirmacao de Husserl, no pardgrafo 11 das Meditagdes cartesianas.
O empirismo transcendental de Deleuze ndao é o mesmo que aquele
que da tonica a fenomenologia. As vertentes, critica e fenomenoldgi-
ca, da filosofia transcendental ndo apresentam nada em comum com
o que Deleuze denomina um campo transcendental pré-individual e
impessoal. No que pese as criticas de Sartre a fenomenologia de Hus-
serl, criticas estas citadas por Deleuze em algumas séries da Ldgica do
sentido, nada nos confere a certeza de que estaria fazendo um reparo
as investigagoes husserlianas, no que concerne aos modos intencionais
de doacao de sentido. Esta duvida, quase hiperbdlica, chega ao fim
ao deparamo-nos com algumas pontuagoes feitas por Deleuze acerca
da maneira de Salomon Maimon expor a sua compreensao da filosofia
transcendental de Kant. No texto de Gerard Lebrun, “O Transcendental e
a sua imagem”, encontramos a problematiza¢ao em torno desta nogao,
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a filosofia transcendental, em Deleuze, € justamente aquela que remete
para uma concepgao de génese e, desde ai, acompanhamos as referen-
cias de Deleuze ao que denominou de vice-dic¢ao em Leibniz.

DEeLEUZE E MATMON: DO PONTO DE VISTA
EM RELACAO AO KANTISMO

A discussao, ao final do método de dramatizacao, entre Alex Phi-
lonenko e Gilles Deleuze, acerca do estatuto da Ideia nos pds-kantianos,
deixa-nos entrever a influéncia do pensamento de Salomon Maimon na
obra do pensador francés. A énfase dada por Deleuze a intensidade de-
corre das criticas de Maimon ao esquematismo transcendental da ima-
ginagao. O fildsofo lituano esboga uma teoria das diferenciais em que
se pergunta sobre um modo de sair do condicionamento transcenden-
tal e, por esta via, comega por adentrar no capitulo da analitica trans-
cendental denominado de antecipagdes da percepgao. O tema da géne-
se ideal do sensivel aparece em Maimon de modo exemplar, sendo que
suas investidas em torno das relagdes diferenciais incidem sobre o que
determina o real sensivel. Maimon, em suas criticas ao esquematismo
da imaginagdo transcendental, se pergunta como a heterogeneidade
entre a intuigao e o conceito pode ser explicada, levando-se em conta
que os conceitos sao a priori. A sua réplica se d4 em relagao ao aspecto
demasiadamente formal da critica kantiana, ele se pergunta pela ma-
téria das sensagoes. O tema da antecipacao das percepg¢des concerne
diretamente as grandezas intensivas, sendo por este viés que Deleuze
levara adiante a concepgao de diferenca como intensidade. Maimon
elabora um novo modo de pensar a Ideia como relagoes diferenciais; a
sua critica ao kantismo se constitui em nado aceitar que as matérias das
sensagOes sejam recebidas passivamente pela sensibilidade. Deleuze,
em Diferenca e repeticdo, no capitulo “Sintese Ideal do Sensivel”, expde
o modo como Maimon pensa a determinagao. Vejamos a citagdo:

“Quando digo: o vermelho é diferente do verde, o conceito
da diferenca, enquanto puro conceito do entendimento, nao ¢
considerado como a relagao das qualidades sensiveis ( sendo a
questao kantiana quid juris permaneceria nao resolvida). Mas,
ou de acordo com a teoria de Kant, como a relacao de seus es-
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pagos enquanto formas a priori, ou de acordo com minha teoria,
como a relagao de suas diferenciais que sao Ideias a priori...A
regra particular da produgao de um objeto, ou 0 modo de sua
diferencial, eis o que faz um objeto particular, e as relagdes entre
os diferentes objetos nascem das relagdes de suas diferenciais”.
(DELEUZE, 2006, p.249)

Deleuze ao partir da afirmagao que somente hd ontologia do sen-
tido, nao deixa de seguir os passos de seu professor Hypollite, sobre-
tudo em seu livro “Ldgica e existéncia em Hegel”. No comentdrio a este
texto, o qual aparece em “A ilha deserta”, vemos como Deleuze procura
fazer uma ontologia da diferenga pura, sem restituir o segundo mun-
do das esséncias puras e, também sem fixar-se na filosofia transcen-
dental kantiana que substituiu a esséncia pelo sentido. No entanto, o
que mais chama atengao nas consideragoes de Deleuze sobre a inten-
sidade é a proximidade com o que Maimon observara em suas recusas
ao posicionamento kantiano em relacao as matérias das sensagdes. O
formalismo kantiano é questionado por apenas antecipar o contetido
das percepgdes dizendo que os mesmos variam de zero a zero grau. As
grandezas intensivas se apresentam como um instante, um todo sem
partes, e que variam de modo repentino.

Deleuze, ao apresentar o Método de dramatizagdo, para a Socieda-
de Francesa de Filosofia, se reporta aos dinamismos espago-temporais e
ao estatuto da Ideia. Nestas remissoes, ficam notdrias as controveérsias
com a filosofia transcendental, sobretudo no que concerne a sua termi-
nologia, uma vez que os conceitos assinalados derivam desta maneira
de filosofar. Ao final, deste artigo, retornaremos ao estatuto da Ideia
e ao método de dramatizagao em Deleuze comparando-o a teoria das
diferenciais em Maimon e ao esquematismo transcendental da imagi-
nac¢ao em Kant.

A conNcercao de génese em DELEUZE
Tratar da postura de Deleuze, em torno da nogdo de génese é,
antes de tudo, sublinhar que sua filosofia visa ultrapassar a dualidade

entre conceito e intui¢dao, portanto ao pensarmos a sua concepgao de
génese ¢ o mesmo do que sinalizar para esta ultrapassagem. Ora, mas
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esta ultrapassagem requer que aspectos do kantismo sejam suprimi-
dos, isto é, que sejam submetidos a exames criticos a fim de depurar
aquilo que consiste de inconcebivel como liame entre o conceito e a
intuicdo. A conclusdo a que se chega é que a obsessao pela génese é
nada mais nada menos do que um deslocamento no ambito da filoso-
fia transcendental. A relacdo incisivamente apontada entre Deleuze e
Maimon pode ser entrevista nesta citacao do primeiro: “Salomon Mai-
mon é quem propde um remanejamento fundamental da Critica, ultrapassan-
do a dualidade do conceito e da intuicio”. (DR, p.248). No decorrer de suas
analises nos deparamos com observagdes muito valiosas em torno da-
quilo que se denomina harmonia pré-estabelecida, qual seja: a dualidade
entre conceito e intuicdo restaura esta modalidade de harmonia, uma
vez que um sendo exterior ao outro, somente podem entrar em relagao
através do esquema transcendental da imaginagdo. Deleuze nao hesi-
ta em afirmar que tal relacdo entre o que se deixa determinar e o que
impoe a determinagao, nao € outra do que aquela que remete ao con-
dicionamento transcendental. Mas, vejamos este condicionamento nao
¢ algo simples, mas o que traz embutido ¢é a conservacao do principio
de identidade; e dado que a observagdo da diferenga entre conceito e
intuicdo é negligenciada, decorre desta inobservancia um detalhe que
remete a aspectos fundamentais da doutrina kantiana como, por exem-
plo, a dedugao transcendental da passagem as categorias. A diferenca
entre conceito e intui¢do exige um principio de diferenca e nao um
principio de identidade entre as mesmas. O posicionamento de Deleu-
ze é afirmar que a diferencga jamais deve ser pensada como alguma coi-
sa que deriva da identidade. Neste momento extremamente oportuno,
assistimos as consideracoes de Deleuze em torno de Maimon.

“O génio de Maimon consiste em mostrar quanto o ponto de vis-
ta do condicionamento € insuficiente para uma filosofia trans-
cendental: os dois termos da diferenca devem ser igualmente
pensados - isto €, a determinabilidade deve ela propria ser pen-
sada como ultrapassando-se na dire¢do de um principio de de-
terminacao reciproca”. (DELEUZE, 2006, , p.248).

Neste ponto do percurso, que busca a concepgao de génese em
Deleuze, deparamo-nos com a relagao entre as condi¢des da experién-
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cia possivel e os objetos enquanto fendmenos. A passagem a dedugao
transcendental das categorias é uma pega essencial da doutrina kantia-
na, nesta fica exposto que as condi¢des da experiéncia possivel sdao as
mesmas do que aquelas que fundamentam a existéncia dos objetos. O
principio de identidade mantém a semelhanca entre condicao e con-
dicionado. Kant deixa muito bem exposto que a experiéncia somente
¢ possivel devido ao a priori que antecipa tal possibilidade. “A deducio
provard que todas as percep¢des possiveis sdo estruturadas de tal modo que
10ssos juizos empiricos que pretendem a objetividade preenchem exatamente
as condigdes, as quais, no caso, sio estipuladas por essas regras de sinteses
que sdo as categorias.” (LEBRUN, p.210). A recusa da fundagao kantiana
do conhecimento é ao mesmo tempo a formulacao de uma filosofia
da diferenga que se sustenta a partir de um método genético, ou seja,
pelo qual o ponto de vista do condicionamento é questionado e ultra-
passado. Maimon quando afirma a sua teoria das diferenciais a rela-
ciona a regra particular da producao de um objeto. Portanto, trata-se
de buscar ndo as condi¢des de identidade entre os conceitos puros do
entendimento e os objetos existentes; mas sim, de se debrugar sobre a
diferenga enquanto conceito, dado que a fundagao do conhecimento é
legitimada por Kant através da negligéncia em relagdo ao dado pecu-
liar da diferenga entre conceito e intui¢ao. Maimon, ao langar a alter-
nativa, para melhor pensar a diferenga, indica o seguinte: nds ou con-
cordamos com Kant e a sua teoria dos espacgos a priori; ou com a minha
teoria, como a relacao de suas diferenciais que sao Ideias a priori, ou
seja, com as relagdes que constituem tanto o objeto particular como o
espaco e tempo e, sobretudo as rela¢des diferenciais que constituem a
consciéncia que pode apreender , antes de tudo, o sensivel. Se, fizer-
mos considera¢des mais contundentes poder-se-ia dizer que o sensivel
nao ¢ apreendido como algo fora da consciéncia; na verdade, trata-se
de indicar a génese do sensivel; mas, sobretudo encontrar os tragos
Maimonianos que indicam o modo pelo qual a consciéncia é consti-
tuida como limiar sensivel, podendo este ser compreendido como o
modo constitutivo da consciéncia, ou seja, o limite de inteligibilidade
que envolve o sentido de experiéncia. Neste aspecto, se pode dizer que
nao existe, em Maimon, um mundo sensivel inteiramente separado do
inteligivel. A contestagao de Maimon em relagao a filosofia transcen-
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dental é esta: nao ha de modo nenhum dado sensivel, seja ele objeto
ou fend6meno, nem muito menos coisa em si. A concepgao de génese
em Deleuze é o prolongamento das obje¢des de Maimon, porém com o
cuidado de apresentar a Ideia com um estatuto inteiramente outro do
que proposto pelo pensador lituano.

A DISTINCAO ENTRE MAIMON E DELEUZE NO QUE
DIZ RESPEITO A CONCEPCAO DE Génese

E notério, em Diferenca e Repeticio, o apreco de Deleuze pela
nogao de Ideia em Maimon, mas € em relagdo a concepgao de génese,
entre estes dois pensadores, que devemos atentar para fazermos dis-
tingdes mais precisas entre as maneiras dos mesmos conceberem tal
nogao. A Ideia remete justamente as relagdes diferenciais que consti-
tuem nao somente o “dado sensivel”, como o espago-tempo, como ja
fora afirmado, mas também a consciéncia. Neste ponto, mais uma vez
devemos sublinhar o aspecto importantissimo da passagem da filoso-
fia transcendental ao idealismo; mas, sobretudo a passagem para uma
filosofia da diferenga em que a Ideia ganha um novo estatuto. Nao se
pode deixar escapar esta preciosa passagem em que a filosofia ganha
um novo desdobramento. Maimon, nao somente pde em xeque o es-
quematismo transcendental kantiano, mas o modo em que as condigoes
da experiéncia sao as mesmas que regem a existéncia dos objetos, isto
¢, a dedugao transcendental das categorias a priori. O que estd em jogo
¢ a pretensao de legitimar o conhecimento sem levar em conta tal con-
sideragao. Tomemos, a titulo de exemplo, uma citagao do préprio Kant:

“O leitor deverd, pois, persuadir-se da imprescindivel necessida-
de dessa deducao transcendental, antes de dar um tnico passo
no campo da razao pura; de outro modo procede as cegas e, apos
diversos extravios, tem de novamente regressar a incerteza de
onde partiu” (KANT, 1994, 122).

Deleuze, em seu livro A Filosofia critica de Kant, sublinha o aspec-
to da génese relacionado a problematica das faculdades quando do
sublime. No decorrer desta digressao encontramos o que promove e
direciona a imaginacao, isto é, a Ideia. O estatuo da Ideia em Deleuze
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remete as consideragdes tecidas por Kant na Critica da Faculdade de
Julgar, justamente quando nao estd preocupado com a existéncia dos
objetos e nem muito menos da coisa em si. Kant, ao procurar o que
somente afeta o sujeito e denomina a este efeito de forma, como aquilo
que ¢é refletido pela imaginacao; é justamente esta busca que deriva
do questionamento de Maimon de que ndo ha dado sensivel, o que
o interessa é a génese ideal do sensivel. Deleuze, por seu lado, expde
esta busca de Kant em linhas preciosas: “A primeira vista, atribuimos
ao objeto natural, isto ¢, a Natureza sensivel, essa imensidao que reduz
nossa imaginagao a impoténcia”. (DELEUZE, 1976, p.70). Nao obstan-
te, nota-se que o dado sensivel estd sendo deixado de lado; e aquele
aspecto que aparece na Critica da razio pura, relativo a refutacao do ide-
alismo, mostrando que o idealismo transcendental tem estreita relagao
com a realidade empirica, ja nao preocupa Kant. Trata-se, com todas
as letras, de buscar o que Maimon indicara em no “Versuch”; e, Kant
nao tarda em afirmar que somente a Razao nos faz buscar a totalidade
da Natureza sensivel, ou seja, a Ideia se encontra misturada quase de
modo imperceptivel na Natureza.

Lebrun assinala como o posicionamento de Maimon, em relagao
a coisa em si, exigird certos procedimentos que Kant recusa admitir;
mas, logo se dobrara a tais exigéncias a partir das consideracgoes so-
bre o sublime: “Como se poderia mostrar, por exemplo, que a coisa em si
resulta de uma ilusdo? Para tanto seria preciso adotar, em relagdo a natureza
de nosso conhecimento, um distanciamento que nada autoriza”. (LEBRUN,
2000, p.218). O distanciamento em apreco, afirma Lebrun, aparecera
nos extraordindrios, § 76 e § 77, da Critica da Faculdade de Julgar; e, in-
dica a apresentacgao de J. B. Scherer que aparece na traducao francesa
do Versuch:

“A Auseinandersetzung [discussdo] de Maimon com a Critica da
razao pura nao pode realmente se formular sendo nos termos
da meditagao de Kant inicia na Critica da Faculdade de Julgar.
Maimon se antecipa, por assim dizer, ao pensamento de Kant,
percebendo de saida e com uma seguranca admiravel o proprio
no da filosofia [...Jo problema da mediacdo do universal e do
particular”.? (Maimon, 1989, p.20).

2

S. Maimon, Essai sur la philosophie transcendentale, trad. J. B. Scherer, Paris, Vrin, 1989, p.20
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Deleuze, por sua vez, no artigo A Ideia de génese na estética de Kant,
sinaliza para a obje¢ao dos pds-kantianos, notadamente Maimon, em
relagao ao condicionamento transcendental. Ora, se os objetos pos-
suem 0s mesmos principios que as condi¢des que asseguram a expe-
riéncia, restam entao observar que o modo de apreendé-los, isto é, a
intuicdo é limitada para discernir sobre a sua diferenca para com o con-
ceito. A questao em jogo € esta diferenga transcendental entre concei-
to e intuicao. O questionamento de Maimom ¢ precioso por adicionar
elementos que Kant deixou passar desapercebido. A intui¢ao somente
lida com os objetos ja constituidos, e por ser ela também constituida,
ndo consegue apreender a regra da produgao dos objetos e nem muito
menos de si mesmo. A Ideia do entendimento tem esta fungao de regra
da producao de um objeto, por isto somente o entendimento consegue
apreender a linha reta sendo tragada, enquanto a intuicao somente a
apreende enquanto ja tracada.

A distingdo entre as concepgoes de génese em Maimon e Deleu-
Ze, a Nosso ver, € a seguinte: o primeiro estd atento em mostrar a regra
de producao de um objeto a partir das suas diferenciais, tanto € que si-
naliza para a impoténcia da intuigao em aprender tal regra; o segundo
parte destas pontuagdes: 1) O campo transcendental sem sujeito; 2) O pro-
blema da individuagdo a partir de um campo transcendental problemitico pro-
vido de singularidades pré-individuais; 3) A Ideia, como virtual, apresentando
dois principios de determinacdo completa e de determinagdo reciproca: uma
coisa antes ser atual, inteira, ja é completa, justamente por ser envolvida por
relagoes diferenciais — o método de dramatizagdo; 4) A filosofia enquanto cria-
¢do de conceitos e personagens conceituais a partir de um plano de imanéncia.
A distin¢do basica a fazer,entre Maimon e Deleuze, é a seguinte: o se-
gundo retira a Ideia de pertencimento a qualquer faculdade, no caso o
entendimento, porém deve ser assinalado que mantém a importancia
da Ideia quando se reporta ao método de dramatizagao. Vejamos uma
citagdo de Maimon que ressalta proximidade:

“A construcao nos mostra que a linha reta é o caminho mais cur-
to entre dois pontos, nao o que faz que ela seja o0 caminho mais
curto. E preciso perguntar-se o que é isso que faz dela o caminho
mais curto, como se chega a essa proposigao, e de onde ela tira
sua necessidade intrinseca”. (Maimon, 1989, p.67-68).
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A citacdo deixa-nos entrever a critica de Maimon ao esquema-
tismo transcendental da imaginagao elaborado por Kant, este mesmo
exemplo serve para Deleuze propor o método de dramatizagao ao dizer:

“O que denominamos drama assemelha-se, particularmente, ao
esquema kantiano. Com efeito, segundo Kant, o esquema é uma
determinacdo a priori do espago e do tempo correspondente a
um conceito: o mais curto é o drama, o sonho ou, sobretudo, o
pesadelo da reta”. (DELEUZE, 2006, p.134-135).

O didlogo controverso com a filosofia transcendental kantiana fica
muito bem explicitado, e Deleuze sempre recorre aos pos-kantianos quan-
do trata de mostrar a importancia dos dinamismos espago-temporais.

“De certo modo, todo o pds-kantismo tentou elucidar o mistério
desta arte oculta, de acordo com a qual a determinagdes dinami-
cas espago-temporais tém verdadeiramente o poder de dramati-
zar um conceito, embora elas sejam de uma natureza totalmente
distinta da dele”. (DELEUZE, 2006, p.135).

Deleuze considera como pods-kantismo todo o procedimento ad-
vindo de Maimon, e assinala que é preciso prestar bastante a atengao
nas distin¢des entre Ideia, conceito e dinamismos espago-temporais O
seu cuidado em apresentar estes detalhes, ndo tem outro sentido do
que aquele que remete para a critica do esquematismo transcendental
da imaginagdo. A partir deste questionamento ndo se leva mais em
conta as condic¢des de possibilidade da experiéncia; mas sim, as condi-
¢Oes reais da experiéncia. A determinagao do real passa ser o foco deste
detalhamento em que a Ideia passa a ser pensada como virtual e os
dinamismos espago-temporais como atualizadores do real-virtual. A
oposicao entre possivel e real é destituida em prol de um pensamento
que destaca que o real é sempre encontrado numa relagao indissocia-
vel entre o virtual e o atual. A passagem do virtual ao atual é o foco do
pensamento deleuziano, ou seja, 0 seu modo de pensar destaca que o
par virtual-atual e 6 modo como a experiéncia real se da. No entanto, a
distincao entre Ideia e conceito é mais um foco da preocupacao deleu-
ziana de apresentar a linhas de atualizagao da diferenga.
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“A resposta talvez esteja na diregao que certos pos-kantianos in-
dicavam: os dinamismos espago-temporais puros tém o poder de
dramatizar os conceitos porque eles, primeiramente, atualizam,
encarnam Ideias”. (DELEUZE, 2006, p.135).

A distingao entre conceito e Ideia é importante, e primeiramente
serd exposta a maneira de Deleuze pensar a Ideia; para em seguida ex-
por as suas consideragoes acerca do que vem a ser conceito. “Uma Ideia
tem duas caracteristicas principais. De um lado, ela consiste num conjunto de
relagoes diferenciais entre elementos destituidos de forma sensivel e de fungdo,
elementos que so existem pela sua determinagdo reciproca. (DELEUZE. 2006,
p-135). Na sequéncia veremos as preocupagoes de Deleuze em seguir
as orientagoes de Maimon em fazer uma filosofia que possa ultrapas-
sar a clausula kantiana. “Todo objeto é submetido ds condi¢oes necessdrias
da experiéncia possivel”. (LEBRUN, 2000, p.222). No percurso que vai
da Ideia as coisas, enquanto uma banda atualizada desta virtualidade,
encontramos meios de compreender como o conceito somente pode
ser parte de deste processo de diferencagao; os dinamismos espago-
-temporais dramatizam o conceito, justamente porque o conceito € atu-
alizagao de um problema: o conceito é diferencado. O livro, O que é a
filosofia?, escrito em conjunto com Guattari, possui um capitulo - mas
poderiamos chamar de um plato, ja que trata das regides de intensi-
dades continuas — que explicita o que vem a ser conceito. No limite, o
conceito trata de expressar um acontecimento.

GENESE, IDEIA E ATO DE CRIACAO DE CONCEITOS

Em se tratando de Deleuze, o que nos resta se nao continuar es-
crevendo sobre o modo de acontecimento? O conceito para este pen-
sador é o ato da filosofia, mas nao somente o filésofo tem esta tarefa,
a de criar conceito, mas também a de criar personagens conceituais. No
entanto, para que tais atos de criagdes se efetuem, o filosofo precisa
tracar um filtro que o afaste dos vertiginosos e incessantes movimentos
em que velocidades infinitas se esbocam e desaparecem. O caos, diz
Deleuze, ndo o conhecemos, somente falamos dele por abstragao; trata-
-se de uma estranha Ideia, uma Ideia que nao totaliza, que nao funda-
menta, que nao sustenta, que nao da suporte. A Ideia, neste caso, seria
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o a-fundamento; ja o conceito seria o que habita a superficie destes
incessantes e vertiginosos movimentos. Mas, a fim de tragar movimen-
tos simples na complexidade, iremos nos deter neste acontecimento,
também muito estranho, denominado de conceito. No tltimo tratado,
escrito por Deleuze- Guattari, deparamo-nos com o que a diade deno-
mina afetos e perceptos e que fazem uma triade com os conceitos. “O
conceito diz o acontecimento, ndo a esséncia ou a coisa.” O conceito € pensa-
do como um acontecimento, Vejamos um acontecimento como aquele
que remete a filosofia como filha da cidade. A composi¢ao do espaco
urbano engloba multiplas vidas, a vida das pessoas que transitam em
suas ruas; essas pessoas, quando retornam de seus afazeres didrios,
habitam suas casas. As vidas que habitam uma cidade possuem algo
muito sutil, elas por um fio se tornam quase imperceptiveis quando
da passagem do espago exterior urbano para o espago habitdvel da
casa. Nesta passagem, um acontecimento se da e diferencia o interior
do exterior, ou seja, quando os habitantes da cidade se encontram no
interior de suas casas, ja nao possuem os mesmos habitos de quando
estdo na rua, e este aspecto peculiar ja ndo ¢ o mesmo que caracteriza
cada cidaddo em seus registros; mas, desde ai, se verifica que devemos
buscar meios para distinguir entre interior e exterior, uma vez que é
preciso diferenciar o conceito das demais maneiras de pensar. Quando
alguém se recolhe para sua casa, ergue diante de si um meio que o dis-
tingue, mas nao o separa daqueles com quem convive no espago urba-
no. Mas, este espaco, que € a casa, o torna distinto dos demais; e, ja nao
¢ mais este alguém um como qualquer outro; o que o distingue, além
de ser um espago, ¢ também um tempo demasiadamente outro do que
aquele que regula a cidade. Trata-se, portanto, de um modo de explici-
tarmos o que vem a ser o conceito; no espaco da casa, temos o que fora
erguido por fundamentos que a separam da rua propriamente dita; e
algo passou a se da ali onde quase nao havia nada: a casa, o bangalo, a
oca, a barraca, o barraco e o conceito trazem proximidades com ato de
pensar. O ato de conceber é aquele que se aproxima do carregar algo
dentro de si; tal ato € dito concepgao cujo sentido remete, por exemplo,
a toda aquela que traz uma vida dentro de si: a casa traz com ela varias
vidas, o conceito traz dentro de si as intensidades e velocidades infini-
tas — 0 caos ja era. A casa se aproxima entao daquilo que gostariamos
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de dizer conceito. No entanto, quando se trata de discutir a filosofia, a
distingdo entre conceito e opiniao é relevante. O que seria a distin¢ao
basica entre doxa e conceito? A tradicao filosofica nos educou median-
te a assertiva que sinaliza para a tendéncia ao conceito. Na pior das
hipoteses, a opinido significa a vida do homem relacionado a empiria
e submetido a conhecimentos apressados e ligeiros sobre o mundo. A
finalidade da filosofia é superar a vida empirica do homem pelo Saber,
pela Ideia, pelo Conceito. Deleuze-Guattari, no entanto, como nos diz
Michel Foucault, ndo seguem esta linha filosofica:

“Se poderia dizer que Deleuze-Guattari amam tao pouco o po-
der que eles buscaram neutralizar os efeitos de poder ligados a
seu préprio discurso. Por isso os jogos e as armadilhas que se
encontram espalhados em todo o livro, fazem de sua tradugao
uma verdadeira fagcanha. Mas nao sao armadilhas familiares de
retorica, essas que buscam seduzir o leitor, sem que ele esteja
consciente da manipulacao, e que finda por assumir a causa dos
autores contra sua vontade. As armadilhas do Anti-Edipo sio as
do humor: tanto os convites a se deixar expulsar, a despedir-se
do texto batendo a porta. O livro faz pensar que é apenas o hu-
mor e o jogo ai onde, contudo, alguma coisa de essencial se pas-
sa, alguma coisa que é da maior seriedade: a perseguicao a todas
as formas de fascismo, desde aquelas, colossais, que nos rodeiam
e nos esmagam até aquelas formas pequenas que fazem a amena
tirania das vidas cotidianas” .

O conceito é proximo de uma “casa-viva”, ou seja, daquilo que
ocorre do lado de dentro, sem contudo perder o vinculo com o lado de
fora. Em se tratando de vida, de modo que seja sentida e vivida junto
a si, isto €, a dita imanéncia. Todavia, nao se pode perder de vista que
estar do lado dentro € relacionar-se com o meio. Ora, o que se observa
¢ um dado peculiar: o lado de dentro nunca € inteiramente de dentro,
o meio vincula-se a este através de um aspecto, de dobra, que permite
o contato, deste entre dois, como o dentro do fora.

Na concepgao deleuziana de génese, que aparece desde Ldgica
do Sentido, mas com mais énfase nos textos, A Ideia de génese na estética
de Kant e no Método de dramatizagdo, encontramos um novo modo de
pensar a Ideia que diferente daquele proposto por Maimon - por retira-
-la do pertencimento a qualquer faculdade. A teoria das diferenciais da
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consciéncia, elaborada por Maimon, ganha enorme atencao por parte
de Deleuze ao definir a filosofia como uma teoria das multiplicidades
possuidora de dois principios basicos: o de determinac¢ao completa e o
de determinagao reciproca. A defini¢ao supracitada deixa-nos entrever
as derivagdes do esfor¢o de Maimon em pensar de outra maneira a
diferenca transcendental entre conceito e intui¢ao. O pensar e o sentir,
como dois modos distintos e separados de posicionar-se no mundo,
percorrem as filosofias de Maimon e Deleuze como a de muitos ou-
tros pensadores e porque nao dizer de quase toda a filosofia apds o
platonismo. Maimon se pergunta pela génese ideal do sensivel, nesta
indagacao deixa em aberto um campo de investigagao sobre o limiar
da consciéncia. Neste percurso, de indagagoes, aparecem algumas afir-
macoes acerca do dualismo entre conceito e intuigao, o entendimen-
to e a sensibilidade sdo apresentados da seguinte maneira: a intuicao
nao precisa tracar uma linha para apreendé-la, o entendimento precisa
traga-la, no sentido de fazer o ponto entrar em movimento e tornar-
-se linha. A questdao que se apresenta deixa em aberto a escolha entre
duas opgoOes: continuar a fazer filosofia transcendental ou retroceder
para o campo das consideragdes metafisicas tais quais foram propos-
tas por Leibniz. A filosofia da diferenca em Deleuze, sobretudo a sua
concepgao de génese, é uma recusa a estas duas alternativas, tanto é
que a nogao de campo transcendental sem sujeito e diferenciado como
poténcia genética ganha uma importancia vital nos textos posteriores
ao livro Ldgica do Sentido. Tal recusa, pode ser medida em seu al-
cance quando nos deparamos com as nogoes de plano de imanéncia,
criagdo de conceitos e personagens conceituais. Em O que é a filosofia?
consideramos que aparecia uma estranha Ideia, derivada da nocao de
caos. Tal estranheza, desta Ideia, deriva justamente de ndo conseguir-
mos apreender o caos se nao através de um filtro, de um crivo ou do
que Deleuze denomina de plano de imanéncia. Ha nitidamente um
cuidado terminoldgico com esta nogao, a tal ponto de ndo vermos mais
aparecer, no texto em apreco, a nogao de Ideia. A citagao de Foucault
€ muito proveitosa, uma que vez que, a nosso ver, a nogao de Ideia é
um meio de propagar fascismos filosoficos. Mas, prestemos atengao na
citacao de Deleuze-Guattari:
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“O plano de imanéncia ndo é um conceito, nem o conceito de
todos os conceitos. Se estes fossem confundiveis, nada impediria
de os conceitos se unificarem, ou de tornarem-se universais e de
perderem suas singularidades, mas também nada impediria o
plano de perder sua abertura. A filosofia € um construtivismo,
e o construtivismo tem dois aspectos complementares, que dife-
rem em natureza: criar conceitos e tragar um plano”. (DELEUZE-
-GUATTARI, 2001, p.51).

A mudanca de terminologia é facilmente detectada quando co-
mecamos a nos sentir a vontade em relacdo a nogao de plano de ima-
néncia, e tal nogao nos deixa diante da a- tividade propriamente fi-
losofica, e raramente podemos apreciar alguém pensando, falando e
escrevendo sobre a sua vida filosofica, inclusive fazendo um cantico,
um panegirico, da velhice, da terceiridade. E o acontece com Deleuze-
-Guattari: a expressao de fazer filosofia como ato de criagao de con-
ceitos a partir do tragado de um plano de imanéncia. “O plano envolve
movimentos infinitos que o percorrem e retornam, mas os conceitos sio velo-
cidades infinitas de movimentos finitos, que percorrem cada vez seus proprios
componentes”. (DELEUZE-GUATTARI, 2001, p.11). Nao se pode perder
de vista que o infinito € a presenga de relagdes diferenciais, de singula-
ridades, de elementos nao formados e sem fun¢ao; mas, também é um
indice que Deleuze nao retorna a metafisica dogmatica e nem muito
menos esta propondo um retorno ao pré-kantismo. O infinito, neste
aspecto, ¢ nada mais nada menos do que o campo problematico, o real
virtual. O plano de imanéncia libera e permite ao filésofo relacionar
uma imagem do pensamento e uma matéria do Ser. Nao temos mais a
distingao entre conceito e intui¢do, mas o movimento infinito, a veloci-
dade infinita que remetem ao pensamento e ao Ser, um joga para o ou-
tro. Podemos tomar como exemplo a leitura dos textos pré-socraticos
inaugurada por Deleuze-Guattari:

“O movimento infinito é duplo, e ndo ha sendao uma dobra de
um a outro. E neste sentido que se diz que pensar e ser sio uma
sO e mesma coisa. Ou antes, o movimento ndo é a imagem do
pensamento sem ser também matéria do ser. Quando salta o
pensamento de Tales, é como agua que ele retorna. Quando o
pensamento do Heraclito se faz polemos, € o fogo que retorna
sobre ele. E uma mesma velocidade de um lado e do outro: ‘o
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atomo vai tao rapido quanto o pensamento’. O plano de imanén-
cia tem duas faces, como Pensamento e Natureza, como Physis e
como Noiis”. (DELEUZE-GUATTARI, 2001, p.54).

Do CAMPO TRANSCENDENTAL AO PLANO DE IMANENCIA

A poténcia genética do campo transcendental resultard naqui-
lo que mais tarde Deleuze ird chamar de plano de imanéncia. Nesse
ponto, consideramos ser necessario apresentar o itinerario, dessa pas-
sagem, que vai da Ideia de campo transcendental até o que Deleuze
chama, em seu ultimo texto, de imanéncia: uma vida. Deleuze procu-
ra pensar a filosofia fora de uma imagem dogmatica do pensamento,
dai fazer recurso a aspectos da filosofia que sao por ele considerados
como uma nova imagem do pensamento. Sua filosofia, nesse sentido,
procura situar-se naquilo que ele chama de imanéncia em oposigao a
transcendéncia, e seu desenvolvimento apresenta, sobretudo, a preo-
cupagao em pensar a relagao entre pensamento e vida. O pensamento
¢ um ato de criagao e consequentemente um modo de vida. Ora, o que
pretendemos destacar, nessa passagem, sao as consideragdes de De-
leuze sobre as relagdes de Bergson e Sartre® com a imanéncia.

Deleuze reverencia Bergson e Sartre como dois filosofos que pen-
saram a imanéncia sem a colocarem como imanente a algo. Bergson
aparece em varios momentos da obra de Deleuze, que a ele dedica os
artigos “Bergson” e “A concepgao da diferenga em Bergson”, produzi-
dos em 1954 e publicados em 1956. No ano seguinte, publica o Bergso-
nismo, livro em que nao se pode encontrar ainda qualquer referéncia a
Ideia de plano de imanéncia, nem tampouco a de campo transcenden-
tal. Nao vemos, no Bergsonismo, sequer remissao ao primeiro capitulo
de Matéria e memoria (Selegio das Imagens), que em 1983 se tornara tema
em seu primeiro livro sobre filosofia e cinema: A imagem-movimento.
Este livro toma como referéncia o campo prévio das imagens de Maté-
ria e Memoria — primeiro sistema de imagens em que elas agem e rea-
gem entre si sem se reportarem a um centro fixo ou sem que apareca ali
qualquer intervalo. Nesse primeiro livro sobre filosofia e cinema, De-
leuze ja aplica o termo plano de imanéncia para tratar desse sistema de
percepcao pura ou da matéria em movimento. Nesse trabalho, Deleuze

3 Nao podemos deixar de observar que é o nome de Spinoza que brilha na constelagao de

filésofos que Deleuze considera como sendo da imanéncia.

76



A CONCEPGAO DE GENESE EM DELEUZE

observa que no capitulo IV da Evolugdo criadora, publicado em 1907,
Bergson acusava o cinema de produzir uma ilusao de movimento atra-
vés de cortes fixos no tempo; enquanto que em Matéria e memoria, es-
crito onze anos antes, ja aparecia o cinema como imagem movimento®.
Em seu segundo livro sobre cinema “A imagem-tempo”, escrito em 1985,
Deleuze estuda o cinema a partir do terceiro capitulo de Matéria e me-
méria “Sobrevivéncia das imagens”. “O que é a filosofia?” livro escrito em
parceria com Felix Guattari e publicado em 1991, Bergson é exaltado
por ter pensado a imanéncia®. Sartre, também comparece em inimeras
citagdes de Deleuze nestes pontos elogiosos a imanéncia. Observamos,
entretanto, que Deleuze desde a “Ldgica do sentido” até “A Imanéncia:
uma vida...” langa séries de hesita¢des e de rupturas ao filosofo existen-
cialista para depois fazer referéncias positivas a esse autor. Na “Logi-
ca do sentido” essas hesitagdes e rupturas tém como alvo a nogao de
campo transcendental® que Deleuze indica ser imprescindivel para tratar
o tema do sentido. Sua critica em relacao a essa nogao utilizada por
Sartre se da, sobretudo pelas ligacdes desse fildsofo com a fenomeno-
logia de Husserl, mesmo apds ter mostrado que o ego transcendental é

4 Cf. Gilles Deleuze, Conversagades, traducdo: Peter Pal Pelbart, Rio de Janeiro: Ed. 34, 1992,
p. 63-64. “E muito curioso. Tenho a impressio de que as concepgdes filosoficas modernas da
imaginacdo ndo levam em conta o cinema; ou elas créem no movimento, mas suprimem a
imagem, ou elas mantém a imagem, mas suprimem dela o movimento. E curioso que Sar-
tre, em L’imaginarie, considere todos os tipos de imagem, exceto a imagem cinematografica.
Merleau-Ponty se interessava pelo cinema, mas para confronta-lo com as condicdes gerais
da percepgao e do comportamento. A situagao de Bergson, em Matéria e memoria, € tinica,
ou melhor, é Matéria e memoria que é um livro tinico, extraordinario na obra de Bergson.
Ele ndo coloca mais o movimento do lado da duragdo, mas por um lado estabelece uma
identidade absoluta entre movimento-matéria-imagem, e, por outro, descobre um tempo
que ¢é a coexisténcia de todos os niveis de duragao (a matéria sendo o nivel mais inferior).
Fellini, dizia recentemente que somos a0 mesmo tempo a infancia, a velhice, a maturidade:
¢ totalmente bergsoniano. Em Matéria e memoria ha, portanto as ntipcias de um puro espi-
ritualismo com um materialismo radical”.

°  Cf. Gilles Deleuze O que ¢ a filosofia? tradugao: Bento Prado Jnior e José Alberto Alonso
Murfioz - Rio de Janeiro : Ed. 34, 1992, p.66-67. “Aconteceu com Bergson, uma vez: o principio
de Matéria e memdria traca um plano que corta o caos, a0 mesmo tempo movimento infinito
de uma matéria que ndo para de se propagar e a imagem de um pensamento, que nao para
de fazer proliferar por toda a parte uma pura consciéncia de direito”.

¢ Cf. Gilles Deleuze, Ldgica do Sentido — traducao: Luiz Roberto Salinas Fortes, Sao Paulo,
Perspectiva, 1974, p.101. “Em verdade a doagao de sentido a partir de uma quase causa ima-
nente e a génese estatica que se segue para as outras dimensdes da proposi¢do ndo podem
ser realizar sendo em um campo transcendental que responderia as questdes que Sartre pu-
nha em seu artigo de 1937: um campo transcendental impessoal nao tendo a forma de uma
consciéncia pessoal sintética, a de uma identidade subjetiva — o sujeito, ao contrario sendo
sempre constituido”.

77



Luiz MaNoOEL Lores

transcendente a consciéncia. A consciéncia enquanto intencionalidade’
é um dos motivos de critica, isto é, a consciéncia ainda mantém um
primado de unificagdo centrado no Eu e na pessoa. Todavia, as consi-
deragdes de Deleuze, sobre Sartre, mudam de teor quando nos depa-
ramos com “O que é a filosofia?”’; onde o campo transcendental® aparece
articulado a imanéncia e a contribuicao de Sartre exaltada. Nesse texto,
também podem ser observadas algumas referéncias criticas a Bergson,
no que diz respeito as rela¢des entre filosofia e ciéncia, associadas, so-
bretudo, a distingdo entre estado de coisas e acontecimento. O sobre-
voo, pensado como acontecimento’, paira sobre os estados de coisas e
corpos possuindo uma relagao diferente com o tempo.

7 Cf. Idem, ibdem, p.101n. “A Ideia de um campo transcendental impessoal ou pré-pessoal,

produtor do Eu, assim como do Ego é de uma grande importancia. O que impede esta tese
de desenvolver todas as suas conseqiiéncias em Sartre é que o campo transcendental im-
pessoal é ainda determinado como o de uma consciéncia que deve entdo unificar-se por si
mesma e sem eu através de um jogo de intencionalidades ou retencdes puras”.

8 Gilles Deleuze O que é a filosofia? , p. 65-66. “A suposicao de Sartre, de um campo trans-
cendental impessoal devolve a imanéncia seus direitos. Um tal plano é talvez um empirismo
radical; ele ndo apresenta um fluxo de vivido imanente a um sujeito, e que se individualiza
no que pertence a um eu. Ele ndo apresenta sendo acontecimentos, isto é mundo possiveis
enquanto conceitos, e outrem, como expressoes de mundos possiveis e personagens concei-
tuais. O acontecimento nao remeteao vivido a um sujeito transcendente = Eu, mas remete ao
sobrevoo Cf. Idem, ibdem, p.101n. “A Ideia de um campo transcendental impessoal ou pré-
-pessoal, produtor do Eu, assim como do Ego é de uma grande importancia. O que impede
esta tese de desenvolver todas as suas conseqiiéncias em Sartre é que o campo transcenden-
tal impessoal é ainda determinado como o de uma consciéncia que deve entdo unificar-se
por si mesma e sem eu através de um jogo de intencionalidades ou reten¢des puras”.

o Idem, ibdem, p.203-204. “Um sistema atual, um estado de coisas ou um dominio de funcao,
se definem, de qualquer maneira, como um tempo entre dois instantes, ou entre muitos
instantes. E por isso que, quando Bergson diz que entre dois instantes, por mais préximos
que sejam, ha sempre tempo, ele ainda ndo sai do dominio das fun¢des e somente introduz
nele um pouco de vivido. Mas, quando subimos para o virtual, quando nos voltamos para a
virtualidade, que se atualiza no estado de coisas, descobrimos uma realidade inteiramente
diferente, onde nao temos mais de cuidar do que ocorre de um ponto a outro, de um instante
a outro, porque ela transborda toda fung¢ao possivel. De acordo com os termos familiares,
que se pdde emprestar de um cientista, o acontecimento “nao se preocupa com o lugar em
que estd, e pouco se importa em saber desde quando ele existe”, de modo que a arte, e mes-
mo a filosofia, podem apreendé-lo melhor que a ciéncia. Ndo é mais o tempo que esta entre
dois instantes, é o acontecimento que é um entre-tempo: o entre-tempo nao é eterno, mas
também nao é tempo, é devir. O entre-tempo, o acontecimento, é sempre um tempo morto,
la onde nada se passa, uma espera infinita que ja passou infinitamente, espera e reserva”.
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E em seu ultimo texto, publicado em 1995, “A Imanéncia: uma
vida”, que o campo transcendental vai ser articulado ao plano de
imanéncia e este definido como “uma vida”. E o que vem a ser uma
vida? A filosofia, sob inspiracao aristotélica, sempre considerou a exis-
téncia da ciéncia apenas do universal. Deleuze retoma a pesquisa dos
pensadores franciscanos medievais da escola de Oxford e também a
de Espinosa. A hecceidade, considerada por Duns Scotus como a reali-
dade ultima, compreende o individuo como detentor de uma esséncia
singular irredutivel a esséncia universal e especifica. Quando Deleuze
afirma uma vida como pura imanéncia, antepondo ao termo vida o
artigo indefinido, uma, nao é para a indeterminagio que ele aponta, mas
para a determinagio de uma singularidade. Esse texto, “A imanéncia: uma
vida...” traz em suas linhas primorosas uma grande exaltagao dos fi-
losofos anteriormente criticados pelo autor. Husserl, por exemplo, é
criticado em O que é a filosofia? por conceber a imanéncia a uma subje-
tividade transcendental como um fluxo de vivido. No entanto, como
esse vivido puro e mesmo selvagem, nao pertence inteiramente ao eu
que o representa para si, € nas regides de nao pertenca que se reesta-
belece no horizonte algo de transcendente: uma vez sob a forma de
uma “transcendéncia imanente ou primordial” de um mundo povo-
ado de objetos intencionais; uma segunda vez como transcendéncia
privilegiada de um mundo intersubjetivo povoado de outros eus; uma
terceira vez como transcendéncia objetiva de um mundo povoado de
formacoes culturais e pela comunidade dos homens. Apesar de todas
essas consideragoes criticas, Husserl vai ser exaltado como aquele que
permitiu a Sartre elaborar a tese sobre a transcendéncia do ego e conse-

10 Gilles Deleuze. L’imannence: une vie, Paris, Philosophie, n. 47, Minuit, 1995 — A imanéncia;
uma vida., tradugao de Jorge Vasconcellos e Hércules Quintanilha, in Gilles Deleuze : imagens
de um filésofo da imanéncia, Londrina, UEL, 1997. “O que é um campo transcendental? Ele
se distingue da experiéncia desde que ndo se remeta a um objeto nem pertenga a um sujeito
(representagao empirica). Também se apresenta como pura corrente de consciéncia a-subjetiva,
consciéncia pré-reflexiva e impessoal, duragao qualitativa da consciéncia sem eu. Pode parecer
curioso que o transcendental se defina por tais dados imediatos: falaremos de empirismo
transcendental em oposi¢ao a tudo o que faz o mundo do sujeito e do objeto. Ha algo de selva-
gem e de potente neste empirismo transcendental. Nao é o elemento da sensacao (o empirismo
simples), ja que a sensacio nao passa de um corte na corrente da consciéncia absoluta. E a pas-
sagem, por mais proximas que sejam duas sensagdes, a passagem de uma a outra se da como
um devir, como aumento e diminui¢ao de poténcia ( qualidade virtual)”.
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quentemente do campo transcendental.”’ E na perspectiva da histdria
da filosofia apresentada como a instauragao de um plano de imanéncia
que a importancia de Sartre e Bergson se agiganta, revelando a parcela
de contribuigao desses fildsofos que pensaram o campo transcendental
e o plano de imanéncia sem a submissdo a algo transcendente como
uma consciéncia, um sujeito ou um objeto. E assim que Bergson e Sar-
tre participam da elaboracao daquilo que Deleuze em seu texto derra-
deiro nomeou de empirismo transcendental'.

Do ATUAL E DO VIRTUAL
O dltimo escrito por Deleuze, cujo titulo é O Atual e o Virtual,
retoma considerag¢des bergsonianas acerca do par virtual-atual, e apre-
senta, sobretudo, articula¢des imprescindiveis acerca da nogao de pla-
no de imanéncia.

“O plano de imanéncia compreende a um sé tempo o virtual e
sua atualizagdao, sem que possa haver ai limite assimilavel entre
os dois. O atual é o complemento ou o produto, o objeto da atu-
alizacdo, mas esta tem por sujeito senao o virtual. A atualizacdo
pertence ao virtual. A atualizacdo do virtual é a singularidade ao
passo que o proprio atual é a individualidade constituida. O atu-
al cai para fora do plano como fruto, ao passo que a atualizagao o
reporta ao plano como aquilo que converte o objeto em sujeito”.
( DELEUZE, 1996, p.51).

Deleuze, neste texto, apresenta dois momentos: 1) O atual sendo
rodeado de multiplas virtualidades que se apresentam de modo cada

Idem, ibdem, “Até mesmo Husserl reconhece: O ser do mundo € necessariamente transcen-
dente a consciéncia, mesmo na evidéncia origindria, e permanece necessariamente trans-
cendente. Mas isso ndo muda em nada o fato de que toda transcendéncia se constitui uni-
camente na vida da consciéncia, como inseparavelmente ligada a esta vida..(Meditations
cartesiennes, Ed. Vrin, p.52). Este serd o ponto de partida do texto de Sartre”.

2 Valéria Loturco da Silva, O empirismo transcendental na filosofia de Gilles Deleuze, disser-
tagao de mestrado apresentada sob a orientacao de Bento Prado Junior ao Departamento de
Filosofia da USP, em fevereiro de 2001, p.221. “Nesse sentido, 0 empirismo transcendental
define o préprio movimento da diferenca, tendo em vista que o campo virtual nao estd sub-
metido a identidade do Eu ou da consciéncia, mas pode ser definido como sendo o exercer
da diferenca em si mesma. Entdo, o empirismo transcendental é o caminho para se chegar
a diferenga. Agora, além de se definir como um empirismo transcendental, o pensamento
deleuziano também pode ser chamado de filosofia da diferenca”.
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vez mais extensos, tomando como exemplo a percepcao que evoca
lembrangas, e também quando uma particula cria efémeros. 2) O mo-
vimento em que o virtual se aproxima do atual e dele ndo quase nao se
distingue, e toma como exemplo o objeto atual e sua imagem virtual,
uma particula possui seu duplo virtual que dela se afasta muito pouco;
a percepgao atual tem sua propria lembranga. A citacdo a seguir resu-
me esta duas distingdes:

“Com efeito, como mostrava Bergson, a lembranga ndo ¢ uma
imagem atual que se formaria que se formaria apos o objeto
percebido, mas aia imagem virtual que coexiste com a percep-
¢ao do objeto. A lembranga é a imagem virtual contemporanea
ao objeto atual, seu duplo, sua ‘imagem no espelho”. (DELEU-
ZE, 1996, p.53).

Deleuze faz consideragdes sobre a relacao entre virtual e atual
remetendo aos dois aspectos do tempo: 1) Fazer passar o presente; 2)
Conservar o passado. Nestas consideragdes se assiste ao tema da ob-
sessao pela génese dentro da obra deste pensador que imprime um
novo ritmo no afazer filosofico.
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Deleuze e a Dobra: do barroco ao neobarroco

Marcius Aristoteles Loiola Lopes
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Pretendemos nessa comunicagao discorrer sobre o problema do
barroco (e do neobarroco) margeando de forma mais continua com
A Dobra: Leibniz e o Barroco de Gilles Deleuze, nao obstante assistido
também por outros interlocutores que se debrugaram de algum modo
sobre o tema em questdo. Nesse sentido, num primeiro momento,
apresentaremos, em linhas gerais, algumas consideragoes em torno do
barroco para que, num segundo momento, possamos apresentar os as-
pectos especificos do neobarroco.

Contudo, uma questao de imediato se impde: o que levou De-
leuze a se ocupar com o barroco? A resposta, a primeira vista, ndo pa-
rece acarretar muita dificuldade na medida que parece haver algo no
trago barroco que extrapola os limites da representacao, e isso interessa
muito a Deleuze, pois pensar fora da representagdo para esse fildso-
fo implicaria alforriar um campo de virtualidades que transbordam
os vetores que ornamentam tanto o “bom senso” quanto o “senso co-
mum”. E como se daria esse fora ou esse transbordamento do barroco
para além da representacao? Se partimos, por exemplo, da concepgao
de Deleuze em considerar o conceito de sujeito tradicionalmente pos-
to pela metafisica dominante como o principio mais geral da filosofia
da representacao, o fildsofo francés alude, pela experiéncia barroca,
o despojamento da centralidade desse sujeito em direcao a infinitude

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenc¢a. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 83-92, 2015.
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da Natureza ou de Deus. Poderiamos presumir, nesse caso, se nao era
essa a diregao encaminhada por Walter Benjamin, segundo Deleuze,
com o conceito de alegoria quando

mostrou que a alegoria era ndo um simbolo malogrado, uma per-
sonificagdao abstrata, mas uma poténcia de figuragao totalmente
diferente da poténcia do simbolo: este combina o eterno e o ins-
tante, quase no centro do mundo, mas a alegoria descobre segun-
do a ordem do tempo; faz da natureza uma historia e transforma
a historia em natureza, num mundo que ja nao tem centro (DE-
LEUZE, 1991, p. 190).

Portanto, a afirmagdo da existéncia de um “mundo que ja nao
tem centro” como ¢ o mundo engendrado pela experiéncia barroca
proporcionou a Deleuze o reconhecimento de que esta experiéncia,
mais do que a exposi¢do de uma mera constatagao de carater estético,
seria uma manifestacdo também de forcas de contornos ético e politi-
co. Percebe-se, entdao, em sua simultanea discussao com a filosofia de
Leibniz tal como se apresenta em A Dobra: Leibniz e o barroco, o quao
esse viés estilistico conviria sem dificuldade as cartografias de nosso
tempo. Talvez ai resida o interesse de Deleuze em rela¢ao ao barroco.

Mas para compreendermos melhor a contemporaneidade do bar-
roco, faz-se necessario remontarmos ligeiramente ao séc. XVIIL. Desde
Heinrich Wélfflin, um dos proeminentes estudiosos da historia da arte,
os tedricos frequentemente tem destacado o trago barroco como aquele
que se opde ao trago renascentista. Mas se compreende mal o barroco,
adverte Wolfflin, se vermos nessa nele uma degeneragao do estilo re-
nascentista. Este tipo de diagnostico decorreria da alusao de que numa
grande obra de arte, tal como se supde ser a principal caracteristica da
estética grega e que teria inspirado fortemente a arte renascentista, deve
se destacar o contorno nitido, a linha reta, a superficie plana, a sobrie-
dade sentimental, de maneira que o autor chega a definir a renascenca
como a “arte da beleza tranquila” (WC)LFFLIN, 2010, p. 47); diferente-
mente, o barroco precipita-se sob uma perspectiva estilistica que comu-
mente se remete ao que excede, isso porque “quer dominar-nos com o
poder da emogao de modo imediato e avassalador. Por conseguinte,
0 que o barroco traz ndo é uma animacao regular, mas excitagao, éx-
tase, ebriedade”, acrescentando ainda que “ele nao evoca a plenitude
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do ser, mas o devir, o acontecer; ndo a satisfagdo, mas a insatisfacdo e
a instabilidade” (WC)LFFLIN, 2010, p.48). Alids, uma das possiveis ori-
gens etimoldgicas para o vocabulo “barroco” se remeteria a um tipo de
“pérola nao totalmente redonda” (WGLFFLIN, 2010, p.34), insinuando
com isso uma certa desformidade que lhe seria inerente.

Mas esse carater irregular proprio do barroco nao deveria ser
assimilado a degeneracgao pois, segundo Wolfflin, consistiria antes em
um refinamento de ordem estética que inevitavelmente sucederia a pers-
pectiva renascentista, dado que ele estaria mais apto a apreender as
tensdes do mundo ao qual ele estaria inserido. Desse modo, nao se
pode apenas afirmar, como teria certa vez sugerido Burckhardt, que
a arquitetura barroca “fala a lingua da Renascenga, mas num dialeto
selvagem” (SANT ANNA, 2000, p. 35). Sua atualidade, portanto, se ar-
rolaria de forma mais proeminente exatamente por nao se subordinar
a qualquer modelo (ideia do que deve ser belo... etc), o que sugere que
o barroco se constituiria como a arte por exceléncia da expressao das
forcas que torneariam o mundo ao qual ele estd subsumido.

Nesse sentido, cremos que nao estamos nos excedendo no que diz
respeito a sua atualidade quando, mais uma vez, evocamos que a cri-
tica a concepgao de sujeito como solo seguro e indubitavel cujo resqui-
cio aqui e acold parece ainda persistir em nossa contemporaneidade ja
fora antecipada pela descrigao da experiéncia da anamorfose da estética
barroca, quando se diz que “desloca-se o centro do quadro. Desloca-se
o sujeito. Como na elipse que sobe espiralada, o centro torna-se dina-
mico” (SANT'ANNA, 2000, p. 26). Por isso, ndao sem razao, no sujei-
to barroco, “a perspectiva € giratoria e pode causar tonteira na alma”
(SANT' ANNA, 2000, p.46). Eo que constatamos também pela afirma-
¢ao de Deleuze quando sublinha que “nao é o ponto de vista que varia
com o sujeito... ao contrario, o ponto de vista é a condi¢dao sob a qual
um eventual sujeito apreende uma variagao” (DELEUZE, 1991, p. 37).

Desse modo, o barroco estaria revestido ao mesmo tempo de atu-
alidade e de extemporaneidade e por isso “fora de limites historicos”,
conforme salienta Deleuze (DELEUZE, 1991, p. 57) ou ainda, como
destaca Sant’Anna, “o Barroco, mais que um estilo de época, pode ser
uma estratégia de representacdo e de organizacao do pensamento.
Neste sentido ele é intemporal” (SANT'ANNA, 2000, p. 268). Porém,
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essa designacao de “intemporalidade” nao anula o fato de que o pro-
prio barroco seria esteado por dinamismos espago-temporais, e como
mostrou Helmut Hatzfeld em sua obra Estudos sobre o Barroco, nem to-
dos os desenvolvimentos foram homogéneos nos lugares em que tal
fendmeno artistico ocorreu, ora variando em relagao a sua concepgao
origindria (se estritamente religiosa ou ndo), ora variando nos periodos
histdricos (em alguns paises sua manifestacao iniciou-se no séc. XVII,
em outros mais tarde). Por Conseguinte, do mesmo modo, os tracos
barrocos que molduram nossa contemporaneidade nao poderiam ser
os mesmos de outrora, de forma que hoje podemos falar inclusive de
um Neobarroco, conforme veremos um pouco mais adiante, o que nao
nos impede de ao menos por a pergunta desde ja: que torna distinto o
barroco atual do barroco que se disseminou o séc. XVII?

Para a exposi¢do de uma resposta mais proveitosa a questao for-
mulada, faz-se necessario explorar a relagao entre Leibniz e o barroco a
partir do conceito de Dobra tal como fora formulada por Deleuze. Po-
der-se-ia perguntar: como Leibniz se insere nesse debate? Por isso, se
de algum modo ja justificamos as razoes que levaram Deleuze a se ocu-
par com o barroco, pensamos que o mesmo também deve ser feito em
relagao a Leibniz, ainda mais que este filésofo, a primeira vista, como
sabemos, nao se figura como um de seus aliados diretos (portanto,
como os sao, por exemplo, Hume, Bergson, Nietzsche ou Espinosa) no
embate em relacao aquilo que se designou de “filosofia da representa-
¢ao” (essa aparente estranheza poder-se-ia se dar também com o livro
de Deleuze sobre Kant, mas que nos escusamos de abordar aqui dada a
natureza desse trabalho). Porém, a estranheza talvez se dissipe a partir
de algumas consideragdes. Sabemos do acento um pouco severo com
que Deleuze situa a filosofia de Leibniz em seu escrito principal, Dife-
ren¢a e Repeticdo, publicado em 1968 e cujo objetivo central destinava-
-se extrair da Diferenga a “maldigao” do idéntico e do negativo legada
pela filosofia da representacao. Entretanto, mesmo diante dessa seve-
ridade, Deleuze nao deixara de notar nesse mesmo texto que ha algo
na filosofia leibniziana que parece sobejar para fora da representacao.
Se é verdade que de um lado o autor de Monadologia teria confundido
“o conceito de diferenga como uma diferenga simplesmente conceitual,
contentando-se com inscrever a diferenc¢a no conceito geral” (DELEU-
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ZE, 2006, 54) e, nesse sentido, tal consideracao filosofica confirmaria
uma incompreensao em relacdo a diferen¢a numa tradigao que vai de
Aristoteles a Hegel, por outro lado, Leibniz também seria aquele que,
em relagao a Hegel, teria “mais profundidade, mais componente orgi-
aco ou delirio baquico” (DELEUZE, 2006, p. 84). Contudo, parece-nos
que a partir de Logica do Sentido em diante, que aquele certo grau de
aspereza que assiduamente acompanhava a filosofia leibniziana vai se
esvanecendo, principalmente quando o conceito de Acontecimento se
tornard cada vez mais decisivo em seu escrito, de sorte que em a Do-
bra, o fildésofo insistira no carater atual da filosofia de Leibniz, (ainda
que acompanhada de devidas ressalvas): “Permanecemos leibnizia-
nos, embora ja nao sejam os acordes/acordos os que expressam Nosso
mundo ou nosso texto” (DELEUZE, 1991, p. 208). Aprego esse também
destacado por Deleuze, vale lembrar, a Leibniz em sua carta-prefacio
presente no texto de Jean-Clet Martin intitulado La Philosophie de Gilles
Deleuze, quando, ao se remeter ao conceito de sistema, observa: “E Lei-
bniz, creio, quem primeiro identificou sistema e filosofia. Nesse senti-
do, onde ele o faz eu o sigo” (MARTIN, 1993, p.7).

Falta-nos, ainda, grosso modo, remetermo-nos a atualidade do
pensamento de Leibniz segundo o texto A Dobra. Entendemos que a
relevancia do pensamento de Leibniz mostre-se mais decisiva quando
Deleuze destaca aspectos comuns do filésofo com o barroco e, mais
especificamente, com o conceito de Dobra; e ai compreenderemos
porque Leibniz foi definido pelo autor de Diferenca e Repetigido como o
fildsofo barroco par excellence. Em ambos se verificaria, por exemplo,
a reparticao do mundo em dois andares: no barroco, e aqui Deleuze
toma como exemplo o caso da arquitetura da casa. Esta portaria uma
cisdo entre o interior e o exterior, entre a fachada e o dentro, assim
como o andar de baixo e de cima, mas sem deixar de lembrar que elas
se comunicam pois “... o mundo com apenas dois andares, andares se-
parados pela dobra que repercute dos dois lados segundo um regime
diferente, é a contribuicdo barroca por exceléncia” (DELEUZE, 1991, p.
51); em Leibniz, a reparticao desse mundo se daria entre as redobras da
matéria e as dobras da alma, sugerindo assim uma estranha comunhao
entre o fisico e o metafisico, uma vez que cada um deles compdem o
mesmo mundo. Acontece que essa distin¢gao concernindo um mesmo
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mundo nao deixou de desaguar ou expressar uma tensao ou numa
crise que atingiu nao somente a esfera religiosa mas também e sobre-
tudo filosofica tao constituinte do séc. XVII. Por isso, se o Barroco é
“a ultima tentativa de reconstruir a razao classica” (DELEUZE, 1991,
p-125), a filosofia de Leibniz também o é, na medida que tal tentativa
seria realizada sob os escombros da razao renascentista.

Mas detemo-nos um pouco mais sobre este tltimo ponto. O que
significa reconstruir a razdo classica ou, de forma mais direta, qual o
estatuto da razao em Leibniz? Através da inser¢ao do infinito seja nas
dobras da alma seja nas redobras da matéria, se encetara um novo re-
gime de luz (da razao), ao menos distinto se consideramos a luz da
razao cartesiana, pois nesta sua luz se remeteria mais assiduamente
ao claro e ao distinto, enquanto que no primeiro ela é inseparavel do
seu fuscum subnigrum. Como afirma Leibniz, citado por Deleuze, “ela
(a luz) desliza como que por uma fenda no meio das trevas”. Isso sig-
nifica dizer que a razao concernente em cada alma s6 podera iluminar
uma fragao da série infinita que compde o mundo, de modo que aquilo
que escapa a apercepg¢ao constituiria o seu “fundo sombrio”. Por isso a
alma (moénada), embora exprima o mundo inteiro, ela s6 o faz a partir
de seu ponto de vista. Compreende-se, portanto, porque Deleuze afir-
mara que Descartes, diferentemente de Leibniz, é ainda um “homem
da Renascen¢a” (DELEUZE, 1991, p. 55). Analogamente, 0 mesmo
se passaria também na diferenciacao entre a pintura renascentista e a
pintura barroca; enquanto a primeira geralmente se caracteriza como
aquela que traga de forma nitida as linhas que torneiam a figura, ja na
pintura barroca, como nos revela o quadro Adido e Eva de Tintoretto,
o estilo pictdrico faz com que as linhas parecam ir se dissolvendo nas
sombras, de maneira que Deleuze assim coloca: “as figuras definem-
-se pelo seu recobrimento mais do que pelo seu contorno” (DELEUZE,
1991, p.54) ou quando, logo mais adiante, sublinha que “o claro nao
para de mergulhar no escuro”. Dada, portanto, a descrigao sumaria da
luz vacilante da razdo em Leibniz, ndo ficaria justificado que esse filo-
sofo estaria mais proximo de nosso tempo do que a primeira vista po-
deriamos supor, ainda mais se considerarmos que o conceito de singu-
laridade, tao caro a Deleuze e Guattari, parece estabelecer ressonancias
com o tema leibniziano dos pontos de vistas que faz variar o sujeito?
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Passemos agora a algumas consideracdes no que diz respeito ao
conceito de Dobra. Deleuze define a Dobra como “o critério ou o con-
ceito operatdrio do Barroco” (DELEUZE, 1991, p. 57). Esta definicao,
assim nos parece, diz mais respeito a uma necessidade filosdfica de
Deleuze do que propriamente a uma caracterizagao cardial desse esti-
lo. Nesse sentido, teria razao Haroldo de Campos em seu elogio a in-
tervencao deleuziana em relagao ao conceito de Dobra, ao insinuar que
o filosofo francés teria na verdade criado um novo conceito decorrente
de sua abordagem com a dobra mallarmeana (CAMPOS, 2000, p. 530).
Tal conceito também ajudaria a explicitar, embora aqui Deleuze nao se
venha ocupar tanto, uma espécie de filosofia da natureza em Leibniz
com conseqiiéncias se nao extravagantes, a0 menos inusitadas. E que o
mundo pensado a partir da Dobra propde uma imagem de mundo cuja
materialidade é completamente fluida, dobradica, dilatavel, elastica.
Além disso, sendo este caso, se ha somente dobras sobre dobras, entao
nao ha vazio, nao ha caréncia, nao ha falta, nao ha, portanto, negagao.
Em decorréncia disso, como nota instrutivamente Mario Perniola, a
compreensao do mundo descrito por Leibniz nao pode ser nunca reali-
zada pela via do esclarecimento ou da clarificagao, mas da explicagao,
cujo sentido etimologico desse termo volta-se para o “desenvolver,
estender, o deslindar, o exprimir algo que estd embrulhado, envolto,
recolhido” (PERNIOLA, 2009, p. 24). Admitindo que a Dobra se con-
figuraria, por conseguinte, como aquele conceito que melhor eviden-
ciaria a filiagao entre Leibniz e o Barroco, qual a inovagao que Deleuze
traz a esse conceito e de que maneira essa inovagao contribui para um
reconhecimento maior da atualidade do barroco?

A pergunta acima nos remete, finalmente, a pergunta que ficou
em suspense: qual a distingao entre o barroco e o neobarroco? Como
ja aludimos, se a nossa atualidade ¢ ainda barroca (e leibniziana), ela
nao o é do mesmo modo como fora no séc. XVII. E aqui que retomamos
o conceito do Neobarroco. Embora nao seja um tema que Deleuze se
ocupe de forma muito demorada, ele oferece algumas indica¢des para
um entendimento razoavel desse conceito. Para tanto, o fildsofo nao se
abrigaria mais em Leibniz, mas em Whitehead. Vejamos sucintamente
tal consideracdo. Sabemos que as monadas expressam, ainda que cada
uma de seu ponto de vista, 0 mundo inteiro, e 0 mundo que € escolhi-
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do por Deus ¢ dito o melhor nao porque seja bom, mas porque seria o
menos contraditdrio. Desse modo, Deus nao escolhe o mundo seguin-
do um critério moral, mas um critério de certo modo “l6gico”. Logo,
as séries que compdem o mundo nao devem se contradizer, por isso
elas seriam convergentes ou compossiveis. As monadas, expressando
o mundo do ponto de vista de cada uma delas, ndo tem necessidade de
se relacionarem entre si, 0 que explica o porqué estarem fechadas em
si mesmas, “sem janelas”, como diz Leibniz, pois elas expressariam a
mesma harmonia que perpassaria todos os pontos de vistas que tam-
bém atravessaria o mundo “escolhido” por Deus para existir. Diferen-
temente, as “Dobras” de Whitehead, que ele nomeia de “preensodes”,
atuam “diretamente uma sobre as outras” (DELEUZE, 1991, p. 124), ja
que elas seriam abertas por natureza. Se para Leibniz as bifurcagdes,
as incompossibilidades, as divergéncias seriam a razao das fronteiras en-
tre os mundos, ja em Whitehead, segundo Deleuze, “ao contrario, as
bifurcagdes, as divergéncias, as incompossibilidades e os desacordos
pertencem ao mesmo mundo variegado” (DELEUZE, 1991, p. 125).
Aproximando-nos do conceito de “preensoes” de Whitehead, o Ne-
obarroco também poderia ser definidocomo uma maneira de apre-
ender um mundo que seria constituido por séries divergentes. Para
exemplificar melhor aquilo que as vezes Deleuze denomina também
de “barroco moderno” e considerando a sua diferenca com o Barroco
do séc. XVII, tomemos o caso da musica. Na musica barroca sdao perdi-
das as linhas melddicas (“vé esfumar-se”, como diz Deleuze), mas, por
outro lado, ganha-se em harmonia. Porém, na musica neobarroca, “a
harmonia, por sua vez, atravessa uma crise em proveito de um croma-
tismo ampliado, em proveito de uma emancipagao da dissonancia ou
de acordos/acordes nao-resolvidos, ndo-reportados a uma tonalidade”
(DELEUZE, 1991, p.126), ou ainda, como acrescenta em seguida, nela
saimos da “clausura harmonica a abertura para uma politonalidade”.
Portanto, pode-se definir o Neobarroco como um modo de expressao
onde os mundos incompossiveis ou as divergentes constituem um
mesmo mundo.

Dada a defini¢do do Neobarroco, vé-se que esse conceito se es-
tende aos interesses de Deleuze nos mais diversos dominios, mesmo
que esse conceito nao seja uma tnica vez mencionado quando vemos,
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por exemplo, Deleuze iniciar sua andlise do neorrealismo do cinema
italiano, dizendo que aqui se trata “de uma nova realidade, que se su-
pOe ser dispersiva, eliptica, errante ou oscilante...” (DELEUZE, 2007, p.
9); ou quando aborda a distingao da sociedade disciplinar da socieda-
de de controle: “o homem da disciplina era um produtor descontinuo
de energia, mas o homem do controle é antes ondulatério, funcionan-
do em orbita, num feixe continuo. Por toda parte o surf ja substituiu
os antigos esportes” (DELEUZE, 1992, p. 223). Ou ainda, retomando
o conceito de Nomadologia, conceito esse que diz respeito aos dina-
mismos que compode uma subjetividade, afirma: “Descobrimos novas
maneiras de dobrar, assim como novos envoltorios” (DELEUZE, 1991,
p. 208). Vé-se, entao, o aspecto distintivo do Neobarroco relacionado ao
seu hibridismo que conjuram diversas dimensdes.

Para concluir, uma questao de ordem préatica se impde: como li-
berar, suscitar, produzir ou experinciar mundos incompossiveis que
possam nos permitir a sair a problematizar um mundo que a “gorda
saude dominante” nao cansa nos incitar e nos excitar? Em outros ter-
mos, como resistir? Nao ha cartilha ou receita, como todos sabemos,
mas entre tantos vestigios ou indicagdes mais bem formuladas por De-
leuze ou em sua parceria com Guattari, escolhemos uma afirmagao que
o filésofo francés retoma, por sua vez, de Toynbee: “os ndomades sao
0s que nao se mexem, eles tornam-se ndmades porque se recusam a
ir embora” (DELEUZE, Conversagoes, p. 172). O que a sentenga talvez
queira dizer é que se nao reagirmos as demandas artificialmente cons-
tituidas que o capital ndo para de nos envolver, se nao respondermos
as solicitagdes de um mundo que nao outra fungao nos separar daquilo
que podemos fazer, em suma, se nao nos mexermos em direcao as ex-
citagdes que nos enclausuram continuamente através de dispositivos
que regem a sociedade de controle poderiamos, quem sabe, apreender
o mundo de multiplas formas, varios mundos num mesmo mundo,
mundos ainda nao sobrecodificados ou revestidos (ainda) pelo capital.
Contudo, como ja salientado, ndo ha um programa de como fazer isso,
no entanto, a constatagao de que nosso mundo ¢ um mundo neobar-
roco significa dizer que o mundo é sempre muito mais do que se diz
continuamente que ele é. Ha sempre, portanto, a criacdo de um novo
possivel, de um povo por vir.
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Narrativas e passeios com autistas
como passagem do isolamento a
experiéncia em rede

Adriana Barin de Azevedo
Universidade Federal de Sdo Paulo

Em um texto intitulado “O que dizem as criangas”' Deleuze co-
menta o caso do pequeno Hans, dialogando com a psicanalise, e mostra
a experiéncia deste menino a partir dos mapas que se pode tragar dos
seus encontros com o cavalo, com a rua, com os pais. Pensando neste
caso clinico, Deleuze propde um deslocamento do habito de interpre-
tacdo, de significar as agdes do menino, para se ocupar do tragado do
mapa de seus trajetos e afetos. Desta maneira, ele experimenta olhar
para o caso do pequeno Hans fazendo eco ao trabalho que Fernand
Deligny desenvolvia com criangas autistas, qual seja, o de desenhar os
mapas de suas experiéncias cotidianas sem permitir que a interpreta-
¢ao daqueles que vem sobrecarregados de linguagem, se sobreponha
ao seu modo de ser. Deligny condenava tal interpretacao, especialmen-
te porque, em sua convivéncia com os autistas, compreende que eles
vivem em vacincia de linguagem, de modo que para se tornar sensivel
ao seus modos de agir, aos seus gestos, era preciso acolhé-los em seu
mundo, nesta condi¢do sem linguagem, sem consciéncia das coisas.
Através desta convivéncia, ele encontra um modo de vida do qual nao
conseguird mais se separar. Trata-se de um modo de viver em rede,
um tipo de vida comum, em que na presenca um do outro, respeitando
o movimento de cada um, os corpos se tornam mais fortes.

! Este texto encontra-se no livro Critique et Clinique, publicado em 1993, com edigao brasileira

de 1997.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenc¢a. Cole¢do XVI Encontro
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Entao, com esta rapida apresentagao de elementos fundamentais
do pensamento deste autor, eu diria que poderiamos até mesmo brin-
car com o titulo do texto de Deleuze, substituindo-o por “Como agem
as criangas”, ja que sdo os gestos e trajetorias que interessam muito
mais do que suas falas.

As ideias que Deleuze aponta no texto e que convidam a em-
barcar neste curioso universo de Fernand Deligny, que envolve um
deslocamento muito grande de todo um modo de vida hegemoni-
co se somam ao que tenho ouvido com tanta frequéncia nos ultimos
tempos, nas experiéncias que transpassam o universo do meio aca-
démico e que dizem respeito a certo pedido de cuidado, anuncian-
do uma condi¢do de isolamento, de desconexao de uma experién-
cia compartilhada. Enfim, ha algo destes recorrentes sentimentos de
nao pertencimento, que aparecem das mais variadas maneiras nos
espagos que frequento e ressoam com o que Deligny indica quanto
ao modo de cuidado, de olhar para a experiéncia do outro. Ele traz
cintilagdes, elementos muito finos que a meu ver sdao fundamentais
para compreendermos como aparece 0 Nosso agir e pensar em mui-
tas praticas como, por exemplo, em um ambiente de formagao ou em
servigos de saude, que sdo os meios nos quais me insiro.

Tenho tentado, nao ha muito tempo, mergulhar no pensamento
deste autor, seguindo uma trilha na qual ele fala de mapas de afetos e
trajetos, fala de um conceito de rede, que também vai aparecer com a
expressao “corpo comum”.

Para apresentar um pouco destas ideias que sdo tecidas através
de uma experiéncia clinica tdo radical, é preciso considerar que De-
ligny defende que aquelas criangas com quem convivia tinham uma
capacidade de agir, mas de agir para nada, sem intencao, ou seja, sem
qualquer tipo de finalidade; e mais, que este agir indicava algo préprio
a todos nos. Deixando esta ideia inicialmente em suspensao, ja adianto
que se trata de uma reflexao nada simples de se compreender muito
menos de se acolher. Mas quando olhamos para o agir daquelas crian-
¢as autistas nds percebemos que este gesto pode aparecer em muitas
situagOes, se a nossa maneira de viver ndao impedir mais que ele se
manifeste. E isto que quero apresentar em seguida.

Entdo, a partir desta vivéncia na qual certo siléncio tem valor, en-
quanto sugere uma greve de linguagem, para permitir que gestos es-
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quecidos apare¢cam, encontraremos um modo de estar com o outro, de
olhar para o outro, de viver com o outro numa relacao bem diferente
daquela que conhecemos. As relagdes nao passam pelo desejo, por um
pedido de cuidado, mas apenas por uma presenga, por um viver junto.

Por isso, este isolamento que aparece nas queixas de pessoas
acompanhadas, de alunos, professores e muitos de nds, quando vive-
mos no minimo daquilo que somos capazes, pode ser olhado a partir
de uma experiéncia de rede vivida por Deligny.

Minha ideia aqui € mostrar o quanto este pensamento tem sido
aliado, mostrando uma das experiéncias que tenho vivido em um tra-
balho de narrativas realizadas por alunos da universidade com algu-
mas pessoas em situacao de sofrimento. Desde ja anuncio que a ten-
tativa é de fazer dialogar uma experiéncia marcada pela auséncia de
linguagem (caso do autismo) com outra que tem a linguagem como
ferramenta (caso das narrativas).

A EXPERIENCIA DE DELIGNY

Deligny trabalhou por um tempo em institui¢des com adolescen-
tes infratores e com criangas autistas, mas assim que pode partiu para
uma vida longe das cidades e dos muros institucionais. Ele construiu
um tipo de vida comunitaria, na qual junto a outras pessoas se ocu-
pava de atividades de sobrevivéncia como cortar a lenha, fazer o pao,
ao mesmo tempo que ‘cuidava’ ou convivia com criangas autistas. A
questdo é que pais e também algumas institui¢des, informadas desta
experiéncia de Deligny, levavam criangas para serem ‘tratadas’ por ele
neste local. O que acontece é que Deligny ndo desenvolveu nenhum
tipo de tratamento, ou seja, nao havia técnica, nem protocolo de agoes
para eliminar ou alterar certos comportamentos na crianga. Deligny e
os outros cuidadores, apenas conviviam com elas, tentando respeitar
os gestos e trajetos de cada uma.

Estamos falando aqui de casos de autismo, nos quais existe uma
auséncia de linguagem, e que Deligny chama de vacincia de linguagem,
de modo que nao se estabelece um reconhecimento do outro e de si
mesmo pelo outro, as experiéncias acontecem através de agOes, rea-
lizadas por vezes com alguns objetos, com os quais eles se localizam.
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Portanto, a relagao entre tais criangas e os cuidadores, diz Deligny, nao
¢ uma relagao entre sujeitos. Os cuidadores sdao, o que ele chama de
“presengas proximas’, pois ficam junto as criangas nas suas atividades.

As criancas acompanham estes cuidadores quando eles vao bus-
car lenha ou lavar roupa, etc., e as vezes participam destas tarefas do-
mésticas, mas sem que ninguém solicite isto a elas. E como se elas acom-
panhassem os gestos dos cuidadores, as vezes participando e as vezes
fazendo seus proprios trajetos de passeios pelo campo, desviando do
caminho do cuidador. Estas presencas proximas que nao interferem na
acao das criangas, criam tentativas para que o gesto delas ganhe espago,
para que elas possam ficar mexendo nas maos, girando em torno de si
mesmas, jogando a bola na pia, sem que ninguém corte suas agoes e sem
que ninguém tente trazé-las para um mundo da linguagem ou de um
comportamento esperado que ndo pertence a sua ‘natureza’.

O que percebemos nesta experiéncia é que sao os gestos que fa-
lam, os gestos que nao estao sobrecarregados da palavra, como consi-
dera Deligny. Ele costumava dizer que havia um agir com as maos,
que parecia indicar que as maos eram as primeiras companheiras de
existéncia, meio de conexao com o mundo e mais do que isso, gesto
que nada diz de um corpo préprio, mas sim de um corpo comum.

Jacques Lin que conviveu com Deligny e os autistas e era um dos
cuidadores diz que:

Deligny falava pouco do corpo das criangas separado dos gestos
agidos no espago. Ele substituia anogao de corpo proprio por aque-
la especifica e espacial de ‘corpo comum’. O corpo comum, a espé-
cie, aparecia sobre o fundo de rituais ou na emogao de uma crianga
tomada pela cintilacdo da dgua ou as redescobertas de um lugar
ou de uma coisa. Deligny sublinha o parentesco das manifestacdes
de emogao de Janmari com os gestos religiosos. ‘Ele se debrucava
sobre os joelhos e as atitudes que fazia eram idénticas aquelas re-
alizadas por numerosos povos no momento da prece.’(DELIGNY,
“Nous et I'innocent”, 1975, p.682 [traducao livre])

Estes rituais marcados pelos gestos fazem parte de uma experi-
éncia coletiva, vivida pelo humano em muitas épocas. Para Deligny,
o gesto, ou a expressao de um agir, diz respeito a algo de inato, que
nao é aprendido culturalmente, nas relagdes interindividuais, mas que
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acompanha todos os seres e indica o quanto todos pertencem a um
mesmo corpo comum.

Mas embora se refira aos gestos do autista como rituais, logo em
seguida diz que ja existe ai um abuso de palavras, porque nos, seres de
linguagem, insistimos nesta significagao simbdlica. A todo momento
ele vai pontuando a diferenga do que € ser alguém marcado pela lin-
guagem e alguém que nao € marcado por ela.

Janmari, era um menino muito préximo a Deligny e que con-
viveu com ele durante muitos anos. Janmari agia, balancando-se, ou
dangando. E alguma coisa destes gestos para Deligny lembrava os ri-
tuais que conhecemos formalizados como uma missa. Mas o que este
autor quer dizer € que o gesto, este agir, ressoa naqueles que estavam
1a presentes, e persistia para além de um rito. No gesto Deligny encon-
trava o eco do que havia de inato em cada um. Algo de uma participa-
¢ao comum, de um pertencimento, de um corpo compartilhado.

Cada vez que chegava uma nova crianga em seu espago de con-
vivéncia, ele se negava a saber da historia familiar, do passado que elas
tinham. Interessava apenas a existéncia delas no espago compartilha-
do, os objetos de referéncia que as ajudavam a se localizar, a ficar em
uma atividade, como no exemplo de uma pedra que um dos meninos
carregava; enfim interessava como eles faziam seus trajetos com as coi-
sas e sem sujeitos. Nos mapas, Deligny mostrava os trajetos e afetos
de experiéncias costumeiras e dos desvios que se chamavam linhas de
errancia. Em meio a repeti¢do dos movimentos cotidianos, apareciam,
algumas vezes, uma alteragdo no trajeto, um desvio, uma errancia.

Através da arte de tragar, de seguir as linhas destes trajetos no
papel, Deligny enxergava agires e nao uma patologia, e nao significado
para os movimentos repetitivos; ele nao se perguntava pela finalidade
de um gesto. Tudo o que ele percebia, porque participava desta vida,
pertencendo a uma vivéncia comum, € que tais criancas agiam para
nada, e este agir expressava seu modo de viver. Este agir garantido
pelas presencgas proximas através de tentativas, é o que indicava uma
rede se fazendo.

O que ele estd chamando de tentativa € um ponto de partida, é
diferente de aplicar principios ou ideias de tratamento. Trata-se de co-
mecar alguma coisa para permitir que um gesto acontega. Por exem-
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plo, Deligny dizia ficar contente em ver Janmari dangando diante de
um saco de farinha e ndo diante dele, pois ndo € a ele que o autista
responde. Ele vé isso como uma grande festa, uma alegria de saber que
aquela vida comum permitiu ao autista expressar este gesto.

Diz Jacques Lin que Deligny ao tentar resistir ao convite continuo
de responder por um novo modelo de tratamento, resistindo aos turis-
mos e bisbilhotices daqueles que queriam saber o que acontecia naquele
lugar, concentrava-se em estar atento a todos os gestos cotidianos sem
que para isso tivesse que vigiar constantemente aquelas criangas.

Ele era um verdadeiro feiticeiro! Diz este cuidador e amigo. Um
feiticeiro porque conseguia tramar uma rede com as tentativas, com
a convivéncia com as criangas. Ele trouxe uma outra perspectiva para
o encontro entre cuidadores e cuidados. Nao havia finalidade nesta
relacdo, mas sim a busca de uma “causa comum’.

Com isso Deligny pergunta: “O que seria de um modo de rela-
¢ao que nao fosse util a sociedade, ndo utilizavel, ndo utilizada? Um
modo de relagdo (conexao) exterior a toda fungao. Isto aparece o tempo
todo, existe entre as pessoas.” (DELIGNY, “Nous et I'innocent”, 1975,
p-706 [tradugao livre]) Esta fala poderia ser estendida as experiéncias
clinicas, as vivéncias que os alunos em formagao em uma universidade
tém com pessoas acamadas, com pacientes psiquiatricos. O que seria
destas experiéncias, da conexdo vivida por eles se nao houvesse uma
finalidade de cura, de atuagao profissional?

Quando Deligny desenhava os mapas dos trajetos das criangas,
na verdade estes mapas se enderegavam menos as criangas e mais aos
adultos, aos cuidadores que ali viviam, para que percebessem que ha-
bitavam um territério comum, sem sujeito nem linguagem; ou seja,
eles mesmos viviam um deslocamento de seu modo de vida, ou de um
certo isolamento, para se verem como corpo comum.

No texto “Nous et I'innocent” percebemos bem isso, quando ele
diz que o cuidador, esta presenga proxima, permite ao autista andar em
sua sombra, ha algum tipo ai de ligacdo, de cuidado nesta proximidade.

Gisele era a presenca proxima da menina Marie. Marie desde que
chegou 14 passou mais de um més grudada ao corpo de Gisele. Elas nao
se separavam nem para dormir, tomar banho ou comer. Esta foi a segun-
da vez que Marie veio a comunidade, ao “réseau”, como se costumava
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chamar aquele lugar, e estava muito fragilizada. Giseéle aceitou esta ocu-
pagao de seu corpo e a primeira vez que Marie a soltou foi quando Gise-
le lavava roupa. Neste momento, Marie p0s as maos na dgua por algum
tempo. Aos poucos estes momentos aumentaram e elas puderam estar
juntas separadas. Esta é uma tentativa, elas vivem experiéncias comuns,
fazem trajetos juntas, mas nao sao as mesmas pessoas. Gisele vai daque-
le espaco até o pogo pegar dgua, Marie vai junto pelo mesmo caminho,
fazer a mesma coisa, mas mantém suas diferengas e uma faz o que faz,
da maneira que faz, porque ambas estdo na tentativa, uma com a outra,
nesta causa comum que é sobreviver ali juntas.

Uma tentativa € isto, nao é fazer para o outro, mas se tornar parte
conectada. Nao tem nada de finalidade nisso.

Embora se veja ali um trabalho, o que poderia se chamar de atu-
acao profissional, j& que alguns pais e institui¢des buscam este habitat
comum de Deligny com os cuidadores como um local de ‘tratamento’
para as criangas autistas, o que podemos dizer é que esta fungao serve
sO para eles e € tao somente um pretexto para viver a rede, viver en-
quanto um corpo comum.

Deligny diz que:

No limite, se ndo houvesse criancas autistas ali, cada um de nds
viveria a mesma vida. Eu teria a mesma vida, Guy teria a mesma
vida: sua esposa, seus filhos, seu jardim, sua criacdo de animais
e seus vizinhos. Jacques seria, sem duvida, artesao, trabalharia
com marcenaria, faria isso. (DELIGNY, “Nous et l'innocent”,
1975, P.706 [traducao livre])

Entdo nada do que eles fazem é para as criangas, eles simples-
mente sdo presengas proximas que nestas tentativas da vida comum,
permitem que seus gestos aparecam.

E uma experiéncia deste tipo, através de tentativas sem finali-
dade, que envolvem uma maneira de sobreviver em um meio comum
que podemos utilizar para acolher situagdes de isolamento, abandono,
fragilidade, marcadas por uma sobrecarga de interpretacdes, de defini-
¢oes de patologia. Longe de tentar mudar comportamentos, de seguir
protocolos, é possivel tentar viver junto, seguindo ao lado ou como
sombra do outro o seu gesto.
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A EXPERIENCIA DAS NARRATIVAS

O que tem aparecido com forca nos ultimos tempos é uma con-
digao de isolamento tanto de alunos quanto de professores. E por isso
me sinto convocada a pensar na ideia de Deligny que diz que ‘somos
seres de rede’, e que para este autor é dificil viver fora dela. A principio
a sensacao € de que a maior parte do tempo nao vivemos em rede, ja
que na convivencia entre aluno, professor e pessoa acompanhada ha
sobreposicao de saberes e impedimento de gestos. O que aparece com
mais frequéncia é a diminui¢ao da forca de cada um.

Posso perceber esta situacao em uma experiéncia de que parti-
cipo na universidade e que envolve uma relacao de professor e aluno
junto a pessoas em alguma situagao de sofrimento.

Existe um modulo de formagao interdisciplinar em que alunos
de diferentes cursos da satide devem construir narrativas a partir da
historia de vida de pessoas, que sao indicadas por um servigo de sat-
de, e assim sao acompanhas no servigo ou através de visita domiciliar.
Os alunos encontram estas pessoas e conversam com elas, ou melhor,
eles escutam a historia que elas tém a contar.

Vejam que trouxe um exemplo que parece distante da experiéncia
de Deligny j& que neste caso a linguagem ¢ fundamental e interessa a
histdria de vida. No entanto, veremos que ha aqui muitas proximidades.

Os alunos acompanham as pessoas que contam suas histdrias
por 5 ou 6 encontros e a partir dai escrevem uma narrativa daquilo que
ouviram desta pessoa. Esta narrativa diz respeito, evidentemente, ao
modo como eles ouviram, como foram afetados por esta convivéncia,
construindo um modo de contar a historia do outro. Quando a narrativa
esta pronta, no final do mddulo, os alunos a leem para a pessoa acompa-
nhada. Neste momento aparecem diversas emogdes e surpresas, ja que
a pessoa acompanhada escuta sua vida contada por um outro, e pode
perceber algo de um gesto que parecia nao ter mais expressao.

Como todo médulo ou disciplina, havia entdo o objetivo que jus-
tificava a existéncia desta atividade dentro da formacao, e o objetivo
era aprender a ouvir o outro, sem sobrepor seus preconceitos ou dese-
jos a uma experiéncia singular de vida.

Este modulo casou incomodo em muitos alunos, pois se notou
que o objetivo era fragil ou parecia falso. Afinal a técnica, o protocolo
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nao estava assegurado ali e assustava muito pensar que nao se sabia
onde se iria chegar com tal experiéncia.

Neste caso os alunos diziam que estavam desrespeitando estas
pessoas, pois ouvi-las ou escrever uma narrativa de suas histodrias, sig-
nificava nado fazer nada por elas. Quando eles entenderam que a ideia
era “nao fazer nada”, senti que eles estavam comecando a compreen-
der a proposta, no entanto, eles nao estavam muito satisfeitos com ela.

Eu fiz um convite aos alunos para deixar a finalidade de nosso
trabalho um pouco de lado, mas parecia que eu estava pedindo algo
grande demais, mesmo porque é um susto para todos os que estdao num
estado de prontidao na vida autorizarem-se a simplesmente vagar.

Trata-se de uma proposta um tanto radical, a qual nao faz eco
facilmente em nossos espagos de trabalho. Ainda assim, tenho tentado
sugerir para olharmos para esta produgao de trabalho na qual estamos
inseridos, a partir da composicao entre pessoas, a partir de tentativas,
que envolvem “ouvir’ ou ‘desenhar” como faz Deligny, o mapa dos afe-
tos e trajetos de um paciente. Como seriam as relagdes se nao fossem
marcadas pela utilidade, como disse Deligny?

E visivel como a primeira sensacio de impoténcia tanto de pro-
fissionais quanto de alunos que se aproximam de pacientes aparece
porque sentem que nao conseguirao curar, resolver, diminuir a dor,
enfim, ser tteis, mostrar servigo, ou melhor, justificar a responsabili-
dade que eles tém frente a sociedade como profissionais. Deligny diria
que este modo de cuidar se resume a um fazer e ndo a um agir.

Um fazer é para alguma coisa, tem fung¢ao, e mantém o isolamen-
to daquele que é cuidado e do que cuida. Este fazer esta mais sobrecar-
regado de consciéncia, de buscar significado nas atuagoes, de respon-
der ao sofrimento do outro, explicando sua situagao e retirando-o de
sua propria experiéncia. No fazer o objetivo, apaga o gesto, desmancha
uma rede, é uma intervengao pontual, recortada, retirada de um cam-
po comum de existéncia.

Mas as vezes € possivel agir e deixar agir. Percebi isto na expe-
riéncia de alguns alunos que fizeram visita domiciliar acompanhando
pessoas que estavam em estado de sofrimento grave. Eles escreveram
uma narrativa de suas histérias. Embora se trate do universo da lin-
guagem e da significagao, em algum momento havia uma suspensao
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da consciéncia e do controle da experiéncia. Vou ousar dizer que este
encontro de ouvir e contar histdrias era sO um pretexto para acessar
gestos que indicavam um corpo comum, uma rede de existéncia.
Narrarei aqui dois casos acompanhados cada um por uma dupla
de alunos que faziam visitas na casa destas pessoas. Uma dupla de
alunas preparou uma narrativa em forma de um cordel, com desenhos
que contavam a histoéria de vida de uma senhora que nao sabia ler.
Tanto nas rimas quanto nos tragos do cordel aparecia um mapa dos
lugares por onde aquela senhora passou e um emaranhado de afetos,
de desencontros, de situagdes de abandono, de desamparo. Os dese-
nhos pareciam reconectar aquela vida, que se apresentava isolada, ou
sobrecarregada de acontecimentos que impediam aquilo que lhe era
proprio, ou seja, seu gesto, seu jeito, seu agir. As alunas por vezes con-
seguiam ser presencgas proximas, ficar junto, acompanhar a narra¢ao
que ela trazia, emprestar suas sombras. Compartilhar uma vida de-
senhando junto com ela sua historia, mas também construindo seus
proprios caminhos, sensag¢des, sobrevivendo em separado cada uma
no seu mundo, com suas diferengas, como no caso de Gisele e Marie.
A presenga das alunas e a narrativa realizada teciam novamente a
rede das relagdes com as pessoas da casa que a senhora habitava. Pare-
cia que este mapa-narrativa cortava de certo modo o campo linguageiro
do significado dos confrontos, do luto, da dor. Esta senhora, com seus
80 anos e com dificuldade de andar, que ainda limpava a casa e cuidava
da tnica filha que sobreviveu, dos trés filhos que criou e de uma neta,
que havia lhe dado 5 bisnetos mas que havia sido separada deles por
ordem do conselho tutelar, esta senhora insistia em viver. Ela demons-
trava um agir em seus cuidados da casa, que era maior do que aquele
corpo aguentava, e, no entanto, era um corpo que se fazia rede em meio
a uma situagao em que todos ali presentes estavam desconectados.
Uma segunda narrativa foi realizada com um senhor de 50 anos,
portador de esclerose lateral amiotrdfica, que se trata de uma degene-
ragao progressiva no primeiro neurénio motor superior no cérebro e no
segundo neurdénio motor na medula espinhal. No caso dele ha endure-
cimento dos musculos e atrofia, de modo que ele nao move nenhuma
parte do corpo, do pescogo para baixo e ndo fala por conta de uma tra-
queostomia, mas utiliza um mecanismo que é um tubo preso ao queixo,
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através do qual ele digita palavras no computador. No encontro com
este senhor a dupla de alunas ouviu a histdria dele através das palavras
da esposa, mas também com algumas frases digitadas por ele no com-
putador, assim como através de algumas coisas que ele tentava contar
com expressoes da face ou balbuciando e que a esposa traduzia.

A narrativa construida pelas alunas foi feita através de texto e
de fotos que a familia havia mostrado e entregado a elas. As fotos con-
tavam vdrias situagdes vividas por ele, especialmente no hospital. Se
inicialmente esta instituicao definia-o como alguém marcado pela do-
enca, as experiéncias que a familia construiu com ele, mostravam que
as paredes daquele hospital haviam caido. O quarto era reinventado
com enfeites a cada comemoracao, a cada data festiva ou por qualquer
motivo que se inventasse para reuni-los. Naquele quarto, se conseguia
fazer entrar o cachorro da familia, se conseguia fazer massa miojo na
cafeteira, se conseguia acompanhar gestos de um corpo que quase nao
tinha nenhum movimento.

O encontro com esta vida marcada pela limitagao impos as alu-
nas um deslocamento dos seus habitos, de seu modo de estar com ou-
tras pessoas. Elas precisaram criar uma tentativa de estar com ele atra-
vés de certa auséncia de linguagem. Fora necessario suspender a busca
de sentido, de solugdes para este caso e afirmar um gesto que existia
ali, e que por conta de nossa ansiedade em trazé-lo para o nosso modo
de vida, para a nossa significa¢do, era impedido, desconectado.

Nesta experiéncia as meninas sentiam que nao tinham NADA
para fazer. Elas nao podiam interferir, mas podiam estar 14, oferecer
sua sombra, participar junto com ele de um sorriso que ele gostava de
expressar. Havia um agir neste agir, e que era realmente algo que nao
se limitava aquele corpo, algo de um corpo comum, algo que envolvia
a presenca de outros corpos. Nesta convivéncia, pelos afetos narrados
por elas, parecia que uma rede, um modo de viver junto estava se fa-
zendo. Eram elas que também estavam reconectadas nesta rede, neste
agir que aparecia através do minimo movimento daquele corpo. De-
ligny falou tantas vezes que o que precisdvamos era olhar o minimo
gesto® e parece que ali era exatamente disso que se tratava.

“Le moindre geste” é o titulo de um de seus filmes a respeito da experiéncia com os autistas
na comunidade em que viviam.
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E preciso abandonar o projeto pensado, o nosso desejo, a nossa
intengao em saber algo do outro. A ideia é acompanhar uma trajetoria,
as linhas de seu mapa, pois assim se faz uma reconexao. Este caminho
nos afasta da pergunta pela ‘falta’, pela “privagao” com a qual significa-
mos a experiéncia daquele que sofre. No momento em que decretamos
com Deligny uma ‘greve de fim’, conseguimos ser presencas proximas,
realizar tentativas, qualquer ponto de partida para estar junto, sem
projeto, simplesmente convivendo.

Por vezes quando consigo acompanhar este agir, este gesto, no
meu caso, pelo encontro com alunos, professores e pessoas atendidas,
sinto que saio de um estado de isolamento, porque uma rede é tra-
mada, um sentimento de que ha um movimento proprio a todos os
corpos, um movimento de um sé corpo ao qual todos pertencemos e
através do qual existimos.

REFERENCIAS

DELEUZE, G. “O que as criangas dizem.” In: Critica e Clinica, Sao Paulo: Ed.34,
1997.

DELIGNY F. “Nous et I'innocent.” In: Oeuvres, Edition établie et présentée par
Sandra Alvarez de Toledo. Paris: Ed. L’arachnéen, 2008

104



Por uma teoria das linhas

Marlon Cardoso Pinto Miguel
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PoOR uMA TEORIA DAS LINHAS. Do Rizoma
DELEUZO-GUATTARIANO A REDE DE FERNAND DELIGNY

Individuos ou grupos, somos atravessados por linhas, meridia-
nos, geodésicas, tropicos, fusos, que nao seguem o mesmo rit-
mo e ndo tém a mesma natureza. Sdo linhas que nos compde,
dirfamos trés espécies. Ou, antes, conjuntos de linhas, pois cada
espécie é multipla (Mil Platés, vol. 3, Plato 8, p. 76)

Com essas frases, Deleuze e Guattari abrem a quinta e tultima
secao do oitavo platd. Nos somos um “pacote de linhas” (paquet de
lignes em francés). Ou ainda, um individuo é uma coordenada de
linhas: linhas que se encontram em diferentes velocidades, direcdes,
tamanhos, intensidades.

A palavra “linha” aparece mais de 800 vezes em Mil Platos livro
e ela tem um papel importante em todo o programa esquizo-analitico
e pragmatico; a micropolitica ela mesma nao consiste nunca em inter-
pretar, mas a perguntar: “quais sao as suas linhas? Quais os perigos e as
possibilidades em cada uma delas?” Como muitos outros conceitos cria-
dos por Deleuze e Guattari, o conceito de “linha”, e especialmente de “li-
nha de fuga”, é derivado de diferentes autores: as linhas abstratas e cos-
micas de Paul Klee, as linhas setentrionais e infinitas, linhas de universo

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 105-116, 2015.
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de Worringer, ou ainda as linhas de erro de Fernand Deligny. Como
outras problematicas deleuzo-guattarianas nao hd uma axiomatica, tam-
pouco um tratado dessa nogao. Podemos entretanto tragar uma breve
cartografia da no¢ao. Em Mil Platds, encontramos um desenvolvimento
da nogao de linha sobretudo em “Rizoma” (introducao), “Trés novelas
ou ‘o que se passou?” (oitavo platd) e “Micropolitica e segmentaridade”
(nono plato). Ha algo ainda em “O liso e o estriado”. Nao por acaso o
nome préprio de Fernand Deligny aparece nos momentos cruciais do
desenvolvimento da nocao. Ele é sem duivida ao mesmo tempo a prin-
cipal inspiracao de Deleuze e Guattari e seu exemplo estético-politico-
-clinico mais concreto. Seria preciso ainda lembrar outros textos onde
ele intervém de maneira decisiva: “O que as criangas dizem” (Critica e
Clinica), Politica I (Dialogos), Revolugao Molecular...

Lembremos rapidamente o que Deleuze e Guattari dizem em Ri-
zoma enunciando os 6 principios dessa nogao, sempre contrapondo-o a
nogao de “arvore”. 1 e 2. “Principios de conexdo e de heterogeneidade: qual-
quer ponto de um rizoma pode ser conectado a qualquer outro e deve
sé-lo. E muito diferente da arvore ou da raiz que fixam um ponto, uma
ordem”. A arvore € a imagem de um modelo cartesiano, dicotdmico,
unificado, cuja estrutura € um sistema centrado, hierarquizado e es-
tratificado: raizes, um troco, a partir do qual vém os galhos e as folhas.
O modelo da arvore é binario, centralista e centralizador, totalizante e
unificante; ele reenvia a raizes comuns: uma mesma origem, uma mes-
ma norma fundamental. A 4rvore, Deleuze e Guattari opoem o Rizoma,
que fornece o modelo de um sistema sem centro, itinerante/ ndmade,
em metamorfose constante (sem seguir um modelo pré-estabelecido),
nao-hierarquizado, com entradas multiplas. O sistema do rizoma é o
sistema de rede. Por isso rizoma ressoa com rede. Modelo da multipli-
cidade, sem origem ou ponto fixo, estavel ou de base — processos que
nao seguem uma linha ou ldgica estaveis, mas reorganizacdes cons-
tantes como em uma rede. Os principios de conexdo e de heterogenei-
dade do rizoma significam entdo que qualquer ponto pode ser ligado
com qualquer outro, mesmo que eles sejam radicalmente diferentes,
heterogéneos — pode-se passar da antropologia a matemadtica para se
tratar de um problema especifico. Diferente entdo do modelo arbores-
cente, que passa sempre por organizacoes piramidais, por estruturas
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de ordenacdo, que impde uma ordem necessaria e pré-estabelecida de
conexdes. E porque Deleuze e Guattari supdem uma total imanéncia
do real, uma univocidade do ser que coisas completamente diferentes
podem entrar em relagdo. Como nao ha transcendéncia entre as coi-
sas, um agenciamento homem-cavalo é possivel, um agenciamento de
diferentes registros e disciplinas € possivel, uma transversalidade de
niveis é possivel. Os diferentes niveis sao como diferentes linhas que
se conectam umas as outras

3. “Principio de multiplicidade: é somente quando o multiplo é efe-
tivamente tratado como substantivo, multiplicidade, que ele nao tem
mais nenhuma relagao com o uno como sujeito ou como objeto, como
realidade natural ou espiritual, como imagem e mundo”. O que é uma
multiplicidade em seu sentido forte, ou seja, sem submeter a multiplicida-
de a um principio tinico que a englobaria e a explicaria? Trata-se bem
de pensar uma “disseminagao”, um multiplo que nao para de crescer,
de todos os lados, de maneira inexplicavel e incontroldvel — pensemos
no Cajueiro de Pirangi, proximo a Natal, dominando a cidade, erva
daninha, multiplicidades descontroladas, a-significante, indefinida.
Por isso, o nimero ndo ¢ uma unidade de quantificagao (tal é o niimero
numerado, nimero como medida), mas uma forca produtiva de pro-
liferacao, de disseminacao (niimero numerante). Uma unidade é sem-
pre uma questao politica, uma “tomada de poder pelo significante”.
H4 unidade e unificagao quando ha sobrecodificacio — o Estado procede
por sobrecodagem a fim de organizar, de estriar o seu espago e assim
controla-lo. O “metro” na Franga é definido em 1791, em plena revo-
lugao francesa: eis o que esta em jogo na defini¢ao estatal ou imperial
de unidades de medida. No nivel propriamente rizomatico, nivel das
multiplicades em estado puro, ha antes descodagem, livre passagem
de multiplicidades (que se conectam livremente) — como Glenn Gould
tocando Bach e descodando a métrica musical a mais quadrada. O
multiplo em estado puro é a-significante e a-subjetivo. Ou ainda, trata-se
de “multiplicidades planas a n dimensdes” (planas porque sem relevo,
sem nivelagdo, sem profundeza, sem hierarquiza¢ao; um outro nome
para a univocidade...). O plano de consisténcia ndo tem um sentido (é
pura expressao), nao reenvia a uma representa¢ao, nao é imagem de
alguma coisa, nao ¢ produzido por um sujeito.
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4. “Principio de ruptura a-significante: contra os cortes demasiado
significantes que separam as estruturas, ou que atravessam uma estru-
tura. Um rizoma pode ser rompido, quebrado em um lugar qualquer,
e também retoma segundo uma ou outra de suas linhas e segundo
outras linhas”. Se em um rizoma um ponto pode se conectar a outro
qualquer, é porque nado hd, por direito, cortes muito radicais e de sig-
nificancia entre as coisas: nao ha diferenga de natureza entre a vespa
e a orquidea, entre 0 homem e o animal, entre o selvagem e o civili-
zado, entre o autista e o “normal”. Diferentes coisas possuem certa-
mente zonas determinadas. Mas essas zonas se determinam por suas
linhas de organizagao (linhas molares ou de segmentacao dura, linhas
que dao o contorno a uma coisa, que lhe estriam); por suas linhas de
desorganizagao (linhas moleculares ou de segmentagao flexivel, que
desmobilizam a dureza dos contornos, manchando-os, alterando-os,
fazendo entrar elementos que nao deveriam estar ali); enfim, por suas
linhas de fuga, que explodem a grande organizacao. Pensemos a um
individuo: suas linhas duras (homem ou mulher, negro ou branco, bra-
sileiro ou alemao, crianca ou adulto, casado ou solteiro, etc...); suas
linhas moleculares (um fantasma, um sonho, um desejo profundo es-
condido, um amor que lhe faz devir outra coisa); suas linhas de fuga
(ele foge, abandona seu territdrio, se torna outro). Essas diferentes li-
nhas nao deixam de enviar umas as outras incessantemente; elas sao
contemporaneas umas das outras. Por isso um individuo é esse con-
junto de linhas, esse pacote de linhas, esse emaranhado constituido ao
mesmo tempo pelos trés tipos de linha. Uma mesma linha pode tanto
tomar uma direcdo e acabar mal, como ela pode se transformar em
forca criativa. Nao existem regras a priori: uma linha de fuga pode se
transformar em linha de morte, em linha destrutiva (a droga pode aju-
dar a tragar tanto uma linha de fuga criativa quanto destrutiva); uma
linha dura pode ser transformada em forca criativa (Virginia Woolf:
partir da sua condi¢do de mulher para escrever; Milton Nascimen-
to/ Ruy Guerra ou Rimbaud: cantar do ponto de vista do “sangue de
mangue sujo” ou do “sangue ruim”). Os movimentos das linhas, os
processos de territorializagao, reterritorializagao e desterritorializa¢ao
ndo sdo nunca definitivos, mas passam uns nos outros, uns pelos ou-
tros, de maneira continua e constante.
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Enfim, 5 e 6. “Principio de cartografia e de decalcomania: um rizo-
ma nao pode ser justificado por nenhum modelo estrutural ou gera-
tivo. Ele é estranho a qualquer ideia de eixo genético ou de estrutura
profunda”. Um rizoma ndo possui arché: ele nao tem origem, nao tem
comego, nao tem profundidade, ndo tem génese, nao tem modelo es-
trutural ou generativo que poderia explica-lo ou a0 menos justifica-
-lo. E 0 modelo arborescente que supde uma estrutura que poderia
ser analisada segundo um numero de regras dadas. A drvore reenvia
a uma légica do decalque e da reproducao — uma logica da imagem
reconhecida, imagem-espelho. Segundo Deleuze e Guattari, € o pro-
blema da psicanalise e da linguistica que possuiriam um objeto primei-
ro, genético, representante e cristalizado. A psicanalise, segundo eles,
visa reproduzir um decalque de uma coisa que ja estaria la. Trata-se
do modelo reducionista eudipiano, como se pudéssemos tudo inter-
pretar segundo certos modos de funcionamento dados de antemao.
Haveria sempre uma recodagem do fundo sem fundo (o inconsciente
a-significante) a partir de certos conceitos: o falo, o édipo, o nome do Pai...
Ao contrario do decalque, o rizoma segue o modelo do mapa, a pratica
cartogrifica. E sempre questiao com o mapa de criacao e de performance.
O mapa é performance no sentido que ele nao visa desvelar alguma
coisa que estaria fora dele mesmo — como se ele fosse um instrumen-
to objetivo analitico —, mas se ele visa analisar, ele o faz no sentido
de um processo construtivo — fazer um mapa, desenha-lo, fabrica-lo,
em um processo que implica a construgao do seu objeto. Nao se trata
de competéncia na carta (competéncia do analista, do especialista, do
médico), mas de criacdo. Por isso Deleuze e Guattari citam Fernand
Deligny que, com os mapas feitos em sua rede, visava seguir os trajetos
de criancas autistas, identificar seus movimentos, suas linhas, sem no
entanto dizer o que elas querem dizer. E os mapas feitos por um adulto
se conectam com outros feitos por outros adultos, os mapas que dizem
respeito a uma crianga se conectam a mapas que dizem respeito a ou-
tras criancgas, os caminhos dos adultos “normais” se misturam com os
caminhos das criancas ditas “autistas”; alguns mapas sao feitos ao fim
do dia, por memdria, outras no momento mesmo em que a crianga se
movimenta. H4 mapas de trajetos, mas também de gestos, de uso de
objetos, etc... Os mapas ndo pretendem revelar a origem da psicose das
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criangas, ndo consistem em uma volta “ao mesmo” (a causa, a origem),
eles nao sao feitos por especialistas (ndo ha especialista na rede de De-
ligny), mas eles se contentam em tragar as linhas de expressao corporal
das criangas. Os mapas dizem respeito a uma tentativa de construir um
territorio comum com as criangas e no qual elas possam encontrar um
modo de sair de seus movimentos estereotipicos e passar ao agir

Em o Aracnideo, escrito em 1980, Deligny escreve o seguinte:

Em 1967, a guerrilha era uma espécie de etnia quase universal,
a nossa sendo privilegiada pelo fato que nao riscavamos a mor-
te ou a tortura a cada passo; na verdade, nés nao arriscavamos
sendo o desaparecimento do nosso projeto que contravinha as
normas, regras, regramentos em vigor; tratava-se para nos de
descobrir o que asilo poderia querer dizer, ao mesmo tempo
em que lutdvamos em dois fronts; muitos eram aqueles que se
manifestavam pela supressao do internamento asilar; nés nao
éramos em nada habilitados a acolher criangas ‘anormais’; nosso
procedimento nao poderia ser mais precario e nao era simples
distinguir sobre que quiproquds repousavam as convicgdes de
nossos partidarios e adversarios, que tinham por sinal em co-
mum a perspectiva da norma em diregao a qual seria necessario
tender, mesmo que virtualmente, as criangas que ali se encontra-
vam. Ora, nds estavamos em busca de um modo de ser que lhes
permitisse existir, mesmo que modificando o nosso, e nés nao
levavamos em conta as concepg¢des do homem, quaisquer que
elas fossem, e de forma alguma porque nds quiséssemos substi-
tuir essas concepgdes por outras; pouco nos importava o homem;
nos estavamos em busca de uma pratica que excluia de saida as
interpretagdes se referindo a um cédigo; nds ndo tomavamos as
maneiras de ser das criangas como mensagens confusas codifica-
das e a nds enderecadas’.

Primeiro ponto: Deligny diz assumir uma posicdo, e esta € uma
posicao de guerrilha na luta asilar. Essa luta, pela sua supressao ou
pela sua reforma, aparece entretanto capturada em uma armadilha: o
discurso da norma. Como melhor normalizar o doente mental? A ideia
de norma reenvia a uma dada concepgio do homem, do que significa ser
Homem. Mas nao é o homem que interessa a Deligny — €, como veremos,

1 DELIGNY 2008, §37, p. 60, minha traducao.
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o humano. Trata-se entao de buscar nao uma filosofia, ndo uma con-
cepgdo, nao uma teoria, mas uma prdtica: pratica essa que nao se deixa
compreender por um codigo, que nao busca interpretar o que é feito
pelas criangas ditas anormais.

Deleuze insistiu bastante em seus textos sobre Deligny e sobre o
método cartografico que nao se trata de interpretar o comportamento
das criangas, mas de identificar/ localizar espacialmente (Deligny fala
de repérer) os movimentos delas. A interpretacao supoe em primeiro
lugar um codigo que dé sentido a interpretacao (no caso mais carica-
tural psicanalitico: a maquinaria desejante reenviada a nocdes que a
significam constantemente, a centros de significancia territorializantes:
a falta, o édipo, o falo, etc...), e em segundo lugar, esse codigo mesmo
supoe um certo conceito do Homem. Toda concepgao generalizada do
Homem é necessariamente uma concep¢ao de um modo de existéncia,
de um modo de ser, que nos € familiar, que é o nosso. Por isso Deligny
diz que se trata sempre do Homem-que-nds-somos (ou de “On”, “HON”,
“ser consciente de ser”...). Falar do Homem, querer defini-lo é entao
em realidade projetar tudo aquilo que nos é familiar (a consciéncia,
a vontade, o modo de relagao dialdgico sujeito-sujeito/ sujeito-objeto,
etc...) em um conceito abstrato. Esse conceito abstrato se torna entao
uma Norma a qual os individuos os mais diversos devem corresponder,
devem tender mesmo que virtualmente... Essa tendéncia de semelhantizar
[semblabiliser] o outro é o perigo dessa projeco. E justamente o que cri-
tica Deligny no fim do texto Carte prise, Carte tracé em dois psiquiatras:
“que cada alienado seja tratado como ‘sujeito”’2. Eis o campo proble-
matico de Deligny.

No final dos anos 1960, apds deixar a clinica de La Borde, Delig-
ny se instala no sul da Franga, nos Cévennes, onde ficara até morrer.
A tentativa é, em sua base, simples e sem premissas: criar uma vida em
comum com criangas autistas mudas. Como criar um comum com pesso-
as que funcionam radicalmente diferentes sem impor-lhes de antemao
as regras de funcionamento dessa vida? O comum é entao o ponto de
partida e o objetivo do “projeto”. Para tal, Deligny buscou formas de
territorializagdo comum do espago.

> Ibid, p. 138.
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Trata-se em primeiro lugar de uma organizagao em rede. Diferen-
tes pessoas vivem em pequenas unidades (aires de séjour) espalhadas
em um grande territério. Essas unidades sao em geral coordenadas
por um ou dois adultos (présencas proximas, présences proches) e se en-
contram entre cinco e vinte quildmetros de distancia uma das outras.
Algumas unidades sao acampamentos, outra uma pequena chdcara
com horta ou criagao de cabra, outras uma pequena casa com um for-
no de produgao de pao, etc... Elas sdo ao mesmo tempo interligadas,
mas livres para experimentar como quiserem a vida no territorio. As
criangas sao livres para vagar por todo o territorio da rede e uma vez
por semana pelo menos as presencas proximas se reinem em umas
das unidades, o laboratdrio da rede, para discutir os “projetos”, os di-
ferentes dispositivos e praticas.

E nesse contexto que surge a cartografia. Os mapas sao um con-
ceito geral que aparece entre 1969 e 1970. Trata-se na verdade de um
conceito geral, pois todo desenho feito por uma presenga proxima em
relacdo a uma crianga autista ou aire de séjour € chamado mapa. Diversos
mapas indicam o que ha para fazer na aire de séjour, ou seja, o projeto dos
adultos, sujeitos conscientes de si mesmos que agem sempre em fung¢ao
de uma finalidade: fazer a comida, a louga, a jardinagem, etc... E eles in-
dicam como as criangas passam ao agir gragas a essas atividades. O agir
autista, diferente do fazer do sujeito, diz respeito a um modo de agdo ndo
intencional, agir sem fim (sem finalidade e que nado cessa) de seres que
nao sao sujeitos — que nao sao estruturados pelo simbdlico, pela palavra.
O agir autista é representado pelo que Deligny chama linhas de erro. Em
diversos mapas, o que vemos entao é como as linhas do agir atravessam
as linhas do fazer, como a ordem do fazer permite que o agir irrompa
e o pontue de nova forma. Sao linhas de erro, pois elas parecem incom-
preensiveis para o adulto e os projetos por ele formulados, sao linhas de
errancia, erraticas que inscrevem o erro no “bom senso”.

A cartografia ¢ questao de performance como dizem Deleuze e
Guattari no sentido em que a cartografia é componente integrante do
processo de territorializagdo. O espago se torna territorio, um corpo co-
mum, gragas ao tracar. Permanecendo em termos deleuzo-guattarianos,
o espago € primeiro desterritorializado (e ele serd radicalmente des-
territorializado para que ele se torne propicio aos autistas) para em
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seguida se tornar territério. O mapa ajuda nessa processo de desterri-
torializagao-territorializagao, pois o territorio nao preexiste ao tragcado
do mapa: o mapa nao é mera franscrigio do espago.

Os mapas sao uma pratica de grande extensao. Les cartes serven-
te a écarter, os mapas servem ao desvio, sao em verdade meios para
uma deriva e para uma ampla desterritorializagdo: a. do olhar intencional
(para alcangar o ver autista, ou seja talvez nao compreender mas ver,
identificar, localizar, tudo aquilo que atrai a crianga autista e a pde em
acao); b. da subjetividade (para alcangar o nivel impessoal e infinitivo
do autismo; tracar sem fim, tragar por tragar); c. do homem ‘normal’,
‘sdo’ (para alcangar um territdrio comum, um Nds comum, dividido por
pessoas ditas normais e pessoas autistas); d. da linguagem discursiva
(para alcangar uma linguagem comum nao verbal: linguagem do tra-
car). Os mapas procuram nos dar imagens que nao sejam aquelas do
reconhecimento, de um reflexo no espelho — eles buscam fabricar ima-
gens onde nao possamos nos reconhecer e a partir das quais possamos
ver nao o que falta as criangas, mas o que falta a nés. Deslocamento,
inversao de perspectiva. As criangas sao vistas como singulares e dife-
rentes, mas nao implica que haja uma diferenga de grau ou de natureza
em relacao a elas.

Deligny nota constantemente que os mapas nao sao instrumentos
de observagao, nem tampouco de um saber positivo. Os mapas sao an-
tes dispositivos performaticos e de evacuagio: evacuagao da linguagem
verbal [instrument pour refouler le formule, para reprimir o formulado] e
da “angustia terapéutica”. Por um lado, os mapas servem para tratar
a angustia daqueles que supostamente devem tratar, tomar conta, das
criangas; os mapas sao um meio de liberar a sobrecarga dos adultos
nas criangas; por outro lado, os mapas permitem aos adultos de ver
0 que nao 0s concerne — como uma crianga se desvia e erra, os movi-
mentos ornamentados das criangas, a atragao por certas coisas, etc... e
desta maneira eles podem voltar ao territorio de modo a rearranja-lo,
retrabalha-lo, etc... Os diferentes mapas que se referem a uma mesma
crianga mostram como ela se territorializa, como ela passa a habitar
0 espago, o que ela localiza (répére) ou nao no espago, etc... Os mapas
explicam antes a incapacidade do adulto de entender realmente o mo-
vimento da crianga que a razao ou a origem do movimento ele mesmo.
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Mas eles servem a proposta de pensar o espago como uma verdadeira
instalagdo que é constantemente reinvestida.

Para Deligny, os mapas sdao como telas onde o que aparece sao
imagens furadas —nao imagens onde nés poderiamos nos reconhecer ou
reconhecer algo de preciso, mas imagens puramente descritivas, sem
profundeza (imagens planas), sem significancia e que evacuam o sujeito.
Sao o contrario de imagens-espelho. Em texto de Les cahiers de I'immuable,
Deligny diz que os mapas “clarificam essa extraordindria sensibilidade
da crianca psicotica a ordem das coisas. [...] Sensibilidade ao corpo co-
mum, rede de marcos [reperes] e de tragos que se estendem entre um e
outro, que ndao sao nem um e nem outro”®. A critica a linguagem feita
por Deligny é em verdade uma critica ao sujeito formado, que alcan¢ou
o simbdlico e que impde seu modo de ser como o tnico existente. Mas
se nas psicoses e no autismo profundo o acesso ao simbdlico é inter-
rompido, fraturado ou inexistente, entao esse aparelho-linguagem nao
funciona e é por uma outra via que se tera que trabalhar. Os mapas sao
assim um modo de desviar da linguagem e de ver o que ndo se pode ser
visto por um sujeito justamente por causa da sua linguagem. E o que
diz Deligny em Le croire et le craindre : “Essa pratica de guardar tragos
em uma folha transparente de modo que possa aparecer, em filigrana,
o que, do visivel, nao pode se ver, tanto o aparelho a ver se confunde
com o aparelho a linguagem”*. Ou ainda, lemos em Acheminement vers
I'image: “Cartas-paravento e de que vento se trata? De onde vem esse
vento? Da linguagem que nos carrega”®. Os mapas procuram entram
construir uma outra maquina, um novo agenciamento maquinicos;
eles sdo a descrigao de uma outra semidtica, inteiramente diferente para
nds, que funciona segundo outro regime de signos e outro regime de
corpos. A pratica diz respeito a individuos que nao sao estruturados
como sujeitos. Mas podemos dizer que é também uma questao onto-
logica mais fina. Pois mesmo aqueles que vivem no simbolico, na sig-
nificancia, sao constantemente atravessados por linhas a-significantes.
“Essa identidade a-consciente que eu digo que nos percorre”®.

> DELIGNY 2007, p. 852.
¢ Ibid, p. 1181
5 Ibid, p. 1699.
¢ DELIGNY 2008, p. 127.
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Ha algo de profundamente rizomatico nisso tudo. Por isso po-
demos dizer: Rizoma e Rede ressoam. Nao se suprimem as singularida-
des, nao se semelhantiza homogeneizando, mas buscam-se meios de
conecta-las de modo a se criar um comum. Se a maquina a linguagem
nao funciona no autista, entdo se buscara fabricar novas maquinas. A
gestualidade e a corporeidade desenvolvidas pelos adultos (gragas a
introdugao no cotidiano de “gestos para nada”) nos faz pensar em um
devir autista por parte deles. Mas rizomatico é também a relagao entre
0s mapas — sem centro especifico (no caso extremo nao sabemos nem
mesmo a quem eles se referem, por quem foram feitos), uns se conec-
tam com os outros, e eles servem a produgao desse territorio, desse
corpo comum. A ideia de corpo comum é também interessante: um novo
corpo, para além do corpo organizado conhecido, para além de seus
orgaos e fungdes especificas — um novo corpo sem 6rgaos.

E éjustamente um individuo, singularidade radical, tomada nes-
se corpo sem Orgaos, nesse territorio-corpo-comum, de que se trata.
As distingdes de natureza entre seres, entre pessoas, se dao segundo
a logica do homem, do homem-que-nds-somos, mas Deligny busca outra
coisa: o humano. E o que lemos no fim de L'agir et I'agi: “Resta o humano
do individuo indistinto, fora da lei desde sempre e jd, o que nao quer
dizer de forma alguma que ele seja minimamente transgressante, o Ele
que se deve, por se distinguir, nao € desse mundo ai”’. O resto, o que
resta do resto, € esse humano, elemento fossil que se trata constante-
mente de reatualizar.

Ser rizomorfo a partir da arvore, dizem Deleuze e Guattari; ser
humano apesar de ser Homem. Trata-se nos dois casos de fabricacio e
essa fabricagao, desse devir, se faz para Deligny (como para Deleuze e
Guattari) em comum, em rede, tecendo junto uma rede — em um pro-
cesso nao-intencional, nao imaginado de antemao, nao dado, e que ele
chama de aracnideo. O individuo se vé entao capturado nessa rede arac-
nidea, de forma que ele se torne outro. “Que o tragado das linhas do
aracnideo da rede seja tdo permanente como as linhas da mao, é mais
ou menos o que eu quero dizer, com a diferenca que a rede de linhas
da mao se vé sem dificuldade, enquanto a do aracnideo € — incessante-
mente — a se descobrir”s.

7 Ibid, p. 126.
S Ibid, §36, p. 59.
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Um marginalismo pratico: filosofia e politica
em Gilles Deleuze

Jéssica Cassia Barbosa
Universidade Federal do Rio Grande do Norte

Pensar o contexto politico mundial contemporaneo € necessaria-
mente pensar o contexto das diversas manifestagdes que tem lugar
um pouco por todas as partes no cenario mundial. E necessariamente
dar voz a esses manifestantes que, em respeito as suas singularidades,
criam um eco ou um grito unissono contra as formas de poder que
aprisionam a vida. As poténcias do poder no contexto politico mundial
afirmam estar todos envolvidos numa crise econdémica mundial, e o
que assistimos € a quase total incompeténcia dos representantes dos
Estados de dirigir esse barco.

O que questionam essas manifestagdoes? O que querem? Os ma-
nifestantes das ruas de Wall Street respondem aos seus governantes
que o que eles querem esses nao podem responder, nao podem dar. O
que nos parece corresponder aos gritos dos manifestantes de Maio de
68 na Franca quando diziam que desejavam o impossivel.

O que querem aqueles manifestantes? A destitui¢ao de todo Es-
tado, a destitui¢ao de todo espago constituido e instituido até hoje em
favor da consolidacao de nossas democracias? Como podem cobrir de
insultos a preciosa dadiva da representacao que a modernidade os le-
gou? Que espécie de retrocesso que esses manifestantes reivindicam?
Um grito, diriamos junto com Holloway (2005), primeiramente de dor.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 117-126, 2015.
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Contra as formas de opressao de vida realizadas pelo capitalismo, um
grito de nao mais, “Que se vayan todos!”!.

Por isso, para nds, o pensamento filoséfico deleuziano toma lu-
gar tdo importante no cenario politico contemporaneo, para primei-
ramente por introduzir-se como uma forma de resisténcia as formas
de empobrecimento da vida e do pensamento, segundo o triunfo do
neoliberalismo, na produgao de subjetividades® e pensamentos-para-
-o-mercado. Segundo Deleuze possibilita-nos pensar uma politica para
além das formas ja dadas, para além do Estado, para além da represen-
tagao. E ainda, elegeriamos um terceiro motivo, muito importante, de
uma ética presente no pensamento deleuziano que reconhece as singu-
laridades e abraga a luta politica nao como revolugao totalizante, mas
como resisténcia.

Nesse trabalho gostariamos de assinalar pelo menos dois pontos
sobre a concepc¢ao da politica em Gilles Deleuze: primeiro, a critica
que Deleuze introduz as formas de governo democraticos se introduz
a partir de uma dentincia a uma espécie de impura mistura ou um
impuro lado a lado, aos termos nietzschiano, entre essas formas de go-
verno com os axiomas do capitalismo, isto é, a de todas serem subordi-
nadas aos axiomas de produgado do capitalismo. Os Estados nacionais,
sejam democraticos, ditatoriais ou totalitarios constituem-se todos em
“modelos de realizacdo” dessa axiomatica imanente (Deleuze; Guat-
tari, 1992, p. 138). Quando os governos democraticos servem-se desse
modelo de realizacao aos axiomas do capital, servira como sede para
a difusao de modos de existéncia e de pensamento-para-o-mercado,
universalizantes e homegeneizantes. Ora, diz Deleuze, “ele ndo é
universalizante, homegeneizante”, é do contrdrio, uma fabricagao de
desigualdades, “é uma fantastica fabricagao de riqueza e de miséria”
(Deleuze, 1992, p. 217). Antonio Negri, recentemente em entrevista de
2014, fala do paradoxo de termos eleicdes completamente dominadas
pelo poder do dinheiro. Segundo ele, a corrupgao ¢ uma corrupgao do
poder do dinheiro que tudo domina. A corrup¢ao do poder do dinhei-
ro, corrompe toda a estrutura da maquina democratico-representativa

! Como dizem os indignados, acampados nas pragas centrais de Madri e Barcelona.

2 Para uma analise sobre as novas figuras de subjetividade configuradas a partir do triunfo do
neoliberalismo e sua crise mundialmente, ver o trabalho de Michael Hardt e Antonio Negri:
Declaragio — Isto ndo é um manifesto. Sao Paulo: n-1 edi¢des, 2014.
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tornando-a “incapaz de conter e desenvolver um mecanismo democra-
tico de decisao” (Negri, 2014, p. 41)°.

Segundo ponto que assinalamos, Deleuze nunca isolou a politica
como um pensamento que deve ser pensado per si, como um pensa-
mento especifico. E é verdade que Deleuze nunca afirmou que sua
filosofia se escreve sob as condi¢des da politica. Ele escreve, por exem-
plo, em Conversagoes: “O que me interessa sao as relagOes entre as artes,
a ciéncia e a filosofia” (Deleuze, 1992, p. 158); mas, sabendo também
de sua preocupacao com a politica. Nossa proposicao ¢ de que a preo-
cupacgao de Deleuze com o politico esteja avaliada de acordo com sua
propria concepcao de filosofia ou do que significa pensar.

Em filosofia, Deleuze denuncia as consequéncias dessa jungao
das democracias com os axiomas do capital na forma de producao de
ideias como mercadorias de rapida circulagao e renovacgao, sujeitas aos
critérios da “sensibilidade” do mercado e de “interesses” da midia.

Salvar a filosofia da falsa alternativa: fun¢ao “cultural” mediado-
ra ou comunicativa ou entao o autismo do conceito; e simultaneamente
salvar o filésofo da pseudo-opgao: protagonismo intelectual publico
ou soliddao sem ecos, luzes da ribalta mediatica ou ghetto mediatico
privado, como afirma Sousa Dias (1995) constitui-se um dos empreen-
dimentos filoséficos de Deleuze.

Sao outras as correntes filosofantes que se propdem como a ide-
ologia da era da comunicagao e do capitalismo demo-liberal e que, sob
designag¢des como racionalidade retérica ou ainda filosofia conversa-
cional, se atribuem como finalidade, sempre sob a ideia reguladora de
um senso comum “critico”, suscitar consensos como opiniao “razoa-
vel” da maioria.

A filosofia deleuziana, pelo contrario, assume-se como um esfor-
¢o para introduzir ou estimular hipdteses tedricas e praticas de resis-
téncia, inseparavel daquilo a que o filésofo chama um devir-minoritdrio.
Por isso ela reivindica-se de um poder positivo de inactualidade ou de
intempestividade, termos colhidos de Nietzsche, e que este definia do
modo seguinte: “agir contra o tempo, e assim sobre o tempo, em favor
(espero) de um tempo por vir” (Nietzsche, consideracoes inactuais II 3-4).

Para uma anadlise proficua sobre corrupgdo nas democracias representativas contempora-
neamente, ver o artigo de Perry Anderson: Berlusconizagdo da politica: Corrupgio, espetdculo,
manipulagdo do sistema eleitoral e outros ingredientes da crise democrdtica na Europa. Revista Piaui,
edigao 95, agosto de 2014.
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Tal como Sousa Dias (1995) analisa, Deleuze pensa os aconteci-
mentos como objetos da filosofia que nada tem a ver com os ruidosos
eventos socio-culturais das midias ou com as “actualidades” dos meios
de informacao. Os eventos que se ocupa a filosofia deleuziana nao sao
acidentes, coletivos ou individuais, mas antes devires, dinamismos
criadores, perfeitamente insensiveis pelos canais da comunicagao.

Como insiste, em seu livro junto com Guattari O que é a filosofia?
(1992), a filosofia nao é contemplagao, nem reflexdo, nem comunica-
cao. A filosofia nao teoriza, ela elabora conceitos para os problemas
que se propoe, caracteriza-se por essa atividade criativa de conceitos.

Para a politica ndo poderia ser diferente. Tanto em politica
como em filosofia seu esfor¢o maior foi sempre o de criar, ou como
ele mesmo gostava de falar, “gaguejar em uma nova lingua”. Deleuze
costuma denominar pelo mesmo nome “politica” algo inteiramente
diferente do que comumente € aceito, tais como: governo da maioria,
eleicao de um melhor regime, institui¢ao de espago para confronta-
cao de ideias, etc. Para ele, a politica se constitui em um questiona-
mento minoritario das normas.

Dessa maneira, pensamos que sera a partir do conceito de devir,
na sua forma de devir-menor que, a nosso ver, a categoria do politico
tornar-se-a problematica em todos os sentidos na obra de Deleuze: tanto
no sentido de visualizar essas forgas de decodificagao e criacao; tanto
quanto a partir do que se entende “ler politicamente” a obra de Deleuze.

Em oposi¢ao a maioria, que representa a determinagao de padroes
de medida, Deleuze fala de um “devir minoritario de todo o mundo”.
Ali onde o territério nao deixa de fechar-se sob suas normas, sob seus
estados de dominagdo, em fungdo dos regimes de identificagao, a ver-
dadeira politica, na visao deleuziana, segue sendo um esforgo vital de
descompressao das normas, de desterritorializagao, e um poder de “de-
sidentificacao” engendrado pelas criagoes singulares e coletivas.

Segundo Deleuze,

Devir ¢, a partir das formas que se tem, do sujeito que se é, dos
orgaos que se possui ou das fungdes que se preenche, extrair
particulas, entre as quais instauramos rela¢gdes de movimento e
repouso, de velocidade e lentidao, as mais proximas daquilo que
estamos em vias de nos tornarmos, e através das quais nos torna-
mos. E nesse sentido que o devir é o processo do desejo. (Deleu-
ze; Guattari, 1997, p. 64).
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Para Deleuze s6 existem devires-menores, pois é sempre de um
subdesenvolvimento que se devém algo, justamente porque, através
do devir, quer-se escapar, buscar uma saida, das formas de identifica-
¢ao, de um padrao de maioria, tanto dos rostos como dos corpos. De-
vir-menor é uma pratica que se insere no padrao maior para menorizar.

Ha toda uma magquinaria social conservadora que quer fazer crer
que o pensamento nao € importante, que a arte ¢ um comércio qualquer,
que a ciéncia ¢ uma mistica de facil consumo, que a filosofia é inttil e
aristocratica, que a politica ¢ um amontoado de factoides. Mas ha as mi-
norias persistentes e alegres que estao na luta criativa e emancipadora.

A partir disso, a politica possui ao menos duas concepg¢des na
filosofia de Deleuze: uma entendida como desvio e outra como criagao.
E se a sociedade de controle é tao somente a organizagao da proibigao
do devir (Badiou, 2010), a politica é a arte de introduzir os desvios, ou
ainda, um estado de variagao continua em um regime do comum; nao
na forma de um combate entre duas classes de morte, com fins a es-
tabelecer uma nova maioria, mas como uma espécie de marginalismo
pratico (Guillaume Le Blanc, 2010), aderido a possibilidade de desblo-
quear fronteiras, um “fendmeno de borda”.

Pode ser que nada paregca mudar segundo os parametros de uma
macropolitica, mas tudo muda nas aprecia¢des de uma micropolitica
na forma de devires-menores. Porque,

A politica opera por macrodecisdes e escolhas binarias, interes-
ses binarizados; mas o dominio do decidivel permanece estreito.
E a decisao politica mergulha necessariamente num mundo de
microdeterminagdes, atragOes e desejos, que ela deve pressentir
ou avaliar de um outro modo. [...] Uma pagina curiosa de Miche-
let condena Francisco I por ter mal avaliado o fluxo de emigracao
que empurrava para a Franca muita gente em luta contra a Igre-
ja: Francisco I viu nisso apenas uma afluéncia de possiveis solda-
dos, ao invés de perceber ai um fluxo molecular de massa de que
a Franca teria podido tirar proveito, assumindo a lideranca de
uma Reforma diferente daquela que se produziu*. Os problemas
se apresentam sempre desse jeito. Boa ou md, a politica e seus jul-
gamentos sdo sempre molares, mas é o molecular, com suas apreciagoes,
que a “faz” (Deleuze; Guattari, 1996, p.102).

4 Michelet, Historie de France, la Renaissance.
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Ha pelo menos duas ideias instigantes nessa citagao de Deleuze
e Guattari. A primeira, em uma certa medida com um tom pouco con-
fiante, afirma que as decisdes politicas, de fato, sao necessariamente
tomadas no nivel molar. Mas a segunda assertiva, a qual, também em
certa medida, anula a anterior e lhe retira toda negatividade, é que o
molar passa necessariamente pelas apreciagdes moleculares, isto é, é
dela que a macropolitica retira toda a sua forga.

Ainda segundo a citagdo, Deleuze e Guattari parecem por toda a
confianga nas forcas moleculares, isto é, na poténcia de um devir-mino-
ritario que nao espera o futuro da revolugao, ou o futuro de seja quais
forem as decisdes da macropolitica, mas arrasta as formas maiores de
organizacao politica para um quantum de fluxo, segundo as aprecia¢oes
menores. Os movimentos que agitam uma sociedade se apresentam
assim, ainda que sejam “representados” como um marginalismo ou
uma afronta perante os segmentos molares. Seria preciso buscar outras
palavras que convenham melhor a composicao molecular, em que se
pode assinalar, numa linha de segmentos, um fluxo de quanta que se pro-
longa de uma a outra forma, e onde nao se comporta mais segmentos.
“Um fluxo mutante, convulsivo, criador e circulatorio, vinculado ao
desejo, sempre subjacente a linha sélida e aos segmentos” (idem, p. 95-
6). Em suma, o molecular, a micropolitica nao se define mais segundo a
pequenez de seus elementos, mas pela natureza de sua “massa”: fluxo
de quanta que ndo so6 se diferencia em relagao a linha de segmentos mo-
lar, mas também nao para de remanejar esses segmentos, de agita-los.
E novamente onde o poder da macropolitica se torna mais forte, isto
é, quando se ja esta presente em fluxos de quanta, num nivel que, em
verdade, lhe escapa, mas, sobretudo é o que lhe fortalece. Por isso De-
leuze e Guattari afirmam, que os centros de poder se definem por sua
zona de impoténcia, por aquilo que nao é mais do controle deles. Mas,
justamente, como € aquilo que escapa os centros de poder, os quanta
sdo também verdadeiras maquinas de guerra, que escoam, agitam e
modificam a forma dos segmentos num fluxo de guerra ininterrupto;
eles também sao aquilo que nao se captura e tendem a evadir-se dos
cédigos e portanto a recria-los incessantemente, em agenciamentos de
desejo, que sao do tipo maquinas de guerra. “As mutagdes remetem a
essa maquina, que certamente ndo tem a guerra por objeto, mas a emissao
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de quanta de desterritorializacgao, a passagem de fluxos mutantes (toda
criagdo nesse sentido passa por uma maquina de guerra).” (idem, p.
112). Uma maquina de guerra, nesse sentido, é erigida contra um apa-
relho de Estado, que funciona como que por reteritorializacoes na li-
nha sobrecoficante ou sobrecodificada.

“Antes ser um minusculo quantum de fluxo do que um conver-
sor, um oscilador, um distribuidor molar!” (Deleuze; Guattari, 1996, p.
108), afirmam os autores veementes. Antes se agarrar, no sentido de
operar na poténcia micropolitica — a custa de torna-se exterioridade
selvagem — do que ser um conversor, no sentido de apropriar-se da
poténcia molecular, no intuito de deté-la, corrompé-la, destitui-la ao
maximo de sua poténcia mesma dando-lhe seu menor grau de potén-
cia. Mas havera sempre uma molecularizacao irredutivel ao molar, que
escapa, que foge, que racha, e que nao se deixa reduzir aos segmentos
dessa natureza. Nao sao contradicdes, sao fugas.

Diz-se erroneamente (sobretudo no marxismo) que uma socieda-
de se define por suas contradigdes. Mas isso so € verdade em gran-
de escala. Do ponto de vista da micropolitica, uma sociedade se
define por suas linhas de fuga, que sdo moleculares (idem, p. 94).

Deleuze, de toda forma, aposta entao na poténcia dessas linhas
de fuga que se formam numa sociedade, tem em ganhar proporcdes
e atualizar as formas de vida entdo presente. A esquerda institucio-
nalizada preocupada em nado perder ou ganhar espagos de poder, vai
perdendo o futuro pois perde a poténcia da molecularidade. Enquanto
o capitalismo opera no presente, no molecular, para se reproduzir in-
definidamente. Em Maio de 68 todos aqueles que julgavam em termos
de macropolitica, nada entenderam do acontecimento, porque algo
escapava, “algo de inassinalavel escapava”. A esquerda institucionali-
zada, “os homens politicos, os partidos, os sindicatos, muitos homens
de esquerda ficaram com raiva [...] E como se tivessem sido destituidos
provisoriamente de toda maquina dual que fazia deles interlocutores
validos” (idem, p. 95). Maio de 68 era molecular, e suas condi¢des ain-
da mais imperceptiveis do ponto de vista de uma macropolitica.

Dizemos, portanto, que as condig¢des da politica, na visdo deleu-
ziana, nao € a de apostar nas decisdes da macropolitica, no sentido de
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querer influir, discutir, dar opinido nos julgamentos e decisdes mola-
res, mas de fortalecer uma micropolitica, suas linhas de fuga onde, em
verdade, os posicionamentos sdao definidos, apostando no mundo das
microdeterminagoes, isto €, nesse plano que escapa aos centros de po-
der, mas que sao decisiveis no plano das macrodeterminagdes.

Ali onde o territorio nao deixa de fechar-se sob suas normas, sob
seus estados de dominagao, em fungao dos regimes de identificagao, a
verdadeira politica, na visao deleuziana, segue sendo um esforgo vital
de descompressao das normas, de desterritorializagao, e um poder de
“desidentificagao” engendrado pelas criagdes singulares e coletivas.

Para Deleuze, a esquerda em nada se assemelha com governo,
com Estado, ela estd muito mais relacionada com a poténcia do mole-
cular que nao se deixa capturar, identificar pelas formas molares. Os
fluxos de quanta que for¢am a atualizagao constante das estratifica¢des
molares e das padroniza¢oes de maioria, mas sem, contudo, deixar-se
sobrecodificar, reterritorializar novamente, sem deixar-se paralisar em
novas formas de maioria, em suma, que nao se deixa instituicionalizar.
Por mais que seja inevitavel ou até necessario que as decisoes sejam
tomadas na macropolitica, na forma de um direito adquirido, ou mes-
mo de uma posicao de poder a ser ocupada, a esquerda € aquilo que
nao para nesse ponto, e segue em uma linha de variagao continua, isto
¢, segue na luta continua contra as formas de aprisionamento da vida
que as formas de poder impdem por todos os lados.

Se por um lado ha uma maquina abstrata de sobrecodificacao
constante dos fluxos, sendo ela que define uma macrosegmentaridade,
ou o padrao de maioria; ha, em contrapartida, os fluxos de descodifi-
cagao, que tracam as linhas de fuga e que operam as novas formas de
organizacao politica, primeiramente em um nivel molecular, segundo
velocidades e andamentos diferentes.

De modo que, a preocupagao de toda sociedade sera essa: so-
brecodificar os fluxos descodificados produzidos na segmentaridade
molecular, dando como resultado uma artificial unidade. Funcionara
como aparelho de captura das mdquinas de guerra selvagem que nao se
deixam padronizar, que nao se deixam vencer e parar em prototipos
ja determinados, em contornos ja delineados. Nao vao deixa-lo experi-
mentar em paz, pois isso colocara toda a unidade em risco.
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Entrar em um devir significa livrar-se das formas de representa-
¢ao, para tornar-se algo outro, algo que ja estamos nos tornando, algo
que o desejo maquina. Devir significa livrar-se da peste, dar seu salto.
Devir é o que nos faz atravessar o muro das significagoes, desfazer-se
do rosto, e dessa maneira tornar-se imperceptivel; fazer corpo com as
particulas que convém, preenché-lo de intensidades.

Devir-menor € um caso politico, e apela a todo um trabalho de
poténcia, uma micropolitica ativa. E o contrario da macropolitica,
e até da histéria, onde se trata de saber sobretudo como se vai
conquistar ou obter uma maioria. (Deleuze & Guattari, 1997, p.89).

Apostamos na filosofia deleuziana, na medida em que afirma o
devir como uma espécie de marginalismo pratico, aderido as formas de
desbloquear fronteiras, perpassando e transbordando as formas da ma-
cropolitica, dando uma continuidade impar a luta, persistindo numa fé
no mundo que € coextensiva das experimentagoes singulares e plurais
que, um pouco por todas as partes, individuos ou grupos dos mais di-
versos signos continuam a empreender contra as formas de alienagao.
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Por uma politica menor:
a importancia de Marx em Deleuze

Benito Eduardo Araujo Maeso
Universidade Federal do Parand

No fim da vida, Deleuze trabalhava em um livro sobre Marx!, o
que causou surpresa pelo proverbial anti-hegelianismo® do francés e
por sua critica forte ao processo dialético. Mas o préprio Deleuze de-
clarou que tanto ele quanto Félix Guattari eram, ao seu modo, ambos
marxistas® e que toda filosofia politica deve ser “centrada na analise
do capitalismo e de seu desenvolvimento”*. Esta afirmagao o conecta a
mesma questao tratada por Marx: o efeito de um sistema de produgao
monolitico e a0 mesmo tempo moldavel e fluido, que ocupa espagos e
muda conforme as altera¢des na composigao das relagdes sociais.

Fala-se aqui da imbricacdo entre economia e politica, da esfera
privada (o capitalismo ultramonopolista) imiscuida na esfera publica,
ou até da dissolugao total desta fronteira, que talvez nunca tenha exis-
tido. O capital produz a si mesmo e é seu proprio limite no campo da
vida, adaptando-se a modificagdes ou crises e incorporando até forgas
produtivas surgidas a sua margem e/ou como resisténcia.

1 “Grandeur de Marx”, cfe. “Le ‘je me souviens’ de Gilles Deleuze”. Entrevista ao filésofo
Didier Eribon no jornal Le Nouvel Observateur, edigao n® 1619 (16-22 de novembro de 1995).

2 Outra visao sobre a relagao dialética-diferenca e Deleuze-Hegel é dada por NESBITT (2005),
ELLRICH (1996) e LAMBERT (2002).

3 DELEUZE, 2008, p. 212. Conforme GARO (2008), manter-se marxista “quando todos a sua
volta denunciam o marxismo como a filosofia do gulag é um ato politico profundo” (2008b:
66; 2008a: 614).

4 DELEUZE, 1995, p. 212

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenc¢a. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 127-147, 2015.
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O que mais nos interessa em Marx é sua andlise do capitalismo
como sistema imanente que nao para de expandir seus préprios
limites, reencontrando-os sempre numa escala ampliada, porque
o limite é o proprio capital®.

Disso, conclui-se que Deleuze nao sé reconhece a importancia da
teoria econdmico-politica de Marx como a necessidade de sua expan-
sao para o entendimento da atualidade, alvo da reflexdao do préprio
Deleuze, permitindo uma interpretacao da realidade onde € preciso
pensar a saida do capitalismo a partir dele préprio.

Num tempo de transformacao na matriz do capital, deve-se in-
terrogar seu funcionamento, expressao sociopolitica e desafios que se
pOem a nossa frente, desde o esgotamento de recursos naturais até a
expansao desmedida da tecnologia, que deixa de ser ferramenta do
trabalho para ser o sensivel suprassensivel da sociedade.

E preciso entender um quadro politico e econémico diverso do
de Marx, mas com um modo de produgao andlogo no centro da so-
ciedade. E preciso transformar o mundo, ainda que nio seja 0 mesmo
da época do pensador alemao. Ainda que Deleuze nao tenha publi-
cado Grandeur de Marx, sua “existéncia” abre um leque de possiveis
articulagoes entre a tradicdo marxiana e o pensamento deleuziano,
notadamente no campo da politica. Se a transformagao na sociedade
de massa aponta a ascensao da Sociedade de Controle, o fundamento
econodmico-social- o capital — ainda exerce papel fulcral na produgao
dos elementos politicos, culturais e sociais. Para poder olhar a atuali-
dade, este texto busca uma articulagado entre os conceitos deleuzianos
de menor ou minoritario, materialismo e Sociedades de Controle com
O pensar marxiano.

CONTROLE, PRODUCAO, DESEJO
As transformacgoes sociais da metade final do século XX trouxe-

ram mudangas nas rela¢cdes de poder, que nao se dariam mais ver-
ticalmente, mas por aceitacdo tacita e redes interligadas: o controle

° DELEUZE, 1995, p.212

128



POR UMA POLITICA MENOR: A IMPORTANCIA DE MARX EM DELEUZE

constante ocorre por modulagao e comunicagao, “uma formagao per-
manente das ag¢oes, da linguagem e do pensamento®”.

A linguagem deste novo constructo sdo as “alegrias do marke-
ting””, o predominio de cddigos do mercado — compra, venda, status,
valor signico do produto, carga emocional, etc. - como mediadores das
relagcdes humanas. Sendo marketing o “processo social por meio do
qual pessoas e grupos obtém aquilo de que necessitam e o que dese-
jam®”, ndo é dificil ver que o individuo interage numa légica mediada
pela forma-mercadoria, agora estilo de vida que transcende a materia-
lidade desta forma.’

Ao mesmo tempo, considerando que alteragdes na infraestrutura
econdmica impactam a superestrutura que a cerca, a mutagao social é
imbricada por mudangas no sistema econdmico: o capitalismo fabril
fordista passa a ser de servigos, produgao de informagoes e fluxo fi-
nanceiro. A fabrica “deu lugar a empresa'”” e esta se transforma na
economia em rede'’.

As sociedades de controle trazem novos codigos e valores: a em-
presa se torna modo de pensar, numa sociedade onde familia, escola,
exército, fabrica “ndo sdo mais espagos analdgicos distintos que con-
vergem para um proprietario, Estado ou poténcia privada, mas sao
agora figuras cifradas, deformaveis e transformaveis, de uma mesma

¢ ANGELO, Miguel. Biopolitica e sociedade de controle: Notas sobre a critica do sujeito entre Foucault
e Deleuze. pg. 6. Disp. Em http://www.revistacinetica.com.br/cep/miguel_angelo.pdf . Acesso
em 21/02/2014 - 16:40

7 DELEUZE, 1995, p. 226. Este problema aproxima Deleuze das analises de Debord sobre a
sociedade do espetaculo, assim como a ideia de Adorno (retomada por Marcuse) de que a In-
dustria Cultural nao so transforma cultura em mercadoria, mas mercadoria em cultura, isto
¢, em modo de vida da sociedade, o que ocorre pela produgéo e direcionamento do desejo
voltado as mercadorias.

8 KOTLER, P & KELLER, R, 2006 — grifo nosso

?  Rifkin chama isso de “economia do acesso”: mais do que a posse do bem, o que baliza a troca
econdmica é a possibilidade de uso do bem-servigo, gerando uma consequéncia cultural re-
fletida na sociedade de troca de informacdes. (LOPES, Ruy S. 2007, Informagdo, Conhecimento
e Valor, p. 101)

1 DELEUZE, op. cit, p 226

1 “AsTICs, as redes e os meios de comunicagio ndo sao mecanismos fragmentadores e demo-
craticos, contrarios ao poder centralizador mas o arcabougo tecnolégico a servigo das hierar-
quias, inclusdes e exclusdes necessarias ao funcionamento (ainda que precario) do sistema.”.
(LOPES, Ruy S., op. cit, pag. 179).

129



BeniTo EDUARDO ARAUJO MAESO

empresa que sO tem gerentes'””. A alma da empresa/mercado permeia
modos de vida e relagdes pessoais, substituindo ferramentas disci-
plinares e se tornando cultura. A sociedade assumiria caracteristicas
desta grande empresa ou rede. A Sociedade de Controle é a nova re-
gulacdo e organizagao do novo capitalismo: cognitivo, informacional,
emocional. Citando Deleuze,

E fécil fazer corresponder a cada sociedade certos tipos de mé-
quina, ndo por que as maquinas sejam determinantes, mas por-
que elas exprimem as formas sociais capazes de lhes darem nas-
cimento e utiliza-las.(...) Nao é uma evolugao tecnoldgica sem
ser, mais profundamente, uma mutagao do capitalismo'

Tal frase remete ao trecho dos Grundrisse onde Marx insinua a
imbricagao constante entre humano e ndo-humano no processo de pro-
ducao das mercadorias e da realidade.

As forcas produtivas e as relagoes sociais — ambas aspectos di-
ferentes do desenvolvimento do individuo social — aparecem sé
como meios para o capital, e para ele sao exclusivamente meios
para poder produzir a partir de seu fundamento acanhado. De
fato, porém, elas constituem as condig¢des materiais para fazé-lo
voar pelos ares'

Tal geracdo se d4 em duplo fluxo: destruicao e criagao de con-
di¢des de vida. O trabalho das maquinas multiplica sujeitos em seus
varios pontos de conexao/desconexdao. “O maquinico envolve, diz
Marx, uma metamorfose, uma mutagao antropoldgica da produgao'”,
a busca por saber “até que ponto forcas produtivas da sociedade sao
produzidas, ndo s6 na forma do saber, mas como 6rgaos imediatos da
praxis social; do processo real da vida”'.

A produgao humana e a nao-humana se unem no regime ma-
quinico do capitalismo liberando grande produtividade difusa, ex-
pansivel conforme as conexdes entre as multiplicidades. Assim acaba

12 DELEUZE, 1995, p.224

3 DELEUZE, 1995, p.223

4 MARX, 2011, p. 944

5 LAZZARATTO, in CAVA (2013)
1t MARX, 2011, p. 944
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a relagao tempo de trabalho/valor de producao da economia classica.
Esta mudanga se inicia na fabrica, coletivo maquinico de humanos e
nao-humanos, até chegar na metropole contemporanea, uma megama-
quina, uma imensidao de processos, redes, fluxos e hibridagdes.

Por analogia, se o eixo de produgado do capital desloca-se ao in-
tangivel e virtual, a ideia de Estado também ruma a um virtual com
elementos e modos de operagao idénticos ocorrendo em continentes
diferentes, conectados via redes de informacao— vide as ditas revolu-
¢Oes digitais- e regidos por leis que organizam/sao organizadas pela
producao do capital.

A esquizofrenia do capitalismo, sua radicalidade como sistema
que se reinventa ao achar limites e cuja racionalidade extrema conduz
ao estranhamento, a expropriacao e a alienacao'” estabelece um socius
baseado na metaestabilidade e simultaneidade. A fabrica, campo do
conflito burgués-proletdrio, da lugar a empresa, onde nao se disputa
a posse, mas o pertencimento aos meios de produgao e onde se acena
com integragao do individuo ao socius capitalista e dissolugao da resis-
téncia tradicional: “os individuos tornaram-se dividuais, divisiveis, e
as massas tornaram-se amostras, dados, mercados ou bancos'®”.

Logo, Deleuze e Marx convergem, ainda que a seu modo, a per-
cepgao de que o socius capitalista nao se funda na identidade, mas num
processo de producao e reconfiguracao, pois o capitalismo ¢, para Marx,
o estado no qual “tudo que é sélido se desmancha no ar” e onde as re-
lagdes sociais “se tornam antiquadas antes que possam se ossificar'”.

Mesmo com a critica deleuziana as contradi¢des e modos de pro-
duc¢do como definidores do social, o reconhecimento da relagao entre
mudanga de modo de producdo e muta¢ao do capital permite novas
aproximagoes com conceitos de Marx. E preciso pensar esta relagao
para além do marxismo canonico. Conforme GUERON,

Marx interessa a Deleuze e Guattari ali onde eles veem nele a
afirmacao da dimensao autopoiética— autoinventiva e autopro-
dutiva— do Ser. Deleuze e Guattari buscam mobilizar a Filosofia

7 A esquizofrenia também ¢ a radicalidade da loucura, que faz com que o individuo passe a ser
outro e naufragar nessa passagem. Tal (ir)racionalidade parece articular-se com as andlises de
Debord e Marcuse sobre a construgao de consensos de pensar nas sociedades de massa.

8 DELEUZE, 1995, p.222

19  MARX e ENGELS, 2007, p. 37
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de novo nos questionamentos e problematiza¢ées do marxismo,
mesmo que, algumas vezes, ndo cheguem exatamente as respos-
tas que Marx chegou®.

Se Deleuze e Guattari sao marxistas, a seu modo, aponta-se uma
interpretacao ativa da heranca de Marx: um “processo dinamico no qual
nem ele se cristaliza nem o marxismo em si permanece o0 mesmo - € me-
nos uma questao de permanecer marxista do que um devir-marxista®'”.
Isto é visivel na critica a psicanalise, a ideia do universal do inconscien-
te, pois € com categorias marxianas como for¢as produtivas e relagdes de
produgdo que ambos afirmarao inexistirem intermedidrios entre desejo e
socius, ou seja, que nao ha “estrutura psiquica intermediaria®”.

O campo social é imediatamente percorrido pelo desejo, que
¢ seu produto histdrico determinado, e que a libido ndo tem
necessidade de mediacdo ou sublimagao alguma, de operacao
psiquica alguma, e de transformagao alguma, para investir as
forgas produtivas e as relagdes de producdo. Ha tdo so desejo e
social, nada mais®

Se s6 ha desejo e social, e o capitalismo é imanente a sociedade
atual (Deleuze considera fundamental a critica de Marx de como o ca-
pitalismo remete e reduz todo sistema de producao de valores de uma
sociedade a forma-mercadoria), a produgao do desejo é a producao do
real, assim como o fetichismo da mercadoria é produzido ao mesmo
tempo que esta, de modo imanente: “o real se constitui, mais uma vez
conforme Marx, a0 mesmo tempo e num mesmo movimento, tanto de
suas formas ditas racionais como irracionais**”. O problema do feti-
chismo da mercadoria nao é ser fetichismo, mas ser mercadoria.

A construgao das instancias do Eu segue processo similar, mas
Deleuze e Guattari o chamam de fantasma, uma falsa instancia entre
desejo e socius. O fantasmatico no fetichismo da mercadoria surge na
produgao dela e corresponde as instancias psiquicas, enquanto media-
doras da relacao individuo/mundo - separados artificialmente. A pro-

2 GUERON, 2013, p. 159

2 CHOAT, 2009, p.11

2 GUERON, 2013, pp. 159-162

»  DELEUZE & GUATTARI, 1972, p.36
2 GUERON, idem.
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ducao do fantasma é imanente a produgao social: é parte fundamental
da constitui¢ao do sistema produtivo. Nao havendo instancias, pensa-
-las como existentes € parte da propria producao do fantasma- o dire-
cionamento do desejo para objetos inexistentes, dando a estes status de
operadores na realidade.

E a arte de uma classe dominante, pratica do vazio como econo-
mia de mercado: organizar a falta na abundancia da produgao,
despejar todo desejo no grande medo da falta, fazé-lo depender
do objeto de uma producao real que se supde exterior ao desejo
(as exigéncias da racionalidade),enquanto a producao do desejo
é vinculada ao fantasma®

Um exemplo simples, com raizes em Marx, seriam as necessi-
dades desconhecidas até surgirem produtos que as explicitem ao con-
sumidor. As necessidades ja existiam, foram criadas no processo de
produgao do gadget ou, ainda, de modo independente? Antes, vivia-se
sem smartphones; hoje, parece impossivel viver sem eles.

Os produtores centrais da realidade histdrica sao em Marx a luta
de classes e o trabalho e para Deleuze, o desejo, produgao do incons-
ciente — num sentido materialista, econdomico e socioldgico. A investi-
gacao deleuziana relaciona alienagdo material e estranhamento de si,
alienagao psicoldgica do ser. Mas isto pode ser pensado ja no proprio
Marx, se lermos o fetichismo da mercadoria como operagao mental e
emocional do ser em relagao ao objeto.

A forma-mercadoria € o sensivel suprassensivel e mostra-se como
realidade autbnoma, deificada e determinante da vida humana. Ao re-
tirarmos seu valor de uso e traduzirmos s em valor de troca, aliena-se
o trabalho humano envolvido em sua confecg¢ao, substituido quase todo
pelo desejo de posse e por atributos morais, de status e imagem. Deseja-
mos o objeto pelos valores projetados nele (intrinsecos —ou ndo - ands e
nossos desejos, mas reconheciveis no momento da projecao).

O caréter de culto do pelo objeto é perceptivel por quem o poe
nessa situacao. O fetichizar surge, por vezes, no desejo de seguranca de
quem opera o fetiche. Isto é visivel em fetiches como religiao, Estado,
arte, vistos como garantia de estabilidade de uma realidade que, de
fato, é criada na imposicao do fetiche e da narrativa. Nao a toa, Marx

»  DELEUZE & GUATTARI, 1972, pp 35-36
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cria uma metafora de terror para simbolizar o comunismo, o fantasma
que assombra, o estado de coisas que nega seguranga ao existente.

Se o motor da histdria é realmente o desejo, sua produgao so6
pode ocorrer numa teia de significacdes. E preciso mapear tal econo-
mia politica de producao do desejo, este enquadrado pela filosofia e
psicandlise num fluxo de representagoes - a figura do pai, o racional e
a familia burguesa - que facilita sua compreensao e controle.

Mas se o burgués é quem controla ou possui meios de produ-
¢ao, pode-se pensar num desdobramento deste conceito: o burgués é
proprietario de meios de produgao do desejo. Assim, ser burgués seria
também a imbricagao de fatores e produg¢des como aspiragao social,
status, relagdes sociais: um estado de espirito produzido nas rela¢des
entre individuos e o socius do qual sao parte.

Quais sao as bases da familia atual, da familia burguesa? O ca-
pital, o ganho individual. Em sua plenitude, a familia s6 existe
para a burguesia, mas encontra seu complemento na supressao
forcada da familia entre proletarios e a prostituicao publica®

A produgao industrial do desejo — incluindo o de pertencer a
burguesia — é possivel via alegrias do marketing®. A familia burguesa
—a empresa familiar - detém meios de producado de ideologias, de in-
dividuos que submetem corpos e adotam a razdo instrumental como
modo de pensar. De certo modo sao os mesmos instrumentos que per-
mitem entender fenomenos artificialmente separados (a racionalidade/
radicalidade do capitalismo e a radicalidade da loucura e do desejo).
Controle por sedugao, ndo imposig¢ao, pondo o conceito de ideologia
em nova base.

A identidade de classe é identidade de pertencer e compartilhar
modos de pensar. Ao alertar para a seducao da propaganda, Deleuze
mostra a maquina produtora e transformadora de desejos no cerne da
racionalidade do capital. Desejo e luta de classe - desejo do individuo
de uma classe em ocupar posi¢des da classe antagonista - sdo motores
da histéria dependentes entre si. Uma historia que, mais do que dis-
curso ou ideal, é operagao concreta no real. Histdria ¢, entao, prdxis e
poiesis simultaneamente: “se o desejo produz, ele produz real... o ser

26 MARX, 1992, p.42
27 Que guardam semelhanga com o conceito de Industria Cultural.
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objetivo do desejo é o préprio Real®”. O materialismo deleuziano apa-
rece tao histérico quanto o de Marx.

Deleuze apontaria, entdo, que nao é Marx que reduz a politica ao
substrato econdmico: é o mecanismo da sociedade capitalista que sub-
sume a vida social a l6gica da mercadoria, pois o capitalismo vira axio-
ma da sociedade, sem necessidade de crencas religiosas ou politicas
que lhe embasem? - ele é a propria crenca religiosa (pois vira objeto de
culto) e politica (se transformando no terreno social por exceléncia) em
si*. A dicotomia explorada por Marx e pela dupla Deleuze/Guattari
(ou a dialética explorada) é a relacao esquizofrénica entre aparéncia do
capitalismo e esséncia do capital. O fantasma-fetiche tem efeitos ma-
cro e microecondmico-politicos (na associa¢ao entre democracia e pro-
priedade privada, p.ex., ou na corporatocracia em que vivemos, pois
relagdes pessoais passam a ser mediadas pelos codigos da economia).

Esta micropolitica nao tem relagdo com dimensao ou tamanho: o
molar e o molecular se distinguem pela natureza de sistemas de refe-
réncia. Igualmente, ndo se recusa o conceito da sociedade capitalista por
ser genérico ou amplo demais, mas o aborda em novas chaves interpre-
tativas: o capitalismo é atravessado por linhas de fuga que, por vezes,
sao necessarias para confirmacao e estabelecimento do sistema. Confor-
me Deleuze, o capitalismo precisa liberar e encorajar fluxos que possam
leva-lo a dire¢des inesperadas e nao-controladas, uma analise tributdria
da visao de Marx onde o capitalismo ¢ o modo de produgao que revo-
luciona instrumentos e relacdes de producao, trazendo consequéncias
para a superestrutura cultural, politica e social ligada a tais relagdes.

O carater massivo da sociedade hoje, num capitalismo de sobre-
-producao, pode significar o colapso da politica, substituida pela produ-
¢ao de identidades nomades e de pensamentos seriais. O fascismo foi o
primeiro sintoma, e a multiplicidade contemporanea pode levar o pro-

*#  DELEUZE, 2010, p. 34

¥ Aideia do capitalismo se transformar no amalgama que da liga aos demais “campos” sociais
também é desenvolvida por BENJAMIN em “Capitalismo como religiao” (1921).

% Eis porque, se a religido é “espirito do mundo sem espirito, (...) dpio do povo” (MARX,1843)
e politica é terreno da vida em sociedade, o capitalismo nao é sé modelo econémico (ou de
regras e relagdes privadas sobre as relagdes sociais) mas modo de vida social e pessoal onde
ocorre tanto a idealizagdo necessaria para pacificagdo dos oprimidos por tal modo social (o
que se vé em conceitos como meritocracia e no efeito psicolégico do espetaculo enquanto
promessa de triunfo na sociedade) como a producao do sentido da existéncia pessoal e social
do individuo.
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cesso a outro nivel, um hibrido de comportamento massificado e ilusao
de singularidade. Seria a Sociedade de Controle o estagio do capitalismo
produzir individualidades, pois mudangas na infraestrutura impactam,
por extensao, a construgao do individuo na realidade? Assim parece,
ainda que seja um processo em curso e dificil de ser rastreado.

A livre criacao de sentido sobre o real, com o discurso do fim das
metanarrativas, opera nao como fantasmagoria que esconde a totali-
dade das relagdes sociais, ndo a construgao de uma camada aparente
que impede de entender o real, mas como defesa em relacao a “inade-
quagao entre o desejo e os objetos do mundo empirico®”. A aposta no
fetiche é o meio de totalizar, ainda que nao totalmente, a existéncia.
Nesse sentido, a afirmacao de que na sociedade de controle os mais jo-
vens pedem “estranhamente para serem motivados®” pelo instrumen-
to de controle social, o marketing, ganha o significado de que cabe a
estrutura do capital criar a metanarrativa que a englobe e englobe cada
sujeito, mesmo negando a existéncia de metanarrativas. Este processo
interfere e condiciona nosso trato com o real. Conforme THOBURN,

Interpretacdo, ou politica, sdo processos de intrincada atenc¢ao
aquilo que faz uma coisa ter coeréncia, o que faz um dispositivo
funcionar e, na medida do possivel (pois nao sao produtos de
uma simples vontade de mudanga, mas um engajamento com-
plexo e dificil), uma afirmac¢ao de novos sentidos, novas vidas,
ou novas possibilidades®

Se politica € interpretar sentidos, o processo de comunicar esta li-
gado a produgado do sentido politico da sociedade. Assim, o rizoma po-
litico (a sociedade de controle) se relaciona com o rizoma pulsional, pois
o desejo pode ser o de controle (ou de ser controlado) e com o rizoma
informacional (o volume de informagao gerada e distribuida em rede).
O mais esquizofrénico € sermos livres para escolher perder a liberdade.

No século 21, o coracao do capitalismo nao é mais a fabrica, mas
a empresa. Menos do que fabricar o objeto, o principal esta em
fabricar o desejo e a crenga. A imagem chega antes do produto.
O espetaculo, antes do consumo. A empresa nao fabrica o objeto,

31 SAFATLE, in ZIZEK, 2003
% DELEUZE, 1992. p.224
¥ THOBURN, 2003, p.9
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mas o mundo em que esse objeto existe. O tridngulo produtor-
-consumidor-produto existe nesse mundo. O publicitario torna-
-se 0 cérebro do sistema. O marketing, o seu motor. Nao existe
mercado —regido pela lei da oferta e da procura ou pela escassez.
O que existe é a constituicao de publicos, seguida de sua fideli-
zacao. A demanda nao se subordina a oferta: é criada indepen-
dentemente dela.

Hoje, o capitalismo coloniza o campo de possiveis, quer dizer,
apreende fluxos de desejos e lhes extrai lucro. Dai precisar de
redes produtivas, as tnicas capazes de inventar mundos e neles
prender a atengao das pessoas®

Tal reconfiguracao de processos e arranjos sociais exige novos mo-
dos e categorias para explicar o que ocorre. O ressurgimento do interes-
se em Maryx, efeito da crise que o capital e seus poderes coligados experi-
mentam, soma-se a expansao das discussoes sobre as teorias de Deleuze
e faz o Marx deleuziano ser visivel nas atuais transformagdes politicas,
sociais, culturais e econdmicas. Mas por onde tragar linhas de fuga?

MATERIALISMOS MENORES

O devir-marxista, o0 marxismo para hoje, necessita de novas re-
lagOes entre capitalismo, cultura, comunicagdo e desejo, repensando
o conceito de materialismo® nos autores, pois é preciso sair do plano
ideal e entender os processos que influenciam a realidade.

Deleuze vé o materialismo como intervengao politica consciente
de suas proprias condi¢des materiais e consequéncias potenciais, uma
prdxis critica - acao e reflexao coonestadas. As Teses sobre Feuerbach, se
vistas de perto, permitem tal reflexdo: a preponderancia do pratico sobre
o idealismo, da producgdo — criagdo constante — sobre a contemplagao.

Para Marx, o pensar estd na propria atividade de producao de
bens, uma atividade de produgao de valor. Assim, a propria filosofia
precisa se reinventar diante nao sé de novos bens produzidos, mas

*  CAVA, 2011, online

% Hé&um corpo de textos deleuzianos que permite a abordagem, como Anti-Edipo e Mil Platés,
ambos ligados pela discussdo entre capitalismo e esquizofrenia, e Espinoza: Filosofia Prdtica.
A literatura secundaria também foca o problema do materialismo deleuziano e sua relagdo
com o de Marx, como em trabalhos de Negri, Sauvargnagues, Thoburn e Choat, mas a ques-
tao permanece aberta.
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em especial por uma nova organizagio produtiva. E preciso quebrar
seu carater autoreferencial de expressao maxima do pensar, que em-
bute em si a divisao entre trabalho bragal e intelectual, hierarquiza-
¢ao cara ao capital.

Assim, o projeto de Marx rompe* com o idealismo e com o an-
tigo materialismo, que reduziria toda a abstracao intelectual a vida,
sensagoes e afectos no molde epicurista e de seus discipulos modernos
(Hobbes, Diderot, Helvétius, etc.) e que seria reproducdo da tematica
idealista, trocando o conceito de Ideia por matéria e mantendo a repre-
sentacao e contemplagao como elementos-chave.

Ja o idealismo a época de Marx teria orienta¢ao materialista na
funcao do sujeito da acdo, desde que se aceite o conflito latente das
ideias de representagao (interpretacao e/ou contemplac¢dao do objeto)
e atividade (mudanga, transformacao, trabalho), impossiveis de re-
duzirem-se totalmente uma a outra. A mudanca € mais profunda que
abandonar o carater teérico da filosofia em prol da agao pratica: ela
poe em jogo um novo modo de articulagdo tedrica junto a necessida-
de pratica. Conforme Balibar, o objetivo nada essencialista de mudar
o mundo — a praxis revolucionaria - pode ser outro modo de nomear
a esséncia humana.

Tal paradoxo cresceria com a nogao de produgio em Marx, pois
esta aboliria a distingdo entre prdxis (a agao livre do ser humano que
o transforma em dire¢do a sua perfeicao) e poiesis (a agao necessa-
ria, produzir de modo criativo a partir da relagdo com a natureza e
com as condi¢des materiais visando a perfei¢ao das coisas), nao para
marcar a primazia da segunda, mas em relagao dialética: a liberdade
efetiva pede transformacao material; o trabalho, transformacao de si.
Nao haveria mudanga de condicao de existéncia se a esséncia do ser
fosse imutavel.

Logo, o materialismo de Marx dissocia representacao e subjeti-
vidade, permitindo a categoria da atividade pratica surgir. Analoga-
mente, Deleuze privilegia os “protocolos da experiéncia®”, ainda que

% Cfe. LABICA, apud BALIBAR, 2007, p. 25

¥ DELEUZE, 1986, p. 7. Deleuze e Guattari, ao analisarem os efeitos politicos envolvidos no
processo estético, apontam a necessidade de que a experiéncia, o pratico-real, seja privile-
giada no entendimento do mundo. O trabalho do pensar néo se faz a partir de imagens ou
reconstrugdes imaginarias do mundo, mas do viver pratico-real. Tal ideia se perfila a afirma-
¢ao de Marx na décima-primeira tese sobre Feuerbach.

138



POR UMA POLITICA MENOR: A IMPORTANCIA DE MARX EM DELEUZE

motivados pelo desejo e referentes a um por vir que aponta novas con-
dig¢oes de existéncia.

O conceito de menor ou minoritario parece indicar isso, pois €
pratica de buscar mudar modelos majoritarios ou molares da socieda-
de, mas o devir desta pratica ndo ¢ determindvel nem determinado a
priori e surge conforme condi¢des materiais de momentos e processos
histdricos (localizados no espago e no tempo) nos quais se da e contra
0s quais se manifesta.

Noutras palavras, se for permitido o uso de uma férmula polémi-
ca, devir-menor implica uma dialética menor ou menorizada, en-
quanto vetor de subversao de padroes histdricos de subjetivagao®

Na visdo marxiana, o processo revolucionario nao € impregnado
de determinismo historico ou temporal, mas imanente a organizagao
social, e disso depende sua dialética interna. Todo socius € trespassa-
do por elementos concretos que concorrem em sua modificagao — ou
revolugdo. Até na dimensao politica e material do corpo social. No co-
munismo, modo maximo de alterag¢dao das condi¢des materiais, nao se
trata de propor

um estado de coisas que deva ser estabelecido, um ideal com o
qual a realidade tenha que se ajustar. Chamamos comunismo o
movimento real que abole o estado de coisas atual. As condicoes
para este movimento surgem das premissas agora em existéncia®.

O desejo de Marx por mudanga é, de certo modo, recuperado
em Deleuze quando este faz a critica da economia politica do desejo.
O didlogo entre Anti-Edipo e Grundrisse esta na analise das condigdes
de producio da realidade de sociedades capitalistas. Marx e Deleuze pa-
recem estar mais preocupados com como algo ocorre do que com o que
ocorre. Na rejeicao ao idealismo, pode-se dizer que ambos buscam a
causa eficiente aristotélica: o que transforma a sociedade, as maos do
artesao que faz o vaso de argila. A luta de classes e o desejo surgem
como forcas do processo material de transformacao - mas tais fatores,
mesmo unidos, explicam a contento a produgao do real?

% PELLEJERO, 2011, pp. 20-21
3 MARX, ENGELS, 2007, p. 56-7. Italicos nossos.
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Sendo o terreno da politica expressao maior da vida material,
a filosofia politica, ou o entendimento racional do processo politico,
precisa se dar na dimensao materialista, e a critica ao dominio do dis-
curso politico pela economia nao significa o retorno a uma pragma-
tica do Estado como (poder) transcendente da politica. Ao contrario,
a politica esta onde a vida se produz como modo coletivo de subjeti-
vacao e singularizagao. Ou seja, no plano material. Ser materialista,
entdo, é agir politicamente.

O materialismo deleuziano teria, entao, raiz comum ao de Marx,
e abarca o entendimento do real como totalidade das determinagdes
possiveis— mas sem totalizagao. A critica materialista sobre as transfor-
macdes que as categorias das sociedades de massa sofreram s6 pode
ter como eixo o confronto das perspectivas materialistas entendendo-
-as e ndo as rejeitando, construindo um caminho para revelar um devir
tedrico e, a0 mesmo tempo, pratico-poiético que possa dar conta deste
problema e estar ligado ao ja aludido menor: a expressao de diferengas
e a subversao de padrdes dominantes, pois atravessado pelo meio so-
cial onde se desenvolve. E construgio de novos significados— ou linhas
de fuga- a partir da reapropriagao de elementos do existente.

A ideia é de que politica corresponde a complexidade da vida, a
imensa quantidade de interagdes possivel entre componentes de uma
comunidade. Para Deleuze o real nunca esta terminado, é uma série
perpétua e mutavel de interpretacdes e forcas que se entrecruzam e
se produzem simultaneamente. A politica na filosofia deleuziana é a
“arte da composigao, que afirma a variagao e criagao da vida (proces-
sos ‘menores’ ou ‘moleculares’) contra linhas fixas e identidade - pro-
cessos ‘maiores’ ou ‘molares”’® - e que vem da “atencdo detalhada a
aquilo que da coeréncia a algo, o que faz um dispositivo funcionar, e,
na medida do possivel(...), afirmagao de novos sentidos, novas vidas
ou novas possibilidades*”, mas sem restringir a composi¢ao a uma
dicotomia. Nao abandonar um modo por outro, mas operar a partir de
seu entrecruzamento. A politica estd presente em todos os campos da
vida*?, ndo sendo generalizagdo de processos nem algo que possa ser

4 THOBURN, 2003. p. 9
4 THOBURN, idem
2 BADIOU (1998) diz que, ao generalizar a politica como imanente a vida, Deleuze deixa-

ria lacunas na producao de um pensamento ou registro politico em si, necessario para seu

140



POR UMA POLITICA MENOR: A IMPORTANCIA DE MARX EM DELEUZE

mapeado, definido e reproduzido indistintamente, sem considerar as
mudancas de for¢as do mundo. Neste conceito, toda existéncia € ato
politico. E criacido, nao representagao, do povo ou individuo.

Assim, os significados de menor e maior podem referenciar proces-
sos e modos de vida. Se maior, ou majoritario, remete a padroes fixos e
gerais, que funcionam como regras, o menor ou minoritario se desvia e
se volta contra a configuragao destes padrdes abstratos. Para Deleuze, o
maior se refere ao nada ou a ninguém, pois induz o ajuste a um modelo
impossivel de fato. Em contrapartida, o menor se expressa em momen-
tos concretos de saida do padrado, sendo a enunciagao coletiva surgida
da constatagdo de que tal homogeneidade nao existe na pratica.

Pois a maioria, na medida que ¢ analiticamente compreendida no
padrao abstrato, ndo é nunca alguém, é sempre Ninguém — Ulis-
ses —, a0 passo que a minoria € o devir de todo o mundo, seu devir
potencial por desviar do modelo. H4 um “fato” majoritario, mas
é o fato analitico de Ninguém que se opde ao devir-minoritario
de todo mundo. E por isso que devemos distinguir: o majoritario
como sistema homogéneo e constante, as minorias como subsiste-
mas, e 0 minoritario como devir potencial e criado, criativo.*®

Os modelos molares seriam vazios — mostrando a dificuldade
do reconhecimento de si dentro do molde-padrao do Eu na socieda-
de — e o minoritario é campo de experimentacao, expressao e criativi-
dade para quem, espremido por todo lado em modelos maiores, nao
vé modo de delimitar espago onde poderia ser parte de algo maior ja
dado (o povo). Politicamente, isso sugere que as massas* nao existem

posicionamento frente a dindmica do capital. Ja THOBURN (2003) considera que isto seria
proposital pela aproximacao do projeto politico deleuzoguattariano - o chamado para uma
“nova terra” descrito em Anti-Edipo - e a definicdo de Marx de comunismo presente em
A Ideologia Alema, o “movimento real que acaba com o atual estado de coisas” (MARX,
ENGELS. p. 12). Desta forma, o projeto néo seria redutivel a solucdo politica classica como
a tomada do poder, mas como engajamento e operagao do individuo ou grupo dentro do
socius, visando transformar ou acabar com “o estado atual de coisas”.
% DELEUZE, G, GUATTARI, F. Mil Platds. Vol. 2. p. 105
Deleuze considera os modelos majoritarios de “massas”- o “proletario” soviético e o “ho-
mem do novo mundo” norteamericano - impossiveis de serem verificados na pratica até por
suas proprias “caracteristicas”: compartilham uma ideia da constru¢do de um novo tipo de
homem sem predecessores ou particularidades. No primeiro caso, a sociedade de “cama-
radas”, composta pela proletarizacdo universal. No caso norteamericano, a sociedade de
“irmaos” - até no sentido religioso - nascida da imigracao universal. Em ambos, ha uma cole-
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mais ou sao uma figura redundante, o que pode levar a faléncia da
ideia tradicional de politica®.

Mas como o menor se encaixa ao pensar marxiano, focado na
luta de classe e que aposta em categorias para muitos abstratas como
proletariado ou comunista? De inicio, é preciso lembrar que a dentincia
do modelo de Sujeito como abstragao ou recorte especifico da socieda-
de ja surge no Manifesto Comunista, pois Marx observa que a burguesia,
ao falar do individuo, refere-se s6 “ao burgués, ao proprietario bur-
gués. Este individuo, sem duvida, deve ser suprimido.*”

Para Marx, classe ¢ um grupo de pessoas que estao numa relagao
comum com meios de produgao - meios pelos quais elas extraem seu
sustento”. Ora, pensando que mesmo no tempo de Marx ja haviam
multiplas relagdes de grupos com tais meios, o conceito de classe nun-
ca poderia ser pensado como fechado ou restrito.

A luta de classes é, na raiz, a tensao constante dentro do socius
entre opressores e oprimidos, que buscam sobreviver em condigoes
politicas e sociais adversas, buscando a criagao de saidas. A luta é entre
o poder do opressor e a busca da sobrevivéncia pelo oprimido, de sua
criatividade frente a obstaculos e arranjos da realidade material.

Na produgao social da sua vida, os homens contraem determina-
das relacdes necessarias e independentes da sua vontade(...)O con-
junto dessas relagoes de produgao forma a estrutura economica da
sociedade, a base real sobre a qual se levanta toda a superestrutura
juridica e politica e a qual correspondem determinadas formas de
consciéncia social. O modo de produgao da vida material condi-
ciona o processo da vida social, politica e espiritual em geral. Nao
¢ a consciéncia do homem que determina seu ser, mas, ao contra-
rio, seu ser social € que determina a sua consciéncia®

tivizacao for¢ada embutida na promessa subjacente a estes modelos de liberagdo em relacao
aos conceitos “europeus” ou “burgueses”, conforme o caso, de familia, nacao e heranga/
propriedade privada. Porem, na pratica, os modelos predecessores ressurgiram com maior
vigor, e a coletivizagdo abriu as portas para o surgimento de sociedades totalitarias.
Conforme desenvolvido no capitulo 2 de Anti-Edipo

45 MARX, 1999, p.34

#  GIDDENS, 2006, p.235

a8 Marx; Engels, 1986, p. 301

142



POR UMA POLITICA MENOR: A IMPORTANCIA DE MARX EM DELEUZE

Logo, o conceito de classe é maior do que o foco econdmico: a
classe se forma na relagao entre as pessoas, conforme condig¢des sociais
e estratégias do (sobre)viver do grupo. E na classe que se d4 agencia-
mentos, mas nao sé nela. O motor da histdria é a luta por espagos de
criacdo, de reinvengao, de resisténcia. Desejo de (sobre)vivéncia.

Nao se trata mais de combater exploragao do trabalho pelo capi-
tal. Mas constituir mundos, onde nao haja uma produgao fixavel
ou mensuravel o suficiente para o capitalismo expropria-la.(...)a
classe proletaria do marxismo tradicional deve converter-se em
“mil diferencas”, cada qual com seu universo de afetos e priori-
dades. Em vez do trabalho em equipe de coletivos, trata-se agora
da militancia em rede, juntos e separados®

Podemos pensar no proletario ou no comunista como persona-
gens conceituais dentro da filosofia de Marx. O fantasma do comunis-
mo assola toda a Europa, ndo s6 uma comunidade®. Estd em todos
os lugares e territdrios e nao esta contido em nenhum, pois “traba-
lhadores nao tém patria. Nao podemos tomar deles aquilo que nao
possuem”>'. SO seria possivel sucesso ao comunismo se ele superar as
fronteiras das nagoes, desenhar novos territorios e se libertar dos exis-
tentes. Logo seria o comunismo, em si, coeficiente de des(re)territoria-
lizacao? “Trabalhadores do mundo, uni-vos.>?”

Se, para Deleuze, o autor da literatura menor nao escreve em seu
nome, mas no do povo por vir, o Manifesto € a conclamagao para inven-
¢ao do Outro: se o movimento proletdrio é da “imensa maioria em prol
da imensa maioria®”’, comunista é um proletario especifico que luta as
lutas em comum de todos os trabalhadores, sejam por dignidade, di-
reitos civis, salario, movimento de mulheres ou contra todo modo de
exploracgao da sociedade burguesa contra quem estd num estrato mais
baixo. Sua identidade ou diferenca esta no movimento em si, conforme
o agenciamento da luta em questao.

“  CAVA, 2011, p. 2
% O fantasma do comunismo também invoca metaforas de terror como representagao de uma
posicao ideoldgica. O medo do surgimento do Outro como componente basico do sistema
econdmico e da sociedade vigente. O sistema do capital ja contém em si germes das suas
linhas de fuga.

' MARX, 1999, p. 43

2 MARX, 1999, p. 58

% MARX, 1999, p. 36
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Os comunistas nao formam um partido a parte, oposto aos ou-
tros partidos operarios.

Nao tém interesses diferentes dos do proletariado em geral.
Nao formulam quaisquer principios particulares a fim de mode-
lar o movimento proletario.

Os tnicos pontos que distinguem os comunistas de outros
partidos operarios sdao os seguintes: 1) nas lutas nacionais dos
proletarios de diversos paises, destacam e fazem prevalecer os
interesses comuns a todo o proletariado, independente da na-
cionalidade; 2) nos varios estagios de desenvolvimento da luta
da classe operaria contra a burguesia, representam, sempre e em
toda parte, interesses do movimento em geral™

Marx escreve em nome dos comunistas, que podemos ver como
sujeitos de enunciagao em relagdo com o mundo ao redor. Nao é ey,
mas nds. Assim como em Kafka a letra Knao € a inicial do nome do es-
critor, mas a do sujeito de enuncia¢ao que ganha voz por meio dele, em
Marx os comunistas nao sdo alheios ao que ocorre ou buscam reconhe-
cimento de identidades e aceitagao pela burguesia (a acusacao de Marx
aos socialistas burgueses), mas estao imbricados nas lutas proletdrias e
trabalhadoras. Também o menor nao é o tipo de luta ou agenciamento
que busca aceitagdo do majoritario. Os comunistas lutam por “inte-
resses imediatos da classe operaria, mas ao mesmo tempo defendem
e representam, no movimento atual, o futuro do movimento®”. Sao
sujeito composto e mutdvel nas reconfiguragdes que experimentam em
relagao aos demais grupos e com fatores molares, um povo por vir que
existe. Seu interesse especifico ndo € a baliza ou tinica férmula possivel
(ou seja, ndo seriam identitarios). Em ambos os casos, nao ha separagao
entre forma da obra, significado e sujeitos de enunciado e enunciagao.

o campo politico contaminou todo enunciado. Mas sobretudo,
ainda mais, porque a consciéncia coletiva ou nacional esta “sem-
pre inativa na vida exterior e sempre em vias de desagregagao”,
¢ a literatura que se acha encarregada positivamente desse papel
e dessa funcdo de enunciagao coletiva, e mesmo revolucionaria:
¢ a literatura que produz uma solidariedade ativa, apesar do ce-
ticismo; e se o escritor esta a margem ou afastado de sua fragil

% MARX, 1999, p. 38
% MARX, 1999, p. 63
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comunidade, essa situa¢do o pde ainda mais em condigao de ex-

primir uma outra comunidade potencial, de forjar meios de uma
outra consciéncia e de uma outra sensibilidade®

A literatura menor supera a dinamica do triangulo familiar-edi-
pico-burgués, assim como Marx mostra sua posi¢ao sobre a familia
burguesa no proprio Manifesto, permitindo a aproximagao conceitual
a Deleuze. Uma politica menor ultrapassa questdes molares, nao se
reduz a elas e esta ligada a toda luta minoritaria: p.ex., os comunis-
tas “nao precisam introduzir a comunidade das mulheres. Esta quase
sempre existiu””. E evidente no texto a tensdo entre modelo comunista
e familia burguesa (com sua estrutura majoritaria e normativa), levan-
do Marx a notar que

As declamagdes burguesas sobre a familia e a educacdo, sobre
os doces lacos que unem a crianga aos pais, tornam-se cada vez
mais repugnantes a medida que a grande industria destroi todos
os lagos familiares do proletario e transforma as criancas em sim-
ples objetos de comércio, em simples instrumentos de trabalho*®

Por fim, de que modo os limites da linguagem — ou politica — se
esgarcam no Manifesto? Talvez por ser escrito numa linguagem bur-
guesa para criticar a propria burguesia, alternando ironia e confronto.
“O autor da literatura menor nao é, estritamente, sujeito, mas evento
ou singularidade, um ‘foco de criagao” composto™”. Marx se mistura
aos comunistas - e estes a todas as lutas menores, de todo tipo. Mas
seria isso suficiente?

A politica menor esgarca o limite da politica molar. O comunis-
mo, movimento do real a partir do que existe, ¢ um novo modo de lidar
com a realidade, contestando-a e buscando sua modificacao. Tracando
paralelo com as significacdes politicas hoje, o comunista esta em todo
movimento e luta por direitos sociais, pois ¢ a fracdo que impulsiona as
demais, manobrando linguagem ou politica para “estranhos usos me-
nores”. Uma “revolucao permanente”. A aproximacao entre Deleuze e

%  DELEUZE, 1975, p.27
¥ MARX, 1999, p. 37

% MARX, 1999, p. 37

%  THOBURN, 2003, p.51
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Marx nao objetiva filiagdo ou subordinagao entre eles, mas busca intuir
novos modos de lidar com o mundo a nossa frente. Este é o resgate de
Marx por Deleuze: repensar a politica como terreno de mobilizagao, de
criagao do estado de coisas que nega o existente. Conforme PELBART

Tornar cada vez mais comum o que é comum --outrora chama-
ram isso de comunismo. Um comunismo do desejo. A expressao
soa hoje como um atentado ao pudor. Mas é a expropriagao do
comum pelos mecanismos de poder que ataca e depaupera capi-
larmente aquilo que ¢ a fonte e a matéria mesma do contempora-
neo --a vida (em) comum.

Talvez outra subjetividade politica e coletiva esteja (re)nascendo,
aqui e em outros pontos do planeta, para a qual carecemos de catego-
rias. Mais insurreta, de movimento mais do que de partido, de fluxo
mais do que de disciplina, de impulso mais do que de finalidades, com
poder de convocag¢ao incomum, sem que isso garanta nada, muito me-
nos que ela se torne o novo sujeito da historia.*

Se o Estado é modo molar de politica, o molecular desafia o status
quo a partir dele, nao como integracao, mas resisténcia, criando linhas
de fuga em espacos comprimidos do sistema. O movimento de coisas
que abole o atual a partir das condi¢des da existéncia. A politica menor
seria um novo modo de pensar o comunismo, de repensar o desejo por
uma vida em comum?
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A nocgao de sobriedade nos mil platos

Diogo Gondim Blumer
Universidade Estadual de Campinas

“A libertagao da vida € a libertagao do organismo: libertar a vida
do organismo! Entao, fazer esse procedimento em todas as linhas
possiveis e é a beleza que a histéria dos homens, tao enlouque-
cida, nos proporciona. Artistas, cientistas, filosofos que literal-
mente cortaram o organico das suas preocupagoes tedricas e éti-
cas, produzindo uma obra de liberagao exatamente dessas forgas
afetivas que estdo aqui. Vocés podem me perguntar: mas... pra
qué e por qué? Porque a vida — a maneira bergsoniana — ela é um
élan, ela é uma forga, ela é uma linha abstrata. A vida é como se
fosse um homem apaixonado a procura exacerbada da sua ama-
da. Por isso a vida vai sempre pra frente, porque ela nunca vai
encontrar essa amada”. (Claudio Ulpiano)

1. INTRODUCAO

Ao trabalhar com conceitos e problemas suscitados pelos Mil
Platos (1980), tangenciamos muitas dificuldades trazidas pelo modo
de composi¢ao adotado pelos autores. Diferente de um livro organi-
zado por capitulos, o segundo tomo de “Capitalismo e Esquizofrenia” é
feito de tal maneira a prescindir de um eixo central, constituido, por
sua vez, de “regides de continuidade intensiva” , chamadas de “platds”.
Embora cada platé tenha um clima proprio, isto nao o faz separado

! DELEUZE/GUATTARI, 1995, p.33.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colecdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOF p. 165-181, 2015.
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7

dos outros, pois, para Deleuze, Mil Platos € “como um conjunto de anéis
quebrados”* que se interpenetram, sendo por esta razao que o relevo de
um determinado platdé ndo pode ser fechado em si mesmo, na medida
em que adentramos um dominio j& nos arriscamos, N0 mesmo mo-
mento, a sair dele, uma vez que a geografia do livro facilita e incita os
transitos, nao pede que comecemos, mas que recomecemos pelo meio®.

Embora nao tenhamos a pretensao de nos aprofundar na esti-
listica do livro, acreditamos que ao estudarmos os Mil Platds estamos
concomitantemente investigando o modo pelo qual ele foi produzido -
como os proprios autores nos sinalizam: “ndo hd diferenca entre aquilo de
que um livro fala e a maneira como é feito”*. A plurivocidade de dominios,
o cruzamento complexo de problemas, as comunicagoes transversais
entre componentes nos dao o testemunho que a forma expressiva ado-
tada convém ao “objeto” préprio do livro®, que é pensar as “multiplici-
dades substantivas”®.

Neste sentido, cada platd pode ser considerado como “compo-
nentes de passagem”, definido pelo dominio que pertence, mas também
pelos seus limiares e suas bordas. Enquanto um livro de capitulos se
orientaria para seus dpices (pontos culminantes) - onde se chega na-
quilo que se queria dizer, e nos pontos de conclusao que totalizam seu
esfor¢o argumentativo, um livro de platds s6 apresenta dimensdes que
se estendem de muitas maneiras na imanéncia de seus agenciamentos.
Mudamos de multiplicidade assim que acrescentamos ou cortamos di-
mensoes, por isso, cada platdo “pode ser lido, em qualquer posigio e posto
em relagdo com qualquer outro”’, pois que ganha énfase nao é mais uma

2 DELEUZE/PARNET,1998,p.37.

3 DELEUZE/GUATTARI, 1995, p.33.

4 Idem - p.12

° Ao colocar as multiplicidades como objeto, os autores estdo ao mesmo tempo dizendo que
o livro ndo tem objeto definido. Definir um objeto para um livro é compreendé-lo como uma
caixa, que remeteria a um dentro, buscando o que o livro quer dizer, seu significado ou sig-
nificante (o livro dentro do livro ao infinito). Deleuze/Guattari esbocam “uma teoria das mul-
tiplicidades por elas mesmas”, tomando o livro como uma “uma pequena mdaquina a-signficante”,
ou seja, um agenciamento aberto as conexdes heterogénea com outros agenciamentos —nao
se pergunta o que significa um livro, mas como funciona (“é um tipo de ligagdo elétrica”). Idem
- p.12. Ver também: DELEUZE, 1992, p.16.

6 Idem — p.8. Segundo Zourabichvilli, a composi¢ao do livro obedece explicitamente a 16gica
das multiplicidades. ZOURABICHVILLI, 2004, p. 72.

7 DELEUZE/GUATTARI, 1995, p.33. Embora o livro apresente uma conclusdo, ela mesma
deve ser entendida como um platdé de multiplas dimensdes que nao viria para recobrir e
totalizar os outros platds, pois nao se trata de uma dimensao suplementar.
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ordem que viria submeter o livro sobre uma totalidade organica, mas
suas precipitagdes em conexdes inéditas constituida pelo co-funciona-
mento entre multiplicidades conceituais.

Deste modo, como um livro de conceitos®, Mil Platds esta interes-
sado menos em dizer o que uma coisa € do que as circunstancias que
a envolvem, e por se tratar de um livro que se envolve com circunstin-
cias, é composto por cartografias, trajetos, mapas de linhas plurais que
se cruzam, buscando no emprego da conjungdo “E” o meio de eman-
cipar-se do verbo ser - tal como a literatura (sobretudo a literatura in-
glesa e americana), que libera a vida de um principio primeiro ou do
fundamento para encontrar nas “relacoes exteriores aos seus termos” todo
um tecido novo do pensamento’. Tessitura que implica a proliferagao
de caminhos labirinticos que dispensam um fio condutor, seja para nos
conduzir da entrada para o centro e do centro para a saida, seja para
nos levar por ‘muitos becos sem saida’, em busca de uma unica saida
possivel (modelo arboreo)'. Uma compreensao labirintica de Mil Pla-
t0s nos leva a pensar que ‘cada caminho pode ligar-se com qualquer outro’
- atravessa-lo, ndo é entrar nem sair, pois nao ha centro ou periferia.
Por ser ele ‘potencialmente infinito’, ja se esta no meio o tempo todo, nao
se vai de um ponto a outro, somente muda-se de multiplicidade ou
dimensao, segundo suas ilimitadas combinagoes'!.

Isso se explica pela insisténcia dos autores em nao s mostrar
que um livro ndo tem um objeto, ou seja, nao se fecha em um significa-
do nem remete a um significante (interpreta¢do), mas também nao tem
um sujeito, somente “matérias diferencialmente formadas”, velocidades,
afetos - quando o remetemos a um sujeito, fabricamos “um bom Deus
para movimentos geoldgicos” .

Ao evocarmos os aspectos labirinticos de Mil Platos, temos em
mente o fato de que Deleuze e Guattari nos dao (obviamente nao sé
nos Mil Platos), para usar uma expressao bem cunhada pelo professor
Orlandi, a possibilidade de “entrevaguear”. Dito de outro modo, para
além de qualquer interpretacao que queira assumir as auténticas mo-

8 DELEUZE, 1992, p.37.

o DELEUZE/PARNET,1998,p.71.

10 ORLANDI, 2009, p.264.

Idem.

12 DELEUZE/GUATTARI, 1995, p.11.
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tivagoes dos autores, dotando o livro de um objeto e um sujeito, nos
empenhamos na dificil tarefa de nao seguir um fio condutor para fora
do labirinto, mas o “fio de metamorfose” que atravessa esta obra e multi-
plica suas sendas. E como o proprio nome diz, este fio nao nos da uma
passagem segura ou uma garantia, se 0 tomamos, desdobramos um es-
tranho mundo, de “cheios e vazios, de blocos e rupturas, atracdes, distragoes,
de nuances (..) conjuncoes e de disjuncoes (...)”'?, onde nao mais se pergunta
o que um livro quer dizer, mas o que ele faz passar, em quais “fios de
metamorfose” estamos implicados, em que multiplicidades somos intro-
duzidos, que se metamorfoseia com as nossas. Para, como diz Orlandi,
“saber e poder fluir por movimentos dos quais ndo se é senhor...” .

Nesta perspectiva, o fio ndo deve ser tomado apenas pela via
daquilo que ele efetua, ja que nao se encerra no dominio de um sujeito
formado - o fio ndo é a simples mudanca de forma, ele o é “disparador
de metamorfoses”, prenhe de “sujeitos larvares "> que abre a possibilidade
de surfar pelas vagas do “severo exercicio de despersonalizagio”'® que a
filosofia exige (ndo so ela, mas a ciéncia e a arte também), posto que é
na fluéncia deste exercicio que encontramos os dinamismos préprios
ao pensamento que nos pde, como pesquisadores, a percorrer suas bi-
furcagoes criadoras.

Para tanto, o ponto que passa pela explicitagao deste fio, tem o
intuito de marcar o intricado trabalho de lidar com um tema em Mil
Platos sem perder de vista a propria variabilidade que o livro propor-
ciona na passagem de seus “fios de metamorfose”. Ao nos implicar nes-
ta empreitada, nos pomos em uma posigao pouco confortavel, dado
que é imprescindivel que passemos ao largo de um saber sobre para
assumir um outro estado de animo'” que se deixa tomar pela compli-
cagao problematica criada pelos autores. Encontro paradoxal que nos
impulsiona no limiar de um ndo saber que se configura na aposta de
colocar novos problemas que estejam a altura das agitagdes conceituais
ali propostas.

3 DELEUZE/PARNET,1998,p.69.

* ORLANDIL2012.

> DELEUZE, 2006, p.133.

'* DELEUZE, 1992, p.15.

Segundo Orlandi: “Simplificando, o termo ‘entrevaguear’ corresponde, ainda, a um estado de dnino
que se dedica a estudar essas obras.” ORLANDI,2012.

151



Dioco GonbpiM BLumER

2. O PROBLEMA DA SOBRIEDADE

Deste modo, como pensar uma possivel no¢ao de sobriedade?
Um primeiro contra-senso nos salta aos olhos, a estranheza de evo-
car, no contexto dos Mil Platos uma idéia carregada de um certo rango
moral, um cheiro de rentincia, constituida em seu aspecto tradicional
pela motivacdo moderativa que visa limitar o desejo como modelo de
virtude. Entretanto, este contra-senso nao impossibilita 0 nosso estu-
do, mas nos sinaliza um ponto de partida, pois se queremos apreender
uma nogao de sobriedade para Deleuze e Guattari, ela, obviamente,
deve se desvincular de uma imagem moral que a assombra, posto que
os autores ndo estao preocupados em erigir regras que se fiam no co-
medimento e na boa medida, mas abrir o campo de experimentagao a
suas virtualizagdes. Aqui sobriedade assumiria outro sentido, estaria
menos associada com a idéia de rentncia, mas se configuraria como
um operador conceitual que nos leva a pensar uma espécie de redugao
que nao se confunde com regressao, uma simplificagdo que nao perde
de vista a multiplicacdo de saidas possiveis - um puro trago que dis-
pensa o contorno, tal como no desenho japonés'®. Por outro lado, uma
segunda dificuldade nos aparece no momento em que percebemos que
nao se trata de um tema exaustivamente abordado pelos autores, nao
apenas pela pouca incidéncia do termo ao longo do livro, mas também
pela auséncia de um dominio conceitual proéprio.

Neste panorama, podemos perguntar: o que nos da o direito de
propor uma investigacao sobre uma nogao quase inexistente? O que
nos da este direito é a possibilidade de “entrevaguear”, pois esta possi-
bilidade pulsa neste ‘quase’, onde vislumbramos uma presenca menos
explicita da idéia de sobriedade.

Quando pensamos em sobriedade nos Mil Platds, a primeira coisa
que nos ocorre de imediato € que Deleuze e Guattari apresentam um
conceito correlato que dispensa o estudo e a pormenorizagao desta no-
¢ao, ou seja, o conceito de prudéncia. A suficiéncia deste conceito nos
leva a crer que ao falarmos em sobriedade estamos abordando o mesmo
campo problematico. E claro que ndo estamos ignorando a correspon-
déncia entre os problemas que imantam ambas as nogdes, mas o que
queremos assinalar nesta apresentagdo € que a existéncia de ressonan-

8 DELEUZE/PARNET,1998,p.39.
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cias nao abole as distancias entre elas. Esta argumentacao se torna pos-
sivel quando percebemos que a auséncia de um dominio proprio para
a nogao de sobriedade, nos instiga a procurar por sua transversalidade
nas relagdes internas com outros conceitos, onde ela opera de uma ma-
neira mais ‘discreta’” como componente”. A hipotese de nosso “entreva-
guear” passa primeiramente em entender a no¢ao de sobriedade como
componente, mas este apresenta certa autonomia em relagao ao conceito
que ele da consisténcia, pois segundo a defini¢ao dos autores, um com-
ponente pode ser tomado como um conceito quando descortinamos as
linhas de seus préprios componentes®. Vamos explicitar isto.

3. SOBRIEDADE COMO COMPONENTE

Embora existam correlacdes entre a nog¢ao de sobriedade e o
conceito de prudéncia, ndo podemos recobri-las, mas seguir suas
complexas relagdes que se dao no ambito da consisténcia conceitual,
pois, segundo Deleuze: “ndo se trata de reunir tudo num mesmo conceito,
mas ao contrdrio de referir cada conceito a varidveis que lhe determinem as
mutagoes”*'. Para tanto, devemos recorrer as discussdes de “O que é a
filosofia?” para posicionar de que modo abordaremos nossa questao.

Sabemos que para os autores, o conceito apresenta uma consis-
téncia interna através da ressonancia mutua de seus componentes,
agregando um numero finito de componentes distintos que ao mesmo
tempo nao separaveis. Trata-se de sua “endo-consisténcia”’*, mas este
componentes operam de forma independente, uma vez que, distintos,
mantém cada um seus proprios movimentos, pois nao é a pertenca
fixa do componente que permite esta “endo-consisténcia”, mas as zonas,
as passagens que se estabelecem entre eles, a “intensificacao” que os
“mantém insepardveis e indiscerniveis num certo dominio, dominio que agora
pertence a cada um”?. O conceito apresenta, por outro lado, uma consis-
téncia exterior entre os conceitos (“exo-consisténcia”) , “feita de ‘pontes
movedigas’ que se constroem num mesmo plano entre conceitos por ocasido de

1 DELEUZE/GUATTARI, 1992b, p.31.
2 Idem.

2 DELEUZE, 1992, p.44.

2 DELEUZE/GUATTARI, 1992b, p.31.
#  Idem - p 40.
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suas criagoes”.** Dito de outro modo, seja em seu interior com os com-
ponentes ou em seu exterior com outros conceitos, existem estas remis-
soes miituas que tornam indiscerniveis os dominios de envolvimento
entre os conceitos e os componentes.

Compreendida como componente, a nogao de sobriedade parti-
cipa das vibragdes intensivas no interior da consisténcia do conceito de
prudéncia, ao mesmo tempo em que apresenta uma consisténcia propria
que a faz operar em dominios variados conforme o problema em pauta.

Assim, de que modo atuaria a sobriedade como componente do
conceito de prudéncia? Ao seguirmos como opera este componente no
conceito de prudéncia, podemos ver o que rebrilha de maneira sin-
gular na nocao de sobriedade. De maneira rdpida e resumida, como
podemos definir o conceito de prudéncia? Podemos falar de prudéncia
no sentido de uma “prudéncia como pritica regrada” , no movimento
que nos conduz para uma constante atengao em “nosso modo empirico
de viver a vida na atualidade do nosso mais sauddvel aqui e agora”* - atengao
que se apoia sobre os cuidados de uma certa organicidade da vida.
Em outro sentido temos aquilo que Deleuze e Guattari pensam nos
Mil Platds: “uma prudéncia como arte” que se constitui no manejo hébil
do deslocamento desta atengao, pois € neste deslocamento que nos en-
volvemos com intensidades préprias de uma vida nao mais implicada
com a simples manutencao de sua organizacao®.

Esta mobilidade consiste em se abrir aos riscos destas intensifi-
cacOes, pois uma experimentacdo prudente implica em cada caso, uma
vez que nao se trata de uma regra como medida, permitir viver tao
longe quanto possivel as intensidades sem perder de vista seu jogo. O
que seria isto? Seria, segundo Orlandji, aliar as duas vertentes na me-
dida em que liga os encontros intensivos a construc¢ao de um “plano de
consisténcia”, para que os “encontros intensivos ndo se precipitem na im-
possibilidade da sua propria experimentagio consistente”, fazendo com que
a arte da prudéncia seja, de acordo com as circunstancias, a multipli-
cacao de praticas que permitam a liberagao de intensidades no sentido
de se conjugarem na construgao de uma vida.

#  Idem -p.39.

»  ORLANDI 2009b.

% DELEUZE, 2003, p.166.
#  ORLANDI, 2009b.
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Mas como podemos falar de sobriedade neste contexto? Se tomas-
semos as duas linhas de prudéncias evocadas, veriamos que do lado
de uma “prudéncia como regra”, a sobriedade funcionaria como meio de
abster-se de determinadas vivéncias para manter a satide, a sanidade, o
bem-estar, etc. Manter-se sdbrio como regra para uma boa consciéncia,
uma boa constituigao organica, até uma boa convivéncia - nao beber, nao
se drogar em excesso, nao se arriscar em demasia etc. Por outro lado, em
uma “prudéncia como arte”, nao se trata mais de manter-se sobrio, pressu-
pondo que sobriedade é a virtude de um sujeito

que nao se entrega aos excessos - como se sobriedade fosse im-
pregnada pela consciéncia e o estar consciente — uma sobriedade im-
plicada na fina arte da prudéncia, deixaria de ser tributaria de um su-
jeito, e muito menos se vincularia com uma virtude, pois nao ¢ um
eu que € sobrio, a propria sobriedade prescinde de uma consciéncia
reguladora — ela seria até o contrario, a capacidade de diminuir o cam-
po de influéncia desta consciéncia, sem no entanto cair numa pura in-
consciéncia, num torpor, uma vez que nao € a dualidade consciéncia e
inconsciéncia que interessa aos autores®, muito menos o duplo exces-
so/contengao. Posto que toda intensidade de certa forma é excessiva,
destruidora e criadora, capaz de desfazer e se conjugar, a questao esta
em justamente como constituir um corpo capaz de sustentar estas in-
tensidades, dado que sobriedade ¢ a involu¢ao implicada na experi-
mentagao destas intensidades.

Enquanto a prudéncia como regra, nos apresenta uma preserva-
¢ao dos contornos de uma vida organizada, a sobriedade como com-
ponente do conceito de “prudéncia como arte” nos sinaliza uma vida que
rompe com o dominio organico, desfaz os contornos para fazer passar
uma pura linha de variagdo que escapa da forma organizada, pois a vida
organica, como aponta Ulpiano, ndo é a tinica categoria da vida, mas sim
o desvio de sua poténcia anorganica®. Notemos que a sobriedade nos
da os relances desta vida, na medida em que permite experimentar
as intensidades que se desprendem no deslocamento da preocupacao
diaria com uma vida organica, para se aventurar nos movimentos de
uma vida nao organica. Mas devemos estar atentos as nuances que a
nogao de sobriedade nos sinaliza, Deleuze-Guattari nao propdem um

#  DELEUZE/GUATTARI, 1995, p.8.
#  ULPIANO, 1995.
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simples dualismo, e sim registros diferentes de prudéncia segundo a
perspectiva de uma vida organica ou de uma vida nao organica So-
briedade, neste contexto, se situa entre a prudéncia como regra e uma
prudéncia como arte - ela se configura na passagem de uma para outra,
nos deslocamentos prenhes de tor¢oes embriondrias, ricos de involu-
¢Oes de todos os tipos, envolvida com a dissolugdo das formas e dos
sujeitos, no sentido de liberar particulas nao-formadas™®.

Podemos entender este aspecto no sentido de que em uma ex-
perimentagao, falamos de sobriedade e prudéncia ao mesmo tempo,
porque experimentar nos abre duas vias: a experimentagao atual,
ou seja o experimentar no ambito do vivido, dos estratos, do corpo
organizado, do sujeito formado, do mundo de significa¢oes; e uma
experimentacao virtual_que esta recoberta pelos estratos, mas pode
ser desdobrada quando desfaz a organizacgao, a significagao, a subje-
tivagcao®. Em outras palavras, abrir a experimentacao a suas virtuali-
zagOes significa reduzir os estratos, estreita-los, pois ela nao é dada, é
preciso fazé-la as custas desta diminuigao. O problema estd em perce-
ber até que ponto levar esta reducao, fazendo passar as intensidades,
sem, no entanto, “transformar o corpo em nada, autodestruicdo pura sem
outra saida a ndo ser a morte” .3

Como nos diz Castanieda em um trecho de sua obra utilizado por
Deleuze e Guattari nos Mil Platos: trata-se de “lutar como um demonio
para reduzir o tonal”* (desfazer os estratos), e logo depois “inverter esta
luta para deter esta redugdo”. Sugerimos aqui que a particularidade da
nogao de sobriedade esta neste ‘reduzir’ — uma vez que se trata de ser
cada vez mais sobrio de estratos, cada vez mais simples de organiza-
¢ao - uma simplificacdo no ambito dos estratos que nos implica uma
riqueza na ordem de uma vitalidade nao organica, como no exemplo
do bebé citado por Deleuze em Critica e Clinica*. Nao € a luta do espi-
rito contra a matéria numa ascese que pede menos matéria em favor
de uma vida espiritualizada, mas a matéria nao formada rivalizando
com a matéria formada, fazendo da reducao das matérias formadas o

30 DELEUZE/GUATTARI, 1997, p.56.
31 Idem, 1996, p.22.

2 Idem - p.25.

% CASTANEDA, 2011, p.117.

3 DELEUZE,2004, p.151.

156



A NOGAO DE SOBRIEDADE NOS MIL PLATOS

meio de proliferar uma vida nao capturada pelos estratos. Mas esta
simplificagao deve ser levada até o ponto em que se pode guardar pe-
quenas porgoes de estratos. Prudéncia, por sua vez, implicaria em deter
esta redugdo, nao permitir que a vida estratificada se reduza tanto que
desaparecga de cena (“o tonal tem que ser protegido a qualquer prego” diria
Castafieda). E necessario preservéa-los para desviar os ataques violen-
tos do nagual, de uma vida nao organica, intensiva, para tanto, dizem
Deleuze e Guattari: “E necessirio guardar o suficiente do organismo para
que ele se recomponha a cada aurora; pequenas provisoes de significincia e de
interpretagdo, é também necessdrio conservar.”*

Mas este “deter’ teria um possivel gosto de “prudéncia como re-
gra”, se nao explicitdssemos que o “critério” deve ser impedir que uma
involugdo ou reducgado se torne regressao ou aboligao e nao impedir
a redugao em si mesma, por isso uma experimentacao virtual se de-
fine por este par “reduzir/deter”. Ao mesmo tempo que nao podemos
confundir redugao, simplificagao, involu¢ao com regressao ao indife-
renciado, nao podemos confundir o ‘deter a redu¢do’ com contengao,
retenc¢ao das intensidades, mas o meio pelo qual se torna possivel sua
coexisténcia em um plano de consisténcia®. De modo que sem sobrie-
dade nao se é possivel fazer da prudéncia uma arte da composicao das
intensidades, e sem esta prudéncia, a sobriedade pode se endurecer
em um manter-se sdbrio contra qualquer intensifica¢do, ou de fazer da
reducao/involugao uma experimentagao mortal.

Deste modo, ao pensar as relagdes entre sobriedade e prudéncia,
vemos que nos inclinamos para um dominio que escapa ao conceito de
prudéncia, mas obviamente nao o torna indiferente a este dominio, por
conta da “exo-consisténcia” ja citada. As linhas da no¢ao de sobriedade
operam variagdes que conduzem para outros componentes proprios
que a animam, portanto ja estamos no campo em que podemos abor-
dar a sobriedade como conceito.

5. SOBRIEDADE COMO CONCEITO

E importante salientar que sobriedade, tomada como conceito,
envolve uma operagao muito precisa, que tem como componente a

% DELEUZE/GUATTARI, 1996, p.23.
% Idem,1997, p.36.
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idéia de “subtragdo criadora” ¥’. De que se trata? Podemos dizer que se
trata de retirar, saturar para inventar novos modos, s6 se inventa pelo
esforco de subtragao. “Eliminar tudo o que é dejeto, morte, superficialida-
de”, uma vez que subtrair implica liberar linhas que estao engastadas,
presas nos estratos. Em outras palavras, subtrair quer dizer ao mesmo
tempo “involugdo criadora”, onde a forma nao para de ser dissolvida em
favor da proliferagao de tempos, fluxos, velocidades como o meio de
criar vizinhanga, “zona de indicernibilidade” com outros fluxos. Sobrie-
dade pode ser entendida no sentido desta subtracao, que significa a
abertura para a composicao e conjugacao de fluxos, uma vez que nao
basta o puro e simples subtrair numa ascese que visa encarcerar e em-
pobrecer a vida. Este termo s6 tem sentido no contexto dos Mil Platos
quando o que é eliminado, retirado, reduzido é aquilo que impede a
vida de proliferar em linhas multiplas.

Para tanto, sobriedade implica em extrair fluxos e intensidades
para colocé-los em variagao continua. E o que Deleuze/Parnet, exempli-
ficam nos Didlogos: ha uma sobriedade do amor que passa por extrair
dele toda a posse e toda identificagao, para nos tornamos capazes de
amar®, pois nao existe amor que nao se faca despersonalizando, sub-
traindo as pessoas para conjugar linhas erraticas de uma natureza dis-
tinta. Como também hd uma sobriedade na loucura que significa extrair
a vida que ela tem sem se transformar no ente hospitalizado - processo
de loucura que nao se confunde com o sujeito que enlouquece.

Do mesmo modo, a sobriedade das drogas passa por extrair a vida
que ela contém sem precisar se drogar, a droga é subtraida do processo
que ela envolve, pois segundo os autores, “ndo é a droga que assegura a
imanéncia, é a imanéncia da droga que permite ficar sem ela”® , isto porque
droga quer apreender a imanéncia, mas ela ndo ¢ senhora das molécu-
las, dos tempos, das velocidades e lentiddes que explora, por isso pode-
mos, por outros meios, extrair a intensidades que a droga proporciona.

Michaux evoca a sobriedade do drogar-se por abstengao, porque
a droga libera as poténcias moleculares de captar microfendmenos, microope-
ragdes (...)”, na mesma medida em que ela nos faz cair nos buracos ne-

¥ " Subtrair e colocar em variagdo, diminuir e colocar em variacdo é uma sé e mesma operagdo.” Ver:

DELEUZE/GUATTARI, 1995b pgs.43,51.
% DELEUZE/PARNET,1998,p.67.
¥ DELEUZE/GUATTARI, 1997, p.81.
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gros, na reproducao em miniatura das afec¢does duras®. Neste sentido,
a droga nos dotaria da clareza* de ver os buracos na matéria, entretan-
to esta clareza é imantada pelas ambigiiidades das “linhas flexiveis”,
que nos faz acreditar que ja entendemos tudo quando somente apreen-
dermos velocidades relativas: “tudo se tornou flexibilidade aparente, vazios
no pleno, nebulosas na formas, tremidos nos tragos (...) Mas essa flexibilidade,
essa clareza ndo tém apenas seu perigo préprio, elas prdprias sdo o perigo.”*

Por isso clareza nao quer dizer sobriedade, pois sobriedade s
faz pelo meio, onde se adquire velocidades absolutas. E a grama que bro-
ta entre as coisas, que transborda de tanto de ser sobria® - trata-se da
abstencao sobria evocada por Miller que embriaga-se com agua pura.

Por outro lado, encontramos a paradoxal sobriedade de um ver-
dadeiro alcodlatra como Kérouac*, ou de substancias como peyote no
devir-animal de Castafieda, sobriedade que toma a substancia no meio
de uma experimentagao, aliando suas percepgoes relativas com outras
intensidades, com outros fluxos — do cachorro aos vagidos molecula-
res. O erro seria acreditar que as substancias, as drogas, o alcool nos
da pronto o plano, eles s6 valeriam, quando conseguem, estabelecer
indices relativos de conexao com outros agenciamentos, mas quando
se fecham em si mesmos, é preciso encontrar outra sobriedade, a so-
briedade de abandona-los e procurar outros meios - como Deleuze que
se abstém de beber para continuar fazendo filosofia*. Pois a questao
¢ de chegar ao ponto onde nao interessa mais drogar-se ou nao, mas
escolher a boa molécula que nos impulsiona em um “devir-sébrio para
uma vida cada vez mais rica” *¢

Em outro contexto, um exemplo caro a Deleuze é a sobriedade
que a anorexia conquista pela sua capacidade de subtrair criando*. Ex-

0 Idem - p.80.

# A clareza é a terceira inimiga evocada por Castafieda na “Erva do diabo”, que Deleuze/Guat-
tari retomam no 92 plat6. Ver: DELEUZE/GUATTARI, 1996, p.110.

2 Idem.

#  DELEUZE/PARNET,1998,p.40

4 Idem — p.63. Ver também: DELEUZE, 2003, p.168.

®  L’Abécédaie de Gilles Deleuze. DVD, produzido por Pierre-André Boutang. Entrevista conce-
dida a Claire Parnet em 1988, Paris, Editions Montparnasse, 2004. A partir de agora utiliza-
remos esta referéncia abreviada. A — B (Beber)

#  DELEUZE/PARNET,1998,p.67.

4 “ele arranca as “comidas” particulas alimentares que ndo mais pretencem as substdncias nutritivas
formadas”. DELEUZE/GUATTARI, 1997, p.64.
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trair da comida particulas com as quais se podera fazer passar uma vi-
talidade que renuncia aquilo que prende o corpo, o organismo. Acon-
tece que o experimento anoréxico, por conta de seus proprios meios
corre o risco de torna-se mortal, confunde-se a sobriedade involutiva
com uma pura linha de aboli¢ao, onde a questao estd em procurar “os
perigos que estdo no meio de uma experimentacdo real”*. Por isso, sobrie-
dade passa pela invencao das proprias autodestrui¢des (no sentido da
criagdo de agenciamentos na desconstrugao dos estratos), experimen-
ta-las é ao mesmo tempo estar atento ndo apenas a manutencdo da
vida organica, mas aos perigos que ameacam estas “autodestruicoes”
de descarrilhar, criar meios para que estas “autodestrui¢des” se man-
tenham aptas a se transformar nos agenciamentos com outros fluxos.

Deste modo, evocamos um componente que permeia a idéia de
“subtragdo criadora” e que se agita na nogao de sobriedade, sem a qual
toda experimentagao se confundiria com uma desestratificacao grosse-
ria. Estamos fazendo alusao a idéia de elegdncia.*

Nao é uma idéia propriamente dita, mas ¢ uma linha que acom-
panha esta sobriedade impar que estamos estudando. Como podemos
entendé-la? Enquanto o conceito de prudéncia pede que fagcamos tudo
por meio de um lima fina e nao a marteladas, isto sé se torna possi-
vel se somos capazes de vivenciar uma elegancia na composicao dos
modos de existéncia. Para os autores, “toda experimentagio é involutiva”
porque suprime tudo o que impede de irromper no meio das coisas, de
estabelecer vizinhangas com linhas que aumentam sua valéncia em um
devir mutuo. Dissolver implica em perder os contornos dos sujeitos e
das formas, tornando-se cada vez mais abstrato, menos organico e or-
ganizado - reunir tudo em uma tnica linha que se confunde com o fun-
do. Trata-se da elegancia do anoréxico, elegancia do desenho japonés,
a elegancia animal: o “peixe-camuflador”, por exemplo, que atravessado
por linhas que nao se confundem com suas divisdes organicas, compoe
com “as linhas dos rochedos de areia e das planta (...) *°, tornou-se ele pro-
prio uma linha, reduziu-se ao trago, desarticulou sua forma no intuito
de deslizar sobre as coisas.”’ Uma elegancia que procede por meio de

4 DELEUZE/PARNET,1998,p.129.

4 Sobre a elegancia e a emissao de signos ver: A — E (Estilo).
% DELEUZE/GUATTARI, 1997, p.73.

' Idem - p.74.
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tracos, faz da propria vida um puro e simples traco. Nao € esse o saber
envelhecer que Deleuze aponta no abeceddrio?”> Nao uma regressao
a juventude, mas extrair da velhice, velocidades, lentiddes, afetos que
constituem a vitalidade desta idade, no qual o trago de elegancia do
envelhecer consiste na conquista desta sobriedade.

A elegancia do trago no movimento das involug¢des criadoras cor-
responde ao simplificar em termos de organizacao, em termos de es-
trato, mas para isso € preciso, “inventar os elementos dessa simplificagio”.
“A elegincia inglesa contra o over-dressed italiano” —inventar estes meios
nao se faz por gestos violentos, mas por gestos sdbrios que pedem
meios simplificados para tornar possivel a riqueza de seus efeitos. (So-
briedade que evoca, por exemplo, a poténcia de uma lingua menor
no seio de uma lingua majoritaria) Esta elegancia que permite seguir
“uma relacdo meticulosa com os estratos”, como nos dizem os autores:
“instalar-se sobre um estrato, experimentar as oportunidades que ele nos ofe-
rece, buscar ai um lugar favordvel, eventuais movimentos de desterritorializa-
cdo, linhas de fuga possiveis, vivencid-las, assegurar aqui e ali conjungdes de
fluxos, experimentar segmento por segmento dos continuos de intensidades,
ter sempre um pequeno pedaco de uma nova terra”>* . Nao teriamos como
perseverar nesta elegancia, ndo poderiamos ser econdomicos de estratos
(sObrios), sem uma prudéncia como “arte das doses”, pois € a prudéncia
que da consisténcia para a conquista desta sobriedade/elegancia nas
experimentacgoes vitais.

Para finalizar, podemos recorrer a elegancia na constru¢ao do
“plano de consisténcia”. Aqui, “vida sébria” na perspectiva deleuze-guat-
tariano ganha o sentido de “uma vida de pura imanéncia” que liberada
dos acidentes do interior e exterior®, reduz-se a uma linha abstrata
para encontrar zonas de indiscernibilidade com outras linhas, outros
tragos, estendendo estas zonas de vizinhanga sobre um mesmo plano.
(Vida como desenho abstrato) Sendo assim, a sobriedade desta vida
opera conjuntamente nas regras de “planificacao”, exercendo seu pa-
pel seletivo que € o de “eliminar os corpos vazios e cancerosos que rivalizam
com 0s corpos sem 0rgaos; de rejeitar as superficies homogéneas que recobrem

2 A -M (Maladie\Doenca)

5 DELEUZE/PARNET,1998,p.39.

*  DELEUZE/GUATTARI, 1996, p.24
% DELEUZE, 2003, p. 359-363.
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0 espago liso; de neutralizar as linhas de morte e de destruicdo que desviam
a linha de fuga”®. Tudo eliminar, mas tudo colocar também, “eliminar
tudo o que excede o momento, mas colocar tudo o que nele inclui”>” Porque?
Porque é a sobriedade que exerce esta selegao, mas s6 é retido, conser-
vado, isto é, criado — apenas os estratos para deles extrair varidveis — é
preciso esta outra regra pela qual sé tem consisténcia no plano aquilo
que aumenta o numero de conexdes, em que se exerce uma prudéncia
como arte na composicao destas conexdes™.

Neste sentido, Deleuze nos diz que em cada um de nos se encon-
tra esta ascese da construgao do plano de consisténcia. Esta sobriedade
dirigida contra nds mesmos™ e que nos constitui como desertos a serem
povoado de muitas maneiras — arrumamos, dispomos, eliminamos, pro-
liferamos, no intuito de fazer coexistir as matilhas, as tribos, as faunas
que possibilitam a experimentagdo sobre si mesmo de “uma vida” apre-
endida “como nossa tinica chance para todas combinacoes que nos habitam”.
% Vislumbramos que a sobriedade nos Mil Platos pode ser pensada na
linha desta solidao povoada, esta espécie de ascese, s6 que uma ascese
imanente que nao se abstém da vida, e sim daquilo que a aprisiona.
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Nietzsche e Deleuze: criticas e perspectivas
para uma educacao da diferenca

Abraao Lincoln Ferreira Costa
UNIPLAN

E interessante darmos inicio ao texto recorrendo a um questio-
namento: o que teria Nietzsche e Deleuze a nos dizer sobre a educagao?
E preciso esclarecer que ambos os filésofos ndo se detiveram a profun-
das analises sobre o tema, porém foram desenvolvidas de forma mar-
ginalizada, e em especial quando assumiram o posto de professores na
Academia'. Diante disso, pretendo clarificar o que os filésofos aborda-
ram, evidenciando, com a ajuda de comentadores como os professores
Silvio Gallo e Rosa Dias, uma possivel fecundidade que nos permitem
realizar deslocamentos reflexivos a respeito da educagao.

Buscando ressaltar esse deslocamento, apresenta-se algumas es-
pecificidades das obras filosoficas de Nietzsche e de Deleuze para a
educacao. Com essa reflexdao, vemos que, mais do que criticas veemen-
tes aos caminhos da pedagogia moderna, os filésofos nos apresentam
alternativas capazes de pensar um sistema de ensino transvalorativo
na medida em que enaltecem a importancia do pensamento através
da diferenca e da singularidade. Logo, toma-se alguns de seus princi-
pais conceitos a fim de conduzi-los a um novo campo dentro do que
poderiamos pensar ser um plano de imanéncia, que seria a educagao.

! Nietzsche trabalhou na Universidade da Basiléia como professor de Filologia (1869-1879),
enquanto Deleuze dedicou seus anos de docéncia a Sorbonne (1957-1960) e depois na Uni-
versidade de Lyon (1964-1969) como professor de Histéria da Filosofia.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colegdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOEF, p. 165-177, 2015.



ABrAAO LiNncoLN FErRrEIRA COSTA

Em termos novamente deleuzianos, a tarefa consiste em desterritoria-
lizar determinados conceitos filosoficos e territorializd-los no campo
educacional. Nao se trata aqui de introduzir um novo modismo e tam-
pouco anunciar novas verdades, porém, simplesmente buscar novas
possibilidades que sirvam de incentivo a criagao.

NierzscHE E A EDUCACAO

Nietzsche aponta na obra Crepiisculo dos Idolos, a decadéncia
do sistema de ensino alemao ao afirmar que a educacao perdera algo
de precioso com o fortalecimento do Estado: “o fim”, assim como os
“meios”, para se chegar até a esse fim. Desse modo, o filésofo alemao
clama pela existéncia de educadores que sejam capazes de se auto edu-
car, mostrando com isso a nobreza e a superioridade do espirito como
coisas bastante diferentes daquilo que ele denominava por “doutos
grosseirdes” aqueles que lecionavam no ginasio e nas universidades.

O inteiro sistema de educacao superior da Alemanha perdeu o
mais importante: o fim, assim como os meios para o fim. Esque-
ceu-se que educagdo, formagao € o fim — e ndo “o Reich” -, que
para esse fim é necessario o educador — e nao professores do gi-
nasio e eruditos universitarios... Precisam-se de educadores que
sejam eles proprios educados, espiritos superiores, nobres, pro-
vados pela palavra e pelo siléncio, de culturas maduras, torna-
das doces —nao os doutos grosseirdes que gindsio e universidade
hoje oferecem aos jovens como “amas de leite superiores”. 2

Diferente de uma educagao que valorize a transformacdo e a
produgao continua através do desenvolvimento das potencialidades
humanas, é possivel crer que os curriculos escolares da época, tao se-
melhante aos de tempos atuais, remetia apenas ao despertar de habi-
lidades técnico-cientificas de resolu¢do de problemas, destinando-se
a um proposito de vida rentavel e utilitario.’ Por efeito, os estudantes
estariam adquirindo apenas conhecimentos enciclopédicos dos livros,
conquistando, desse modo, apenas uma falsa erudi¢ao, uma vez que

2 2006, p. 58
3 SE/Co. Ext. IIl - aforismo 6
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estariam somente aprendendo a reproduzir o pensamento dos outros,
e sem sequer terem tido a chance de produzir os seus.

Logo, um possivel comprometimento da potencialidade criado-
ra dos estudantes nas suas diferentes etapas de ensino teria gerado,
consequentemente, homens cada vez mais decadentes. Assim, como
complemento dessa investigacdo, busco sinalizar pretensoes filosofi-
cas, que nao exatamente excluam do curriculo escolar as disciplinas
- sobretudo as cientificas - existentes em quase todas as escolas e uni-
versidades, mas sim, adicionar um projeto de ressignificacdo ou um
ponto de fuga pelo qual o educador, por meio de condigao criativa e sin-
gular, seja capaz de despertar a maxima poténcia criadora dos alunos.

Nietzsche afirma (35 [15] de maio/julho de 1885) que assim como
o corpo a educagao deve ser entendida em termos de vontade de po-
téncia, pois semelhante ao organismo onde atua a vontade de nutrigao,
de dominio e da realizacdo de outras fung¢des, também o pensamento e
os sentimentos tratar-se-iam de formas de potencializagao manifestas
através da educagao. Entretanto, o filésofo alemao alerta que para a
manutengao do controle o Estado recorre ao ensino formal como modo
de inserir na cultura valores tidos como absolutos e universais. De
acordo com a leitura, deduz-se que a consequéncia disso estaria sendo
a desvalorizagao do individuo em prol da padroniza¢ao imposta na
coletividade, uma vez que os interesses mais sublimes acabariam se
diluindo num tnico propdsito imposto pelo Estado.

Com base nesse pressuposto suponho que sob a influéncia da
tradicdo idealista e cristda a educagdao alema da metade do século 19
aprendera desafortunadamente a gerar homens ausentes da tensao
e das paixoes, anulando, consequentemente, toda poténcia criadora.
Todavia, a critica de Nietzsche feita a essa tradigao nos ensinara que,
mesmo com o predominio metafisico em consonancia ao cientificismo
acerca das vontades humanas, nao se teria ocasionado um estado de
decadéncia irreversivel dentro da cultura. Veremos pois, em sua filo-
sofia, que a formacao do pensamento nao se concebe como algo intrin-
seco a razao das verdades eternas e imutaveis, mas sim ¢ concebida de
maneira arriscada, propondo-se ao ultrapassamento das ideias e dos
valores ja vigentes, tornando o processo do pensamento algo diferente.
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E importante ressaltar que nos ultimos anos da produgio filoso-
fica de Nietzsche nao é possivel localizar obras exclusivamente volta-
das para a educagao a ndo ser em passagens dispersas de A Gaia ciéncia,
Para além do bem e mal, Ecce hommo, Crepuisculo dos idolos e em algumas
das Consideragoes extempordneas. Ainda assim, nao é possivel deixar de
notar a existéncia de um projeto educativo na filosofia nietzschiana nos
trechos que esbogam claramente um pensamento critico a educagao de
interesses mercadologicos e utilitarios.

Nota-se que o filésofo alemdo considera nesse tipo de educa-
¢do formas de ostentacdo da mentira e da dissimulagdo (cf. 4 [41] de
novembro de 82/fevereiro de 1882), pois representam uma maneira de
preservar os interesses da civilizagdo: direitos, moralidade - valores
que acabariam se estabelecendo como universais por tratarem-se de
principios uteis na preservagao da sociedade (cf. 7 [240] da primavera/
verao de 1883 e 5 [50] do verao de 1886/outono de 1887). De acordo
com Nietzsche, (cf. 9 [139] do outono de 1887) a consequéncia dessa
padronizacao do ensino numa sociedade decadente é o pressuposto
de que o individuo possui menos valor do que o conjunto, permitindo
entdo crermos somente num sistema interessado em destruir as formas
mais singulares e elevadas das virtudes.

Diante disso, levanto a seguinte indagacao: que proximidade po-
demos estabelecer entre a filosofia de Nietzsche e 0 nosso atual modelo
de ensino? Nao ha como negar que em muitas escolas tradicionais bra-
sileiras a fungdo da educagao fundamental é igualar os alunos entre si
utilizando-se do argumento de uma moral sincera (cf. 24 [19] do inver-
no de 1883/1884). Assim, sugerimos que a educacao regida pelo nosso
Estado ¢ tal como a do Estado alemdo do século XIX, que pretendia
somente determinar a esséncia de cada pessoa, alcangando o reconhe-
cimento através de sinais inconfundiveis perante a sociedade quando
rechaca as proprias transformagoes mais peculiares de cada individuo.

E necessario que se possa te reconhecer pelo que tu és, é neces-
sario expressar teu ser interior por sinais reconheciveis e cons-
tantes — sendo tu és perigoso: e se tu és malvado, a faculdade
de te fazer passar por outro é o que o rebanho reconhece como
pior. Nos desprezamos aquele que nao se deixa reconhecer, que
permanece secreto.*

4 (24 [19] do inverno de 1883/1884)

168



NIETZSCHE E DELEUZE: CRITICAS E PERSPECTIVAS PARA UMA EDUCA(;AO DA DIFERENCA

Na comparacdo entre a sociedade alema do século XIX com o
nosso atual modelo de ensino tento aqui mostrar que predominam
formas de adestramento disfarcadas de educagao. Instrucdes ao cére-
bro cuja intengao é o nivelamento dos individuos a fim de os mesmos
tornarem-se tteis ao Estado. Um sistema de recursos a servi¢o da regra
geral, contra o poder de criagdo expresso na singularidade (cf. 16 [6]
da primavera/verao de 1888). Nietzsche ensina que a educagao tradi-
cional expde somente o que é permitido pela ma consciéncia. Portanto,
nao existem valores absolutos de bem e mal, mas é a ma consciéncia
em vigéncia dentro da sociedade decadente que os maximiza como se
fossem produtos do além mundo. E assim que a sociedade torna-se
facilmente controlada. Vejam-se os seguintes “controles”:

O casamento, a forma autorizada de satisfagao sexual. A guerra,
a forma autorizada de assassinar o proximo. A escola, a forma
autorizada de educagao. A justica, a forma autorizada de vingan-
ca. A religido, a forma autorizada de instinto do conhecimento.’

E preciso ainda apontar que Nietzsche sugere alternativas em opo-
sicao a um tipo de educacao fatalmente orientada pelos valores cristaos
e pela visao de mundo cada vez mais imediatista e mercadoldgica. A
forma de ensino mais conveniente para elevar o homem a cultura nao
pode passar por eruditos e educadores tdao despreparados. Ao contra-
rio, o ensino deve estar livre da opressao e dos opressores para se asse-
melhar simbolicamente a danga. Diferente do ar empoeirado das obras
metafisicas, o ar livre das montanhas ou do mar; ao invés do peso da
erudi¢do e do adestramento, a leveza dos passos de danga. Por isso, o
ritmo do pensamento € parecido com o ritmo da danga, para aprender
a lidar corretamente com o ato da escrita, dos conceitos e das palavras.

Nao somos aqueles que s6 em meio aos livros, estimulados por
livros, vém a ter pensamentos — € nosso habito pensar ao ar livre, an-
dando, saltando, subindo, dangando, preferivelmente em montes so-
litarios ou proximos do mar, onde mesmo as trilhas se tornam pensa-
tivas. Nossas primeiras perguntas, quanto ao valor de um livro, uma
pessoa, uma composigao musical, sao: “K capaz de andar? Mais ainda,
é capaz de dangar?... ©

° (1 [34]de julho/agosto de 1882)
6 Gaia Ciéncia. Aforismo 366.
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Contudo, percebemos que a nova educacao pensada por Niet-
zsche, no que consiste a capacidade de superagao continua, esta dire-
cionada para a elevacdo do homem. Portanto, nao ha nenhum apoio
moral ou da verdade metafisica-crista, por referirem-se a modos de
repugnancia e dissabor a vida (cf. 5 [67] do verao de 1886/outono de
1887). E preciso entender os terriveis e dolorosos obstaculos diante do
ultrapassamento como formas de prevencao ao comodismo e ao ape-
go, como ainda entendé-los mediante estimulos para selecionar uma
configuragao de impulsos devidamente hierarquizados (15 [38] do ve-
rao/outono de 1883).

A fim de apontar solugdes ao problema educacional, Nietzsche’
propos a existéncia de dois tipos de escola: a profissionalizante, para a
maioria das pessoas e as nobres, superiores, adequadas para pessoas
escolhidas que estudariam até aproximadamente os 30 anos. Essa tlti-
ma, apenas, seria independente do Estado. Nessa proposta pedagdgica
do filosofo alemao verifica-se nao uma mudanca radical da estrutura
de ensino e, tampouco, a total auséncia do Estado em tais assuntos. O
que se estima é uma alternativa para se pensar na formagao do génio
dentro dos diferentes seguimentos da sociedade, permitindo, dessa
maneira o reflorescimento da cultura.

Para o filésofo, uma educagao privilegiada € o resultado dos es-
timulos encontrados durante a superagao de obstaculos. Essa compre-
ensdo se fundamenta quando o filésofo nos mostra a importancia do
processo seletivo como maneira de potencializar os impulsos. Vemos
nessa concepc¢ao pedagogica o interesse de resgatar a imagem do ho-
mem aristocrdtico, cuja independéncia dos seus atos consegue impor
seu tipo diante das dificuldades frente a outros povos. Nao ha uma
busca de superprotecao, mas apenas em suas proprias caracteristicas,
as quais se desenvolveram em razado das dificuldades enfrentadas du-
rante a vida. Nesse sentido, a educacado tornar-se-ia o prolongamento
cultural dos desafios encontrados por um povo. Logo, certo conjunto
de adversidades determinara que, num especifico aglomerado de ca-
racteristicas, caso sejam valorizadas, seriam entao preservadas por um
determinado processo educacional.

7 Sobre o futuro de nossos estabelecimentos de ensino
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[...] em todo prazer ha a dor. — Se se quer que o prazer seja muito
grande, é necessdrio que as dores se prolonguem por muito tem-
po e que a tensdo do arco se torne desmesurada.®

A educagao pensada por Nietzsche segue uma série de sugestdes,
como festas para as constitui¢des de familia, a nova divisao do dia,
as atividades fisicas para todas as idades, o estimulo as competicoes,
tendo-as como aquisicao de valor, o amor sexual enquanto luta pelo
principio que vird a partir desse sentimento, o0 dominio de si mesmo
etc. Tratam-se de a¢Oes que permitam a qualquer homem distanciar-se
do acaso, a fim de se tornarem fortes através da educacao.

A mediocridade crescente do ser humano € precisamente a for-
¢a que nos impele a pensar na selecio de uma raga mais forte
que encontraria seu excedente justamente em tudo aquilo que
a espécie mediocre se enfraqueceria (vontade, responsabilidade,
seguranca de si, capacidade de estabelecer alvos para si) *

A leitura de Nietzsche sobre a educagao nos oferece a chance de
refletir sobre temas que de costume nunca foram profundamente dis-
cutidos nos curriculos escolares.”” Segundo o filésofo, vale a pena nos
preocuparmos com aquilo que a tradi¢do geralmente nao da impor-
tancia: alimentacao, lugar, clima, lazer. Trata-se de um esforgo para
reaprendermos, a fim de evitar o enfraquecimento (cf. 14 [113] da pri-
mavera de 1888). O educador deve ser aquele capaz de estimular a
humanidade a tomar decisdes menos imediatistas, mas que possam
determinar o futuro (25 [405]). Nietzsche refere-se aqui ao educador
dos educadores, capaz, por isso, de educar a si mesmo.

Vemos através dessas leituras sugestdes pedagogicas que pode-
riam indicar ao sistema de ensino brasileiro alternativas capazes de pen-
sar sobre a elevacao do homem e da nossa cultura. Contudo, insisto nao
se tratar de um projeto interessado na substitui¢ao radical dos atuais
modelos de ensino, mas apenas interessado na constitui¢ao de um espa-
co singular, capaz de propiciar o florescimento de pessoas diferenciadas.

8 Fragmento Péstumo 35 [15] de maio/julho de 1885

o Fragmento Péstumo (9 [153] do outono de 1887)

10 Uma sugestao para aproximar essa compreensao com a filosofia de Nietzsche esta em Ecce
Homo “Por que sou tao esperto”. Aforismo 10.
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Vejamos agora as consideragdes do filosofo Gilles Deleuze a respeito
do tema.

DELEUZE E A EDUCACAO

Ainda com esfor¢o de realizar alguns deslocamentos para a cri-
tica e novas perspectivas da educagao, vemos em Gilles Deleuze uma
série de ensinamentos que nos parece caro, considerando o valor que
representam. Percebermos que o ensino contemporaneo vem sofrendo
de uma excessiva compartimentacao do saber, gerando, dessa maneira,
a organizacao de curriculos disciplinares sem qualquer possibilidade
de interconexdo com outras formas de saber. Certamente, isso tende a
provocar nos alunos muitas dificuldades para se compreender o conhe-
cimento na sua integragao, impedindo também uma cosmovisao abran-
gente que traria aos discentes uma percepc¢ao mais integra da realidade.

Ainda que existam esforcos na tentativa de rever esses aspectos
da educacao, sugerindo a implantagao de curriculos interdisciplinares,
¢ preciso chamar a atengao para problemas basicos como, a formagao
“estanque” dos professores, que necessitam superar obstaculos con-
ceituais para entender a relagdo da sua formagao com as demais areas
do saber. Como aponta o professor e pesquisador Silvio Gallo", vemos
no problema da disciplinarizacao algo nao somente restrito a pedago-
gia, mas também a epistemologia. Assim, é preciso compreender os
processos histdricos e sociais que produzem o saber para entao enten-
dermos as chances de organizacao e producao de saberes de qualquer
escola, ou mesmo no contexto de uma educagao mais ampla.

Como aponta Gallo (2008, p. 73), com a necessidade de interpre-
tar a realidade, o homem, a partir do saber cientifico, procurou delimi-
tar o saber em diferentes campos especificos com o intuito de abordar
um determinado aspecto da realidade, surgindo assim as disciplinas
que passaram a atuar de maneira especifica e independente. Entretan-
to, ao recorrermos a termos deleuzianos essa estrutura nos concebe
uma compreensao que poderiamos denominar metaforicamente como
“arbdrea”. Essa comparagao se deve a estrutura do conhecimento de-
senvolvida com o saber cientifico e suas disciplinas; estrutura que se
assemelha a uma arvore de extensas raizes, fincadas num solo firme,

n Deleuze e a Educacdo, p. 71.
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expandindo-se através do tronco e dos galhos aos mais diferentes as-
pectos da realidade. Para Gallo (2008, p. 73), essa compreensao nos
remete a uma concepg¢ao mecanicista do conhecimento e do real, pois
reproduz a “fragmentacgao cartesiana do saber”, o que resultou nas de-
fini¢Oes cientificas da vida moderna.

O paradigma da arvore indica uma hierarquia do saber na ten-
tativa de mediatizar e controlar o fluxo de informagdes pelo percurso
interno da arvore do conhecimento. Sobre isso, Deleuze e Guattari em
Mil platés nos dizem:

Os sistemas arborescentes sao sistemas hierarquicos que com-
portam centros de significacdo e de subjetivacdo, autdmatos
centrais, assim como memdrias organizadas. Os modelos cor-
respondentes sao aqueles em que um elemento nao recebe suas
informagdes senao de uma unidade superior, e uma afetagao
subjetiva, de ligagOes preestabelecidas.

Com essa explicacao, a filosofia de Deleuze a nos explicita que
o pensamento e o conhecimento nao seguiriam originariamente uma
estrutura tal como a de um paradigma arborescente. Para o filésofo
francés, esse modelo paradigmatico fora composto e sobreposto poste-
riormente ao conhecimento ja produzido, com a inten¢ao de domina-
-lo, classifica-lo e, dessa forma, permitir o acesso a ele e ao seu controle.
Por isso, nao seria demais prever que o pensamento procede de outra
forma, isto €, de forma mais cadtica e menos hierarquizada. Como De-
leuze e Guattari apontam:

O pensamento ndo € arborescente, e o cérebro ndo é uma matéria
enraizada nem ramificada. Aquilo a que chamamos, injustamen-
te, “dendritos” ndo asseguram uma conexao dos neurénios num
tecido continuo. A descontinuidade das células, o papel dos axo6-
nios, o funcionamento das sinapses, a existéncia de microfendas
sinapticas, o salto de cada mensagem por sobre essas fendas, fa-
zem do cérebro uma multiplicidade que mergulha, em seu plano
de consisténcia, num sistema de incerteza probabilistica, uncer-
tain nervous system.

Ao percebermos que a tecnologia e os avangos da informacgao
trouxeram novas perspectivas para o saber, vimos também que a ci-

173



ABrAAO LiNncoLN FErRrEIRA COSTA

éncia ja nao podia ser mais inserida no contexto da disciplinarizagao
classica. Um exemplo disso € o tema “ecologia”, capaz de aproximar
varios campos da ciéncia, como o da biologia, geografia, sociologia
e a filosofia. Diante de uma recente cosmovisdao, como ultrapassar o
paradigma arborescente, incabivel nessa nova realidade? Na obra Ca-
pitalismo e ezquizofrénia: mil platds, Deleuze e Guattari apresentam a
nogao de rizoma. A intenc¢ao ¢ apresentar uma nova metafora capaz
de contrapor a nogao clédssica da disciplinariza¢ao. Se por um lado a
perspectiva da arvore resulta numa “ramificagdo que, em ultima ins-
tancia, pertence sempre ao mesmo”, o rizoma, por outro, nos propoe
um sentido de multiplicidade.

A metafora do rizoma gera uma subversao a ordem da meta-
fora arborea. Diferentes de uma arvore com suas raizes, o rizoma se
constitui de pequenissimas raizes entranhadas em pequenos bulbos
“armazenaticos”, pondo em questao a relagao intrinseca entre as di-
ferentes areas do conhecimento, representadas cada uma delas pelas
incontdveis linhas fibrosas de um rizoma, que se entrelacam e se en-
galfinham gerando um conjunto complexo no qual os elementos cir-
cunscrevem obrigatoriamente uns aos outros. Por isso, o rizoma nao
€ como uma arvore, pois nao existe apenas um rizoma, mas varios
rizomas; na medida em que o paradigma arboreo fecha e paralisa o
pensamento, o rizoma com suas constantes aberturas faz com que os
pensamentos se proliferem.

Com o deslocamento da filosofia de Deleuze para a educagao, nos
¢é permitido inferir sobre as contribui¢des do rizoma dentro de uma or-
ganizacao curricular das escolas. Desse modo, o primeiro e importante
passo a ser dado seria em direcao ao abandono de qualquer presungao
cientificista da pedagogia. No entanto, ainda resta a preocupagao com
o controle, a prevencao, a quantificagao e os diferentes cortes transver-
sais no mapa dos saberes. Por isso, Deleuze sugere uma heterogénese,
ou seja, uma produgao singular a partir de varias referéncias, e na qual
existe nenhum modo de vislumbrar antecipadamente os resultados
dessa experiéncia.

Em seguida, seria preciso deixar de lado qualquer presungao tra-
dicionalista e massificante da pedagogia. Assim como foi pensado por
Nietzsche, o processo pedagogico deve se tornar singular, no caso des-

174



NIETZSCHE E DELEUZE: CRITICAS E PERSPECTIVAS PARA UMA EDUCA(;AO DA DIFERENCA

tinado a formagao de uma subjetividade autonoma, bastante diferente
daquela resultante das tendéncias pedagogicas vigentes."

Por fim, seria preciso abandonar a presuncao de unicidade ou da
compreensdo da realidade como unidade multifacetada, mas mesmo
assim ainda uma. A visao interdisciplinar lamenta que a disciplinari-
zagao decorra de uma fragmentagao, sempre na busca de recuperar
uma unidade perdida. Diferente disso, uma educagao rizomatica se
propde a multiplicidade, para uma realidade fragmentada e multipla,
descartando o que Gallo (2008, p. 81) nos diz ser uma necessidade mi-
tica de recuperar uma unidade perdida. Numa perspectiva rizomati-
ca, os diferentes campos dos saberes tornam-se abertos; repletos de
horizontes, mas sem qualquer limitacao fronteirica, dando margem a
transitos diferenciados e imprevisiveis.

CONSIDERACOES FINAIS

Repensar uma educacao com curriculos escolares diferenciados
parece ser a tonica dos pensamentos nietzschiano e deleuziano. Am-
bos, de algum modo, sugerem a importancia de uma formagao, en-
quanto modo de criagdo, contribuindo entdo para a afirmacao e poten-
cializagdo da vida. Podemos deduzir que a forma utilitaria e burguesa,
conforme vista a partir da educacao moderna, trouxe algum tipo de
enfraquecimento da energia vital dos alunos e, por conseguinte, do
individuo em geral. Para os nossos fildsofos, isso se justificaria quando
a escola nao se permite, de alguma forma, pensar de maneira singular,
valorizando os diferentes mecanismos de controle social. Como edu-
cadores, nos resta refletir sobre a satisfacao ou nao dessa estrutura de
ensino. Se por um lado a disciplinarizagao dos curriculos é capaz de
gerar homens inteiramente afirmados com os propodsitos de uma so-
ciedade tipicamente burguesa, por outro, estariamos negligenciando
as consequéncias de um constante sufocamento de saberes autonomos
e criativos, com muito a contribuir para o engrandecimento da cultura.

Contudo, é certo de que ja existem esforcos advindos do Estado
na tentativa de implantar importantes reformas nos curriculos escola-
res. De acordo com o documento da Secretaria de Estado de Educacgao

12 Refiro-me as pedagogias tradicional e tecnicista.
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do Governo do Distrito Federal é preciso entender a organizacao cur-
ricular da escola da seguinte maneira:

A organizacgao curricular da escola deve compor o seu projeto
politico-pedagdgico. O processo de organizagao curricular situa
o trabalho especifico de cada professor, identificando todas as
inter-relagdes possiveis com professores do mesmo componente
curricular e ou com os pares de outras areas de conhecimento.
Nessa concepgao, curriculo refere-se a organizagao e articulagao
interna de uma area de estudos e das inter-reelagbes com outras
areas, procurando avancar na interdisciplinaridade."

Ora, desse modo vemos um importante sinal de disposi¢ao
a fim de repensar a organizagao curricular no Brasil. Entretanto, en-
tendo que essa iniciativa ainda esteja consideravelmente aquém das
pretensoes de Nietzsche e Deleuze no tocante a uma educagao verda-
deiramente alinhada aos interesses de uma formacao de tipo elevada,
isto é, de incentivo a diferenca e a criagdo. E certo que pensar numa
transformacao tao expressiva demanda muito mais do que tempo, mas
ainda interesses politicos e notavel capacitagao pedagogica, no intuito
de formar professores capazes de disseminar uma nova mentalidade
nos alunos, fazendo-os entender que a aquisi¢ao do conhecimento é
proveniente de uma interconexao entre as diferentes formas de saber.
Assim, nos aproximariamos de uma educagao para a diversidade, para
a sustentablidade e, sobretudo, para a valorizagao das potencialidades
humanas, certamente tao carente em nossos dias.
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A Intepretacao Deleuziana
da Genealogia da Moral

Péricles Pereira de Sousa
UNIMONTES

Existiria algo de secreto e, por isso mesmo, absolutamente intri-
gante, quando se toma contato com a histéria do pensamento. E que os
problemas que o cercam parecem se constituir em conformidade com
as imagens que lhe sdo atribuidas. Imagens do pensamento? Certa-
mente! Se se compreender por imagens as condig¢des pelas quais o pen-
samento seria possivel, e seria possivel tendo em vista aquilo que se
propde a encarar, sem o qual o ato de pensar seria impossivel. No sécu-
lo XVII, por exemplo, o principal adversario a ser enfrentado, de direi-
to, pelo pensamento, seria o erro. O erro corresponderia, portanto, ao
elemento negativo do pensamento, aquilo que ele deveria confrontar,
uma vez que a sua imagem se vincularia, de direito, a busca da verda-
de como um ato positivo: Platdo, Descartes etc. O problema era, entao,
compreender como o homem, ser racional, confundiria o verdadeiro
com o falso. No século XVIII, por outro lado, uma mudanga notavel
ocorrerd, salto silencioso e sombrio que indicard que o grande terror
vivido pelo pensamento nao consistira mais, ou nao deveria mais con-
sistir, em ter no erro aquilo que o ameagaria, ja que o problema seria
que o homem racional, em vez de perder-se em erros, mergulharia em
ilusdes, sendo a propria razao nao apenas apta a produzir, de direi-
to, tais ilusdes, mas a levar a natureza humana aos cumes do delirio:
Hume, Kant etc. O problema consistia, portanto, em entender como
seria possivel a propria razdo, faculdade humana, delirar. Finalmente,

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 195-208, 2015.
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no século XIX, percebe-se outra mudanga, pois ndo se trataria mais de
reconhecer no erro, ou nas ilusdes internas, aquilo que ameacaria, de
direito, o ato do pensamento, ja que o problema, nesse momento, seria
que o homem moderno, herdeiro do iluminismo, nao deixaria de falar
besteira: Nietzsche etc. Consequentemente, o problema sera descobrir
como seria possivel que a besteira tenha se tornado, de direito, aqui-
lo que seria capaz de ameagar o pensamento desses seres iluminados
pela razao. Quanto ao século XX e, sobretudo, XXI tudo parece sugerir
que aquilo que ameacaria, de direito, o ato de pensar, configurando-se
num repulsivo inimigo, ndo se limitaria mais ao erro, a ilusao ou a bes-
teira, pois o problema agora seria que o espirito humano, na sua versao
mais atual, teria se transformado num ser estiipido, sendo a estupidez'
aquilo que contribuiria para que o homem seguisse impedido, de di-
reito, de pensar. Compreenderam? Serd que fui compreendido? E certo
que nao! Porém, talvez a leitura da Genealogia da Moral, obra polémi-
ca escrita por Nietzsche, possa indicar alguma coisa, principalmente
quando se tem em vista 0 modo como Deleuze a interpretaria, colo-
cando em destaque o ressentimento, a ma consciéncia e o ideal ascético
como as formas gerais do niilismo, e que permitiria compreender essa
situagdo dramatica que cercaria o pensamento?.

No ano de 1962, o filosofo francés Gilles Deleuze publica Nietzsche
e a Filosofia. Trata-se de um acontecimento da mais alta relevancia que,
como uma rajada de ar carregada de inventividade, como algo inespe-
rado e que teria na intempestividade do pensamento a sua base mais
poderosa, afirmara que a filosofia e o filosofo sofrerao uma mudanca
das mais importantes: uma vez que, através Nietzsche, a filosofia passa-
ria a conviver com outra imagem, assim como o filésofo com outra fun-
¢ao, na exata medida em que ele introduziria na filosofia os conceitos
de sentido e valor, assim como o aforismo e o poema como formas de
expressao, tornando o fildsofo um genealogista e a filosofia uma criti-
ca. Filosofia critica? Estranha afirmacao que daria a filosofia uma qua-
lidade que, desde sempre, estaria ligada a ela. Afirmar que o filésofo
torna-se um genealogista talvez implique em alguma novidade. Porém,

! DIAS, Sousa. Ldgica do Acontecimento. Porto: Ed. Afrontamento. 1995. O que Significa Orien-
tar-se no Pensamento.

> DELEUZE, Gilles. O que é a Filosofia? Sdo Paulo: Ed. 34. 1990. Trad. de Bento Prado Junior e
Alberto Alonso Mufioz. O Plano de Imanéncia.
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que novidade teria em afirmar que a filosofia, ao tornar-se critica, con-
quistaria uma nova imagem? Uma afirmacao dessa nao carregaria um
tom tautoldgico, portanto, o eco de algo redundante? Nao seria isso
que a Genealogia da Moral, texto surpreendente, critico e agressivo re-
velaria. Em seu prologo, Nietzsche afirmaria que, desde muito cedo,
quando ainda era crianga, cujo coragao e seu tempo se dividiam entre
Deus e brinquedos, lhe ocorrera levantar pela primeira vez a questao:
de onde se originariam o bem e o mal? Entretanto, na medida em que
adquiriu a idade necessaria para lidar com um problema tao sério, com
algo que sempre o acompanharia como se tratasse de um a priori, como
uma sombra inesperada refletida por uma luz enigmatica, o filésofo
alemao, ao separar o preconceito teologico do moral, ao cultivar uma
educagao histdrica, etimoldgica, psicoldgica e fisioldgica, transformou
o tom do problema em outro: sob que condigcoes 0 homem inventaria os
juizos bom e mau? E que valor teria eles? Obstruiriam ou promoveriam
o crescimento do homem? Seriam indicios de miséria ou plenitude de
vida?® Problema que ndo seria insensivel ao processo pelo qual o ho-
mem moderno se via cada vez mais mergulhado na moral da compai-
xao, perdido na sublime tentacdo do nada, que teria tornado doentes
mesmo aqueles que talvez pudessem se impor a esse ambiente inospito,
de ar ruim e perspectivas baixas, como € o caso de Schopenhauer, e que,
ao contrario, acabaria servindo de emblema para uma nova forma de
budismo, o budismo europeu, melhor, o niilismo europeu*.

Ao colocar-se como adversario dessa atmosfera sombria, Nietzs-
che seria forgado a aperfeigoar o seu instrumento de investigagao, com
a intengao de compreender como fora possivel que algo tao sinistro
pudesse ter ocorrido a cultura europeia, anunciando a necessidade de
uma nova exigéncia: exigéncia que sugeriria uma critica dos valores mo-
rais, onde o valor dos proprios valores passaria ser colocado em questio, sendo
necessdrio o conhecimento das condigoes e circunstdncias em que nasceriam, se
desenvolveriam e seriam modificados®. Ao impor a si e a toda a humanidade
um desafio tao grande, o filésofo alemao langaria um olhar ao redor,

*  NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sdo Paulo: Cia das Letras. 1999. Trad. de Paulo
César de Souza. Prologo. Secao 03.

4 MOURA, Carlos Alberto R. Nietzsche: Civilizagdo e Cultura. Sao Paulo: Ed. Martins Fontes.
2005. O Niilismo Europeu.

5 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Trad. de Paulo
César de Souza. Prologo. Se¢ao 06.
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com a expectativa de encontrar camaradas que lhe acompanhasse nes-
sa luta indigesta®. Kant, Hegel e Schopenhauer? Paul Reé e Psicologos
Ingleses? Por acaso seria possivel contar com a ousadia desses trabalha-
dores do saber? Nao seria melhor rir desses funcionarios da histdria,
filosofia e psicologia? De todo modo, o que estaria em jogo seria o impe-
dimento em aceitar o carater eterno dos valores, pois nao parece existir
nada que impediria de trata-los a partir da historia ou devir, cabendo
ao genealogista tal tarefa. Serd que os psicologos ingleses seriam capa-
zes de assumir tal desafio? Os psicologos ingleses acreditariam que, por
nado tomarem por finalidade um bem metafisico, estariam se opondo a
metafisica e desenvolvendo uma andlise cientifica dos valores morais.
Porém, Nietzsche indicaria que esse procedimento em rela¢ao a moral
revelaria apenas certo rancor subterraneo ao cristianismo e a Platao. Ao
deslocar a utilidade atual de uma coisa para a sua origem, os psicolo-
gos ingleses pensariam a finalidade atual como uma causa que estaria
dada desde a origem, como se houvesse uma esséncia que atravessaria
o tempo sem sofrer qualquer agao, desenvolvendo-se linearmente ao
longo da histdria, conquistando uma perfeigao cada vez maior’. O mes-
mo se daria com os trabalhadores da filosofia, que se colocariam diante
dos valores, sem se perguntarem pelo valor desses valores, tomando-
-0s como pressupostos para estabelecer suas férmulas sobre a moral,
a ciéncia, a politica etc. A partir do momento em que assumiriam os
valores como dados, eles buscariam um solo metafisico que pudesse
justifica-los ou torna-los compreensiveis®. Ao utilizar a histoéria como
instrumento de suas reflexdes, o filésofo alemao discordara completa-
mente dos psicélogos ingleses e dos trabalhadores da filosofia, dando
uma dire¢ao absolutamente nova para o problema.

Ao mostrar que algo existente, que de algum modo chegou a se
realizar, seria reinterpretado para novos fins, requisitado de maneira
inteiramente nova, transformado e redirecionado para uma nova uti-
lidade, o genealogista partiria do principio de que todo acontecimen-
to seria um subjugar e assenhorear, pressupondo um novo arranjo no

6 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Trad. de Paulo
César de Souza. Prélogo. Se¢ao 07.

7 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sao Paulo: Cia das Letras. 2001. Tradugao de
Paulo César de Souza. Segao 228.

8 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sao Paulo: Cia das Letras. 2001. Tradugao de
Paulo César de Souza. Sec¢ao 211.
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qual o sentido e a finalidade anteriormente dadas seriam obscureci-
dos ou apagados. Ao tomar algo como um signo e sua histéria como
uma ininterrupta cadeia de signos de sempre novas interpretagoes,
o genealogista mostraria que, em seu comego historico, nao haveria
qualquer identidade suprema, pois toda construgao teria por fonte o
acaso de uma multiplicidade de forcas em jogo permanente’. Assim,
se existiria algum carater de necessidade e de calculo nesse jogo, isso
ocorreria nao porque vigorariam leis, mas sim pela falta completa de
qualquer lei. A tinica lei seria a vontade de poder que, ao buscar novas
interpretagdes, ao criar novos sentidos, tiraria dai suas ultimas conse-
quéncias'. Na verdade, a concepgao nietzscheana da histdria escaparia
a compreensao moderna, pois o que seria a histdria, a psicologia, a fi-
siologia, se nao estivessem engajadas num projeto de investigagao dos
valores morais? Contudo, ndo seria essa concep¢ao da histéria que po-
deria ser encontrada nos contemporaneos de Nietzsche, uma vez que a
historia, adotada pelos psicologos ingleses e trabalhadores da filosofia,
respeitaria o principio teleologico da metafisica supondo que as coisas
cruzariam a historia eternamente idénticas a si mesmas, pois o fim ja
estaria dado de forma essencial na sua origem, determinando a coisa
a evoluir em diregdo a esse fim. Ao buscar estabelecer uma oposi¢ao
entre historia e metafisica, Nietzsche resgataria a historia das teias da
metafisica. Opondo aos conceitos estaticos da metafisica a ideia de que
nada se fixaria na histéria, mas que a histdria seria um fluir de signos,
dominagdes, forcas e vontades de poder, o genealogista indicaria que
nao existiria a historia de uma coisa, mas de um signo. Transformada
num signo, a coisa deixaria de ser compreendida como estavel para
assumir um carater sempre provisorio. Isso quer dizer que recolocar
uma coisa na historia corresponderia a resgatar a sua fluidez. Ao con-
siderar a ideia de sintomatologia, o papel do genealogista seria buscar
apontar a constitui¢ao dos sinais, mostrar as diferentes interpretagoes
que lhes dariam sentido, indicando as forgas que lhes possibilitariam a
emergencia''. Ao se colocar contra a tendéncia a considerar o valor dos

®  FOUCAULT, Michel. Nietzsche, a Genealogia e a Histéria. In: Microfisica do Poder. Sao Paulo:
Ed. Graal. 2006. Organizagao, introducao e Revisao técnica de Roberto Machado.

10 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Segunda Dissertagao. Secao 12.

T PASCHOAL, Antonio E. A Genealogia de Nietzsche. Curitiba: Ed. Champagnat. 2003. Genea-
logia e Procedimento Genealdgico.
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valores como dados, como além de todo questionamento, a genealogia
teria o objetivo de colocar em questao o valor desses valores através do
conhecimento das condi¢des do seu nascimento, desenvolvimento e
modifica¢do. Voltando-se contra as hipdteses metafisicas no azul, pre-
sentes tanto nas teorias dos psicdlogos ingleses, quanto nas reflexdes
dos trabalhadores filosoficos, o filésofo alemao exigiria a presenca do
cinza, da coisa documentada, do realmente ocorrido, na historia for-
mulada pelo genealogista'.

A imagem patética que, ainda hoje, parece pesar sobre a filosofia,
a imagem do filésofo como um sabio, amigo da sabedoria, quanta dor
de cabeca e mal-entendido essa concepgao ja teria promovido. Confun-
dir o amigo da sabedoria com o sdbio, como se 0 amigo da sabedoria
tendesse a se tornar um sabio, s6 poderia ser uma brincadeira de mau
gosto, uma interpretacdo tipicamente religiosa, que teria na figura do
sacerdote ascético um modelo ideal para o fildsofo. E o pior é que a
filosofia parece ter enormes dificuldades para se livrar dessa imagem
que lhe foi atribuida. Nao seria isso o que se passaria com Kant? Nao
seria preciso ver no criticismo kantiano os ultimos resquicios de um
modelo que confundiria a filosofia com a sabedoria religiosa, confun-
dindo o filésofo com um sabio ou um sacerdote. A critica devendo ser
total, nada lhe escaparia. A critica sendo positiva, uma nova poténcia
do conhecimento seria descoberta. A critica como imanente, a razao
seria a responsavel por esse grande projeto. O filésofo como um juiz de
tribunal, que estaria habilitado a conduzir um tribunal da razao, que
perguntaria pelas condi¢oes de possibilidades do conhecimento, pelos
juizos sintéticos a priori nas ciéncias, que se comoveria com a situacao
de ruina da metafisica, que nao abriria mao da verdade como imagem
do pensamento etc. Nao se poderia deixar de reconhecer que, através
de Kant, o pensamento passaria a se preocupar com um novo adver-
sario, pois as ilusdes se transformariam num dos seus piores inimigos,
j& que a razao seria capaz de delirar num dos seus dominios. Porém,
o sabio de konigsberg continuara obcecado pela verdade, tornando-se
o ultimo dos fildsofos classicos: o verdadeiro conhecimento, a verdadeira
moral, o verdadeiro ideal. Sera que ainda existiria tolerancia para isso?
Serd que ainda seria preciso ter algum tipo de tolerancia para um pro-

2. NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sdo Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Prélogo. Segao 07.
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jeto complacente como esse com os valores vigentes? Por isso Deleuze
pode afirmar que o filésofo, conforme Nietzsche, seria o genealogista e
ndo um juiz de tribunal de acordo com Kant. Que importancia existiria
em inventariar valores existentes, em criticar as coisas existentes em
nome dos valores estabelecidos? Criticar os valores fazendo-os deri-
var de fatos objetivos, em conformidade com os psicdlogos ingleses,
também nao seria grande coisa, pois a filosofia se perderia naquilo que
vale em si ou que vale para todos. Ao se voltar contra a ideia de fun-
damento, que manteria os valores indiferentes a sua origem, e contra
a ideia de derivagao causal, que colocaria uma origem indiferente aos
valores, o genealogista consideraria, a0 mesmo tempo, o valor da ori-
gem e a origem dos valores, opondo-se de forma radical ao carater
absoluto ou utilitario dos mesmos. Genealogia significaria origem ou
nascimento, porém, a partir da diferenca e da distancia na origem. Ge-
nealogia quer dizer, portanto, nobreza e baixeza, o nobre ou o escravo,
na origem, pois esses seriam os elementos propriamente diferenciais,
genealdgicos ou criticos®™.

O que seria o ressentimento? Ao iniciar a sua analise genealogica
dos juizos bom e mal, o filésofo alemao perceberia que, para os psico-
logos ingleses, o valor bom seria explicado, originalmente, a partir da
forma como as a¢0es nao egoistas seriam louvadas e consideradas boas
por aqueles aos quais eram feitas, aqueles aos quais eram uteis. Com o
passar do tempo, a origem desse louvor teria sido esquecida, e as agoes
nao egoistas, ao serem tomadas costumeiramente como boas, passariam
a ser sentidas como boas, como se em si fossem boas'*. Caso seja dificil
compreender como o esquecimento teria corroborado tal concepgao,
poder-se-ia recorrer a uma férmula mais simples, pelo qual o valor
bom, habitualmente, equivaleria ao que ¢é 1til, e o mal ao que é nocivo,
subtraindo o papel do esquecimento nesse processo ja que, para Niet-
zsche, tanto uma férmula como a outra estaria cercada de problemas.
Aqui nao existiriam somente problemas, existiria ainda muita besteira,
e serd isso que o filésofo alemdo tentard mostrar, revelando o carater
idiossincratico da analise dos valores morais apresentada pelos psico-

13 DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Ed. Rio. 1976. Trad. de Edmundo F.
Dias e Ruth J. Dias. O Tragico. O Conceito de Genealogia.

14 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sdo Paulo: Cia das Letras. 2001. Tradugao de
Paulo César de Souza. Segao 253.

184



A INTEPRETACAO DELEUZIANA DA GENEALOGIA DA MORAL

logos ingleses. E que para Nietzsche, historicamente, o juizo de valor
bom, contrariando os psicdlogos ingleses, nao teria por fonte aqueles
aos quais se fez 0 bem, mas 0s bons mesmos, os nobres, poderosos, su-
periores em posi¢ao e em pensamento que, tomando como referéncia
a si mesmos, levando em consideragdo seus proprios atos, se reconhe-
ceriam, de primeira ordem, como bons, em oposi¢ao a tudo o que seria
baixo, de pensamento baixo, vulgar ou plebeu, sendo a partir do pathos
de distdncia que os nobres tomariam para si o direito de criar valores,
nao lhes importando nada que correspondesse a utilidade. O pathos de
distancia da nobreza, bem entendido, do dominante e duradouro senti-
mento de uma elevada estirpe senhorial, em relagdo com um sob, com
uma estirpe baixa, eis onde seria possivel encontrar as condigdes e cir-
cunstancias do aparecimento dos conceitos bom e mal ou, ainda, bom
e ruim. Isso significa que, desde a sua origem, o juizo de valor bom
nao estaria vinculado a a¢des nao egoistas, essa espécie de altruismo
as avessas carregado de rango cristao, como desejariam esses pseudo-
-historiadores da moral, sendo apenas com o declinio do sistema de
valoragao nobre que a oposicao egoista e nao egoista teria se instalado
na consciéncia humana, tendo a propria consciéncia como encarnagao
desse erro, que teria como explicagdo principal ter sido forjado pelo
instinto de rebanho®.

Para o filésofo alemao, portanto, a historia apresentaria dois mo-
dos de vida, duas formas de existéncia, que se apresentariam como
base para dois sistemas de valoracdao, que se oporiam radicalmente:
uma moral dos senhores ou dos fortes e uma moral dos escravos ou dos
fracos. Dois tipos de moral que seriam completamente heterogéneos,
que nada teriam em comum, que implicariam uma diferenca de nivel,
uma hierarquia, ainda que esses dois tipos possam existir numa mes-
ma sociedade ou num mesmo individuo®. Diferenga de nivel e hierar-
quia de que exatamente? Nao restaria davida, de forcas determinadas
pela vontade de poder"”. Nesse sentido, da perspectiva das forcas e
da vontade de poder, o que seriam o tipo nobre e o tipo escravo? A

5 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sdo Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Primeira Disserta¢ao. Segoes 1 e 2.

1 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sao Paulo: Cia das Letras. 2001. Tradugao de
Paulo César de Souza. Segao 260.

7 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sao Paulo: Cia das Letras. 2001. Traducao de
Paulo César de Souza. Secao 36.
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moral dos senhores teria por base uma ética’®* do bom e do mau, como
tipos historicos, como valores imanentes, como modo de vida. Etica
que corresponderia aos modos de ser das forgas vitais, que definiria
o homem pela sua poténcia, através daquilo que ele pode, por aquilo
que ele seria capaz de produzir ou criar. Ao contrdrio da moral dos
senhores, ligada a uma ética como criagao de valores imanentes a vida,
a moral escrava criaria um sistema de valores metafisicos, valores que
relacionaria o que se produz e o que diz a principios transcendentes ou
transcendentais. Haveria, ainda, outras caracteristicas que poderiam
diferenciar a ética nobre da moral escrava. A ética nobre seria afirma-
tiva, seria o resultado de um sim a si mesma: sendo nobre, bom, forte,
aquele cria, que determinaria os valores a partir da sua constituicao.
A ética nobre seria afirmativa, ainda, na medida em que os nobres se
reconheceriam ou se sentiriam como bons, estimariam seus atos como
bons, sem se incomodar com os maus, que seriam secundarios e prati-
camente nao interfeririam nessa produgao de valores®.

A moral escrava, ao contrario, além de compreender a felicidade
como passividade, repouso, paz, seria negativa e reativa, por tomar
como base a negacio dos valores nobres, daquilo que lhe seria exterior
e diferente”. Enquanto a equagao dos valores nobres, estabelecida a
partir do poeta grego Theognis de Megara, levaria em consideracao
que bom = nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos deuses, a moral
escrava acabaria realizando uma completa inversao dos valores, uma
vinganga espiritual pura, afirmando que os bons seriam os miseraveis,
os necessitados, os impotentes, os baixos, os sofredores, e que os no-
bres e poderosos seriam o0s maus, os cruéis, os lascivos, os impios etc?.
Para Nietzsche, através dessa inversao dos valores, o povo judeu nao
sO acabaria dando um sentido vergonhoso para o mundo, mas mos-
traria toda a sua impoténcia em relacao a ética nobre. Se o principal
objetivo da genealogia seria realizar uma critica aos valores da moder-

8 DELEUZE, Gilles. Niefzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio. 1976. Traducao de Ed-
mundo F. Dias e Ruth J. Dias. Do Ressentimento a Ma Consciéncia. Ele é bom? Ele é mau?

¥ NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Primeira Dissertacao. Se¢ao 04.

2 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Primeira Dissertacao. Secao 10.

2 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Primeira Dissertacao. Sec¢ao 07.
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nidade, procurando mostrar que nao existiria uma relacao necessaria
entre o juizo de valor bom e agdes nao-egoistas®, entdo, a ética nobre
se colocaria claramente como uma alternativa critica aos valores mo-
dernos®. Nao seria em vao que o fildsofo alemao classificaria a analise
dos psicologos ingleses como idiossincraticas, pois além de nao levar
em considera¢do o modo como os valores foram invertidos, ela expres-
saria a situagdo niilista vivida pelo homem moderno. Ao colocar em
questdo o valor dos valores, a critica nietzscheana buscara a inversao
da inversao, uma transvaloragao, procurando abrir uma possibilidade
real para que novos valores sejam criados. Mas a questao, ainda, seria
descobrir quais as forcas em relacdo com a vontade de poder determi-
nariam tanto o tipo nobre quanto o tipo escravo, uma vez que, para
Nietzsche, o mundo expressaria uma multiplicidade de for¢as em rela-
cao. Se, quantitativamente, as forgas seriam dominantes ou superiores,
assim como dominadas ou inferiores. Qualitativamente, as forgas se-
riam ativas ou reativas. Isso, claro, sem perder de vista a qualidade da
vontade de poder, afirmagao ou negagao que, como elemento diferen-
cial e genético, determinaria genealogicamente as for¢as em questao.
As forgas inferiores ou reativas responderiam pelos mecanismos e fi-
nalidades, que preencheriam as condigoes de vida a partir das fungoes
do organismo, visando as tarefas de adaptagao, reproducao, utilidade
e conservagao, que teriam nas forgas do habito, da memoria etc., como
expressoOes da consciéncia, a base da sua forma de interpretagao e ava-
liagdo da existéncia. J4 as forgas superiores ou ativas, responderiam
pela capacidade nao s6 de subjugar, dominar ou se apoderar das forgas
inferiores ou reativas, mas pela imposicao e criagao de novas formas
de vida, que teriam no caos, no inconsciente, no esquecimento, logo,
naquilo que escaparia as formas do organismo e da consciéncia, a base
da sua forma de interpretacao e avaliagao da existéncia*.

Assim, o modo de vida nobre seria a expressao da forma como as
forgas ativas exerceriam o seu poder diante das forgas reativas, tendo
na qualidade afirmativa da vontade de poder, o seu elemento diferen-

2 NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sao Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugao de
Paulo César de Souza. Primeira Dissertacao. Se¢oes 02 e 03.

% MACHADO, Roberto. Nietzsche e a Verdade. Rio de Janeiro: Editora Graal. 1999. Genealogia
da Moral e Vontade de Poténcia.

#  DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio. 1976. Tradugao de Ed-
mundo F. Dias e Ruth J. Dias. Ativo e Reativa. O que é a Vontade de Poder?
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cial e genético. Ja o modo de vida escravo, expressaria a forma como
as forcas reativas se sobressairiam diante das forgas ativas, tendo na
qualidade negativa da vontade de poder, o seu elemento diferencial
e genético. Isso quer dizer que aquilo que seria capaz de determinar
tanto o tipo nobre, quanto o tipo escravo, dependeria da forma como
as forgas seriam determinadas pela vontade de poder, estando o pro-
blema do sentido e do valor da existéncia intimamente ligada a tais
configuragdes. Quais seriam os sentidos ou valores que expressariam
a relacao de forcas determinadas pela vontade de poder no modo de
vida escravo? Quais seriam os sentidos ou valores que expressariam
as relagdes de forgas determinadas pela vontade de poder no modo
de vida nobre? Ja que seriam as forcas e a vontade de poder que in-
terpretariam ou avaliariam a existéncia. Isso significa ainda que, as-
sim como o modo de vida nobre ndo se constituiria apenas de forcas
ativas, o modo de vida escravo nao se limitaria s6 as forcas reativas.
Segundo Deleuze, a diferenca fundamental entre o tipo nobre e o tipo
escravo seria que, enquanto o tipo nobre re-age, acionando suas rea-
¢Oes, no tipo escravo a reagao deixaria de ser acionada para se tornar
algo sentido: re- sentido. Nesse sentido, o tipo nobre seria um tipo em
que as forgas reativas seriam definidas por sua capacidade de obede-
cer ou serem acionadas pelas forcas ativas. Quanto ao tipo escravo, a
situagdo seria inversa, pois as forgas reativas deixariam de obedecer
ou serem acionadas para sobreporem-se as forgas ativas®. O que seria,
entdo, o ressentimento? Afirmar que no modo de vida nobre as forgas
reativas se submeteriam as forgas ativas, seria 0 mesmo que dizer que
as forgas do esquecimento, além de outras forgas, teriam a capacidade
de renovar os estados da consciéncia, tornando a consciéncia sempre
apta a lidar com novos acontecimentos. Em relacao ao modo de vida
escravo, uma vez que as forgas reativas se furtariam as forgas ativas,
toda a atividade exercida pelo esquecimento, que seria fundamental
para que a consciéncia se mantenha renovada para os acontecimen-
tos, seria abandonada para abrir oportunidade para outra espécie de
forcas, entre essas: a memoria. O primeiro aspecto do ressentimento,
seu aspecto topologico, se definiria pela invasao da consciéncia pelos
tragos mnémicos ou pela subida da memoria para dentro da conscién-

»  DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio. 1976. Tradugao de Ed-
mundo F. Dias e Ruth J. Dias. Do Ressentimento a Ma Consciéncia. Reacdo e Ressentimento.
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cia®. O ressentido, psico-fisiologicamente, portanto, seria um tipo que
nem agiria e nem reagiria, mas produziria uma vinganga imaginaria a
partir de um édio insaciavel. Ao criar um inimigo mau e imaginar uma
vinganga contra os seus valores, o ressentido acabaria dando sentido a
sua impoténcia para criar. Nesse sentido, o outro seria sempre culpa-
do do que ele nao pode, do que ele nao é. Ao conceber o inimigo forte
como malvado, o ressentido, ao negar os valores criados pelos nobres,
acabaria se imaginando como bom. Essa incapacidade doentia que o
tipo escravo teria para investir as excita¢gdes na consciéncia em vez dos
tragcos mnémicos, a falta de aptiddo para se livrar do passado, de se
livrar dos valores passados, se livrar do cadaver, da sombra, dos restos
mortais de Deus”, essa inaptidao para o novo, para a criagao de novos
valores, isso seria tipico do homem reativo.

Porém, o aspecto topolodgico seria apenas uma das condi¢oes
pela qual seria possivel compreender a formac¢ao do homem do res-
sentimento, sendo necessario contar com a participacao de um outro
personagem para que o processo seja consolidado tipologicamente.
Ao cessarem de serem acionadas, as forcas reativas projetariam uma
imagem invertida. Seria essa projecao que o filésofo alemao classifi-
caria como ficgao: fic¢ao de um mundo supra-sensivel em oposi¢ao ao
mundo, ficgao de um Deus em oposi¢ao a vida. Sendo essa ficgao que
Nietzsche distinguiria do poder afirmativo das forgas ativas, que teria
no sonho ou nos deuses, que glorificariam a vida, seu horizonte princi-
pal. Que génio seria esse capaz de aproveitar a oportunidade de dar a
essa massa de doentes e miseraveis uma consciéncia? Quem seria esse
artista da ficcdo que, ao aliviar o sofrimento dessa massa de doentes e
impotentes, invertendo os valores nobres, encontraria no tipo nobre
a causa de todo o sofrimento do tipo escravo? E preciso lembrar que
a primeira dissertacao da Genealogia da Moral, apresentaria ndao sd a
psicologia do cristianismo, mas a forma como o cristianismo nasceria
do espirito do ressentimento, tendo por mengao a revolta da moral
escrava contra a ética aristocratica e, sobretudo, a primeira psicologia

26 DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio. 1976. Tradugao de Ed-
mundo F. Dias e Ruth J. Dias. Do Ressentimento a M4 Consciéncia. Tipologia do Ressenti-
mento.

2 MOURA, Carlos Alberto R. Nietzsche: Civilizagio e Cultura. Sao Paulo: Ed. Martins Fontes.
2005. O Niilismo Europeu.
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do sacerdote®. Para o filosofo francés, esse génio que daria forma ao
ressentimento, que conduziria a acusagao perpétua, que dotaria o tipo
escravo de uma consciéncia, consciéncia judaico-crista, como expres-
sao de um niilismo negativo, seria o sacerdote ascético, precisamente, o
sacerdote judeu, pois seria ele que, mestre em dialética, apresentaria a
forma de vida escrava o modelo de um silogismo reativo® que levaria
cada vez mais longe o projeto de inversao dos valores nobres, trans-
formando todo o édio que correria em suas veias num novo conceito
de amor: amor universal defendido pelos cristaos e que teria no ¢dio
aquilo que seria aristocratico a sua base poderosa®. Logo se percebe
aquilo que se encontraria latente nesse projeto malsao que teria em
Kant, o sacerdote dos sacerdotes, o sdbio dos sabios, um chinés as aves-
sas, a sua figura principal. Esses juizos sintéticos a priori, esse espaco e
tempo como formas da sensibilidade, essas categorias do entendimen-
to, as famosas ideias da razdo, o modo como essa trama desaguaria
num eu transcendental, no¢des que expressariam horror aquilo que
seria da ordem da matéria, das sensacbes, da vida em seu alcance ca-
otico, do eterno jogo do devir, das forgas inconscientes. Que os juizos
sintéticos a priori seriam falsos nao resta duvida®'. Porém, muito mais
importante do que essa constatagao, seria reconhecer o quanto esse
tipo de expediente estaria a servi¢o da conservagao de uma determina-
da forma de vida. Nesse sentido, nao seriam os juizos sintéticos a priori,
assim como tudo aquilo que existiria de enigmatico na atmosfera kan-
tiana®, mais uma artinha promovida pelo homem do ressentimento,
na medida em que todo o projeto que se colocaria a favor do problema
do conhecimento, seria um projeto reativo resultante do processo de
interiorizacao dos seus instintos? Afetos entranhados, signhos mnemo-

%  NIETZSCHE, Friedrich. Ecce Homo. Sao Paulo: Cia das Letras. 1995. Tradugao de Paulo César
de Souza. Genealogia da Moral: Um Escrito Polémico.

¥ NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. Sdo Paulo: Cia das Letras. 1999. Tradugdo de
Paulo César de Souza. Primeira Dissertacao. Sec¢ao 13.

% DELEUZE, Gilles. Nietzsche e a Filosofia. Rio de Janeiro: Editora Rio. 1976. Tradugao de Ed-
mundo F. Dias e Ruth J. Dias. Do Ressentimento a M4 Consciéncia. Desenvolvimento do
Ressentimento: O Sacerdote Judaico.

3 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal. Sdo Paulo: Cia das Letras. 2001. Tradugao de
Paulo César de Souza. Se¢oes 04 e 11.

% Sobre o aspecto tautologico dos juizos sintéticos a priori e o modo como Kant cairia numa
virtus dormitiva, ver o ensaio de Rubens R. T. Filho. FILHO, Rubens Rodrigues T. A Virtus
Dormitiva de Kant. In: Ensaios de Filosofia Ilustrada. Sao Paulo: Editora Iluminuras. 2004.
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técnicos, eis uma das formas de se compreender a origem de todas as
representagdes a priori com a sigla kantiana, sobretudo essa unidade
nebulosa, de tentdculos transcendentais, chamada eu penso®.

Em funcao das exigéncias determinadas pela organizacao da Anpof, que limitou a publica-
¢do dos trabalhos apresentados a um ntimero especificos de caracteres, o trabalho aqui indi-
cado encontra-se dado na sua versao parcial, visando ser publicado como capitulo de livro
nos anais do evento. Para a leitura do texto na sua integra, sugere-se a leitura do Volume 10,
numero 2, da Revista de Filosofia Griot.
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O Sintetizador de Som e o pensamento
como consisténcia/modulacao
em Deleuze e Guattari

Henrique Rocha de Souza Lima
Universidade de Sdo Paulo

INTRODUCAO

A pergunta pelas condi¢des de realizacao, pelos automatismos,
modos de organizacao e desorganizacao do pensamento é, sem duvi-
da, uma questao de importancia vital na filosofia de Gilles Deleuze.
O questionamento de uma imagem do pensamento esta presente em va-
riados momentos de sua trajetoria, dentre os quais Proust e os signos
(1964), aparecendo também, de maneira menos evidente, mas nem por
isso menos efetiva, nos escritos a respeito de Nietzsche, Kant, Spinoza.
Mas a questao aparece de modo categorico, sobretudo, em Diferenga e
Repetigio (1968), e a partir dai, ressoa em todos os trabalhos seqiientes.

Ao longo dos desdobramentos posteriores desta questao, Deleu-
ze coloca como problema filoséfico o que ele entende como sendo um
aspecto decisivo que diz respeito ao ato de pensar: o problema da con-
sisténcia deste ato, que estda em jogo a cada momento, a cada repeticao
deste. Uma das peculiaridades maiores da filosofia deleuziana reside
precisamente no grau de elaboracao que ele confere a este problema.
Como veremos neste artigo, Deleuze chega a realizar uma abordagem
frequencial do pensamento implicando diferentes niveis de uma escala
de temporalidades. Assim, o filosofo chega a pensar de modo minucio-
so acontecimentos que se passam num nivel do microtempo.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 192-207, 2015.



O problema da consisténcia, uma vez colocado, cria a necessida-
de de um conceito para trata-lo: este conceito € o ritornelo. Apresentado
primeiramente em Mil Platds (1980) e posto em amplo funcionamento
em O que é a Filosofia? (ambos os livros escritos em parceria com Félix
Guattari), o ritornelo contribui de modo efetivo para a realizagao de
uma das grandes propostas de ambos os livros, a saber, a de abordar
diferentes modos do pensar presentes na ciéncia, na arte e na filosofia
subtraindo o privilégio da histéria de cada uma destas disciplinas em
detrimento da equalizagao desta com relagao a uma outra dimensao
temporal de suma importancia: a simultaneidade, a coexisténcia'.

Assim, o ritornelo opera precisamente na constituicio de uma
filosofia que trabalha com espacos virtuais. A “pegada do conceito”
(para retomar aqui uma expressao do proprio Deleuze) em questao é,
portanto — e primordialmente — topoldgica. Tendo isto em considera-
¢do, o presente artigo propde um percurso por alguns momentos do
texto Do ritornelo, o qual nos permitird, ao fim, apresentar a hipdtese
de uma relagao diagramdtica entre o ritornelo, o sintetizador de som, e o
conceito de pensamento.

O PLANO DE IMANENCIA

Em O que é a Filosofia? Deleuze e Guattari apresentam a narra-
¢ao conceitual da nogao de “plano de imanéncia”, por meio da qual é
recolocado o problema do pensamento. Neste livro, pode-se perceber
que a nogao de plano de imanéncia é aquela que porta consigo a questao

Cada um dos modos de pensamento considerados pelo livro (ciéncia, filosofia e arte) é trata-
do por meio de uma abordagem trans-histdrica, que atravessa a histéria de cada uma destas
disciplinas, mas nao se confunde com elas. No que diz respeito especificamente a filosofia,
Deleuze e Guattari fazem questao de afirmar o tempo da filosofia como estratigrdfico, um
tempo de coexisténcia de planos, e ndo de sucessao de sistemas, uma filosofia que, nao pau-
tada na histéria, afirma-se como uma “geofilosofia”: “O tempo filoséfico é assim um grande
tempo de coexisténcia, que ndo exclui o antes e o depois, mas os superpe numa ordem es-
tratigrafica. E um devir infinito da filosofia que atravessa sua historia mas nao se confunde
com ela. A vida dos fildsofos, e 0 mais exterior de sua obra, obedecem a leis de sucessao
ordindria; mas seus nomes proprios coexistem e brilham, seja como pontos luminosos que
nos fazem repassar pelos componentes de um conceito, seja como pontos cardeais de uma
camada ou de uma folha que nido deixam de visitar-nos, como estrelas mortas cuja luz é mais
viva que nunca. A filosofia é devir, nao historia; ela é coexisténcia de planos, ndo sucessao de
sistemas” (DELEUZE/GUATTARI, 1991, p. 58-59).
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da “prudéncia” com relacdo ao pensar, na medida em que “o plano de
imanéncia nao é um conceito pensado nem pensavel, mas aimagem do
pensamento, a imagem que ele se d4 do que significa pensar, fazer uso
do pensamento, se orientar no pensamento” (DELEUZE/GUATTARI,
1991, p. 39-40), bem como trata-se também da prudéncia propriamente
filosofica, na medida em que “talvez o gesto supremo da filosofia seja
nao tanto pensar O plano de imanéncia, mas mostrar que ele esta 13,
nao pensado em cada plano” (DELEUZE/GUATTARI, 1991, p. 59).

Sem se deixar reduzir a uma defini¢ao “conceitual” (a uma frase
e, portanto, a um slogan), o plano de imanéncia se afirma como um proble-
ma, no sentido que Deleuze havia trabalhado em Diferenca e Repeticio, a
saber, a de uma dimensao resistente, irredutivel a forma de uma frase
ou proposicao, ou a uma “solugao”? Neste sentido, a nogao de plano
de imanéncia se afirma como um ato discursivo de resisténcia e tensao
com relacdo ao “movimento geral que substituiu a critica pela promo-
¢ao comercial” (DELEUZE/GUATTARI, 1991, p. 15), isto é, a legiao de
promessas messianicas disfarcadas de filosofia.

A resisténcia da nog¢ao a qualquer reducao espécie de proposi-
¢ao, frase ou slogan forca a formulacao em carater de paradoxo:

Dir-se-ia que O plano de imanéncia é ao mesmo tempo o que
deve ser pensado e o que ndo pode ser pensado. Ele seria o nao
pensado no pensamento. E a base de todos os planos, imanente
a cada plano pensavel que nao chaga a pensé-lo. E o mais intimo
no pensamento, e todavia o fora absoluto (DELEUZE/GUATTA-
RI, 1991, p. 111-112).

“AFRONTAR O CAOS”

E por meio de um plano de imanéncia, por meio de seus mo-
vimentos que chegamos a realizar aquilo que em O que é a Filosofia? é
V7

entendido como o “pensar”: “afrontar o caos”®. O plano de imanéncia,
por sua vez, é apresentado como sendo justamente o crivo, 0 meio pelo

A este respeito, ver as se¢des “sexto postulado” e “sétimo postulado” do capitulo III de Dife-
renga e Repetigdo.

“O que define o pensamento, as trés grandes formas de pensamento, a arte, a ciéncia e a
filosofia, é sempre afrontar o caos, tragar um plano, esbogar um plano sobre o caos”. (DE-
LEUZE/GUATTARI, 1991, p. 186)
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qual afrontamos o caos*. E o Caos, por sua vez, é “definido” pelos au-
tores, nao por sua desordem, mas por sua produgao e proliferagao de
velocidades:

Define-se o caos menos por sua desordem que pela velocidade
infinita com a qual se dissipa toda forma que nele se esboga (...) E
uma velocidade infinita de nascimento e de esvaecimento” (DE-
LEUZE/GUATTARI, 1991, p. 111-112).

E na medida em que o caos se opde a toda consisténcia’, o ato de
pensar, entendido como afronta ao caos, aparece como uma espécie de
corte ou administragdo de velocidades, uma economia de velocidades,
uma filtragem, subtracdo de freqiiéncias.

As paginas de O que é a Filosofia? tornam ainda mais evidente a
proposta de elaboragao de uma concepgao dinamica de pensamento,
empreendida desde Diferenca e Repeticio, e que aparece aqui por meio
de entrechoques, selegdes, subtragdes e modulag¢des entre velocidades
e padrdes vibratorios. A elaboracao de um conceito de pensamento
que funciona de tal maneira criou a necessidade de um conceito, apre-
sentado no meio-caminho entre os dois livros mencionados acima, e o
qual os autores chamaram de ritornelo.

Ja em sua primeira apresentacao, o ritornelo aparece como um
conceito que trata o pensamento em sua tensao com o caos, € como
uma questdao produgao de consisténcia em meio a esta tensao, e com
a condicdao de que esta consisténcia seja entendida como constituida
de modulagdes entre padrdes vibratérios.°Toda a narragao dos “trés
aspectos” do ritornelo é uma descrigao detalhada desta concepgao da
consisténcia a nivel microtemporal.

Dai a complexidade do conceito de ritornelo, cuja intelecgao exi-
ge a consideragao e reunido de outros componentes do conceito, dedi-
cados a pensar justamente as dinamicas de uma temporalidade aquém
ao tempo da consciéncia de um sujeito psicoldgico. Dentre os compo-
nentes (a “cifra”) do ritornelo, o texto apresenta diversas nogdes, como
as de meio, codigo, fator territorializante, transducdo, matérias de expressio,
caos, entre outras.

4 “O plano de imanéncia é como um corte no caos, e age como um crivo” (DELEUZE/GUAT-
TARI, 1991, p. 44).

5 “O caos caotiza, e desfaz no infinito toda consisténcia” (DELEUZE/GUATTARI, 1991, p.45)

6 C.f. De la ritournelle, in: Mille Plateaux, pp. 381-433.
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O conceito de ritornelo, portanto, nos permite acessar um aspec-
to especifico da concepgao Deleuziana de pensamento: um processo
que se faz no confronto de padrdes frequenciais (isto é, de modulacao
entre padroes vibratorios, os quais acontecem sempre segundo uma
velocidade especifica), por meio do qual este — um pensamento — ad-
quire ou perde consisténcia.

O pensamento, portanto, enquanto complexo de oscilagdes. Pro-
dugao, proliferacao e inter-modulagao de oscilagdes.

O PROBLEMA DA CONSISTﬁNCIA; O SINTETIZADOR DE SOM

Nas ultimas paginas do texto Do ritornelo, Deleuze e Guattari tra-
tam o sintetizador de sons como um modelo de sintese por meio do
qual poderia ser entendida a propria concepgao de pensamento elabo-
rada no texto em questao.

O trecho aparece num contexto em que os autores apresentam
uma figura de pensador que se distingue simultaneamente das do
pensador “classico” e do “romantico”, e a qual os autores chamam de
“artesao cosmico” (DELEUZE/GUATTARI, 1980, p.426-7). Para os au-
tores, o problema com o qual se relaciona o “artesao cdsmico” nao € o
de fundar um pensamento, e sim de alcangar alguma consisténcia em
meio ao jogo de tensdo entre forcas imanentes a sua propria mente,
dentre as quais, as forgas do caos. Vejamos:

O problema nao € mais o de um comego, tampouco o de uma
fundagao-fundamento. Ele se tornou um problema de consistén-
cia ou de consolidagdo: como consolidar um material, torna-lo
consistente, para que ele possa captar essas forgas ndo sonoras,
nao visiveis, nao pensaveis? (...) Saimos, portanto, do canto e dos
agenciamentos para entrar na idade da Maquina, imensa me-
canosfera, plano de cosmicizagao das forcas a serem captadas.
Exemplar seria o procedimento de Varese, na alvorada desta era:
uma maquina musical de consisténcia, uma maquina de sons
(ndo para reproduzir os sons), que moleculariza e atomiza, io-
niza a matéria sonora, e capta uma energia de Cosmo. Se essa
maquina deve ter um agenciamento, sera o sintetizador. Reunin-
do os moédulos, os elementos de fonte e de tratamento, os oscila-
dores, geradores e transformadores, acomodando os microinter-
valos, ele torna audivel o préprio processo sonoro, a produgao
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desse processo, e nos coloca em relacdo com outros elementos
ainda, que ultrapassam a matéria sonora. Ele une os disparates
no material, e transpde os parametros de uma férmula para ou-
tra. O sintetizador, com sua operagao de consisténcia, tomou o
lugar do fundamento no julgamento sintético a priori: a sintese
aqui é do molecular e do cdsmico, do material e da forca, nao
mais da forma e da matéria, do Grund e do territério. A filosofia,
nao mais como juizo sintético, mas como sintetizador de pensa-
mentos, para levar o pensamento a viajar, torna-lo movel, fazer
dele uma forca do Cosmo (assim como se faz o som viajar...).
(DELEUZE/GUATTARI, 1980, p. 422).

“Assim como se faz o som viajar”, leia-se, como se faz ele fun-
cionar fora da relacao entre forma e matéria. Por tratar o som direta-
mente sob seu carater energético, o sintetizador permite a elaboragao
da consisténcia de um material sonoro cujas coordenadas de confi-
guracao sao exteriores a gramatica da “nota musical”, da “melodia”,
da “harmonia” e do “ritmo”, tais como estes foram historicamente
formados (e tornados um habito) dentre os séculos IX e XIX da histéria
do Ocidente.

O convite aqui € o de se ouvir as estruturas internas ao som, as
relagdes de modulagao entre forcas que configuram a infra-estrutura
daquilo que habitualmente é percebido como uma matéria formada.
Tal como o sintetizador sugere e evoca este outro ouvido, pela sua po-
téncia de fazer, justamente, “o som viajar” para fora dos limites da
relacdo entre matéria e forma (“a sintese aqui € do material e da forga,
nado mais da forma e da matéria”), Deleuze e Guattari sugerem aqui
uma outra relacao possivel entre a filosofia e o pensamento, pela qual
esta pudesse ser capaz de, “como um sintetizador de pensamentos”,
leva-lo a viajar, tornad-lo “mdvel”, nao a maneira inerte, mas a maneira
filosofica: pensando por conceitos’.

Observe que no trecho citado acima, na segunda vez que aparece a
palavra “sintetizador”, ndo se tem uma distingao clara de qual sintetizador
se esta falando: o instrumento musical, ou o préprio pensamento? Tal am-
bivaléncia expressa a dimensao problemaética para onde os dois confluem:

7 Este ponto torna extremamente pertinente e urgente uma investigacao detalhada da concei-
tuacdo dos “movimentos do pensamento” em O que é a Filosofia?
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a consisténcia®. Em outras palavras: o problema da consisténcia marca uma
dimensao de confluéncia e de indiscernibilidade entre o pensamento e o
sintetizador. A relacdo diagramatica se anuncia.

O CONCEITO NA ESCALA DO MICROTEMPO

Antes de abordar a relacao diagramatica propriamente dita, se-
ria pertinente fazer aqui algumas consideracdes a respeito da escala
temporal a qual se dirige o conceito de ritornelo. O microtempo, a es-
cala dos milissegundos, dos microsegundos, nanosegundos. Como se
pode ler com suficiente evidéncia em Do ritornelo, a fugacidade é uma
idéia que marca o carater de cada um dos “trés aspectos” do conceito
em questao, que condicionam a emergeéncia de um dos conceitos axiais
do texto: o territério. Em seu confronto com o caos, a consisténcia do
territorio estd, sempre, em vias de se esvair’. Os trés aspectos do ritor-
nelo projetam precisamente a imagem de um territorio que se constroi
e se desfaz, mas para tal, os trés precisam ser apreendidos em conjunto,
e, na medida do possivel (como sugerem os autores), como simultane-
os. Tal como fotogramas, que se oferecem estaticos, mas que ganham
seu sentido quando apreendidos em movimento e em sua relagao com
os fotogramas que lhe antecedem e sucedem, o ritornelo nos convida,
portanto, a pensar a passagem entre-imagens, a pensar o que se passa
no continuum que subjaz a estas trés unidades decupadas. Lembremos
as trés imagens:

I. Passagem de um estado de caos a um comego de ordem

II. Consolidagao de um espago consistente, um abrigo momenta-
neo contra o caos.

III. Implosao entropica do espago como resultado da intermodu-
lagdo entre as forgas constituintes; redirecionamento ao caos.

8 O problema nao é mais o de um comego, tampouco o de uma fundagao-fundamento. Ele
se tornou um problema de consisténcia ou de consolidagao: como consolidar um material,
torna-lo consistente, para que ele possa captar essas for¢as ndo sonoras, nao visiveis, nao
pensaveis? (DELEUZE/GUATTARI, 1980, p. 422).

?  Como faz questdo de lembrar Deleuze em Luabecedaire de Gilles Deleuze, um dos tragos carac-
teristicos do conceito filoséfico de territdrio é o vetor de desterritorializacao imanente, que
emerge como resultante das forcas internas ao territorio (C.f A de animal). Em outras pala-
vras, trata-se de um conceito para se pensar a idéia Simondoniana de equilibrio metaestdtvel.
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A constelacao local de conceitos que aparece para pensar a bre-
vidade do territorio deslizando sobre este continuum é aquela que
reune as nogoes de cddigo, meios e ritmo. Vale aqui, lembrar o modo
como estas nogdes sao apresentadas no texto. A delimitagao da nogao
de codigo € explicita: “Cada meio é codificado, definindo-se um c6-
digo pela repeticao periodica” (DELEUZE/GUATTARI, 1980, p. 384),
e igualmente explicita, a ponderagao: “mas cada cddigo é um estado
perpétuo de transcodificagao ou transducao” (DELEUZE/GUATTARI,
1980, p. 384). Mas transcodificacao de qué em qué? De um meio em
outro. De uma breve permanéncia em outra.

O meio, por sua vez, se define como uma repetigao periddica de
algum componente que tenha valéncia semidtica (um trago, um ges-
to, um silaba, um som, etc): “Cada meio ¢é vibratoério, isto €, um bloco
de espago-tempo constituido pela repeticao periddica do componen-
te” (DELEUZE/GUATTARI, 1980, p. 384). Mas, como “estao abertos
no caos”, cada meio se encontra continuamente sob influéncia de outras
repetigoes periddicas, oriundas de duas instancias externas: de um lado,
o caos; de outro, outros meios em vias de se constituir (isto €, outros
padrdes vibratdérios em tendéncia de amplificagao e consolidagao).

E, alias, precisamente como irradiacdo de oscilagdes e padroes
vibratorios que Deleuze e Guattari pensam a propria atividade do
cérebro™. E é a continua in-fluéncia de outros padrdes vibratérios que
confere a nocao de meio mais uma de suas caracteristicas constituintes:
sua brevidade. A consisténcia do meio é breve, e, sobretudo, ndo estiti-
ca: a consisténcia s6 pode ser pensada em sua mobilidade, na medida
em que sua condi¢ao de possibilidade ¢ um jogo de tensao entre dife-
rentes padrdes vibratdrios; jogo que, por sua vez, ja é em si mesmo o
processo de constituicao de um meio porvir. Perguntamos entao: qual é
a esfera de realidade em que este jogo acontece? Tudo indica que se tra-
ta de uma esfera imanente a mente, em que a dinamica do “pré-indivi-
dual” é pensada como irradiacao e modulagdes a nivel microtemporal.

10" A este respeito, ver o capitulo de conclusao de O que é a Filosofia?, intitulado Do Caos ao Cé-
rebro, onde, recusando as abordagens mecanicistas do cérebro, que projetam a imagem de
um cérebro objetivado dividido em partes, Deleuze e Guattari contrapdem uma concepgao
energética e ressoante, que tem como base a atividade oscilatéria: “Ha menos centros cere-
brais que pontos, concentrados numa area, disseminados numa outra; e ‘osciladores’ , molé-
culas oscilantes que passam de um ponto a outro” (DELEUZE/GUATTARI, 1991, p. 203).
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Como nos lembram Deleuze e Guattari, a maior ameaca a consis-
téncia de um meio € a proliferacdo indiferenciada de freqiiéncias, isto
é: 0 caos. E é 0jogo de tensao proprio a passagem entre meios que ga-
rante que alguma consisténcia persista. Aqui, precisamente, é que entra a
nogao de ritmo. Aquilo que impede que a consisténcia de um meio seja
esgotada no caos € a intrusdo de outras tendéncias de persisténcia (isto
¢, outras periodicidades produzidas pela mente), compondo um jogo
entre persisténcias que forma uma dinamica de modulagao entre meios.
E é justamente a modulacao entre tendéncias periddicas que assegura
a fragil estabilidade e consisténcia de um pensamento em seu estado
de “afronta ao caos”. Pois como se 1é na pagina 385 de Mille Plateaux,
se “0s meios estao abertos no caos, que os ameaca de esgotamento e

.,

intrusao”: “a resposta dos meios ao caos € o ritmo”:

A transcodifica¢ao ou transdugao é a maneira pela qual um meio
serve de base para outro, ou, ao contrdrio, se estabelece como
base para outro, se dissipa ou se constitui no outro. Justamente,
a nocao de meio nado € unitdria: nao é apenas o vivo que passa
constantemente de um meio a outro, sao os meios que passam
um no outro, essencialmente comunicantes. Os meios estao aber-
tos no caos, que os ameaga de esgotamento ou intrusao. Mas o
revide dos meios ao caos é o ritmo (...). E nesse entre dois que o
caos torna-se ritmo, ndo necessariamente, mas tem uma chance
de tornar-se ritmo (...) Ha ritmo desde que haja passagem trans-
codificada entre dois meios, comunicacao de meios, coordena-
¢ao de espagos-tempos heterogéneos. (DELEUZE/GUATTARI,
1980, p. 384-385)".

Exposta ao caos, a consisténcia dos meios persiste na e pela mo-
dulagao. E é este jogo vibrante da dinamica de fases e defasagens entre
as pulsagdes — e repeti¢des periodicas — é o que faz emergir o que os
autores chamam de ritmo. Assim como a semidtica pensa o sentido,
Deleuze e Guattari pensam o ritmo: o ritmo € algo que emerge. Dai a

T Lembrando aqui que a palavra utilizada no texto original é riposte (la riposte des milieux au

s s

chaos, cest le rythme), que tem as conotacdes de “contragolpe”, “contra-ataque”,
“réplica”. Todas estas mobilizando um campo semantico do embate.

revide” e
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distingao muito pertinente — diga-se de passagem, por estar em perfei-
ta sintonia com o pensamento musical de segunda metade do século
XX — que os autores apresentam entre ritmo e métrica’.

Aqui a palavra ritmo designa, portanto, os processos que emer-
gem na modulagao entre tendéncias de repeticio que compdem uma
mente, e processos pelos quais 0o meio seguinte nunca é idéntico ao
anterior. O ritmo é, assim, um dos grandes conceitos de uma filosofia
da diferencga, sobretudo quando esta pensa a mente. Pois enquanto o
meio e o cddigo definem-se pela periodicidade regular, o ritmo marca
a impossibilidade do mesmo; bem como as passagens — a nivel microtem-
poral — entre o ja constituido e o porvir.

A RELACAO DIAGRAMATICA

Voltemos a pagina 422 de Mille Plateaux, onde o Sintetizador de
sons é mencionado como um “modelo”, ou mais precisamente, como
um diagrama do pensamento. Como foi sugerido anteriormente aqui,
¢ justamente diante da ambivaléncia que a palavra “sintetizador” ga-
nha neste momento do texto que se coloca a questao especifica deste
artigo, a saber: em que medida o sintetizador de sons pode ser abor-
dado como um diagrama da concepgao de pensamento trabalhada por
Deleuze e Guattari?

Tal questao coloca, desde ja, duas dificuldades especificas, jus-
tamente por evocar duas nogdes que foram tao problematizadas por
Deleuze: “semelhanga” e “analogia”. Pois o diagrama, entendido como
uma espécie de icone (para ser mais preciso, um “hipo-icone” tal como
concebido e situado na Semiotica de Charles Sanders Peirce), impli-
ca em si, necessariamente, uma relagao de semelhanga. O problema é:
onde situar esta semelhanca? Onde pensa-la?

A respeito desta distingdo, ver ainda a pagina 385 de Mille Plateaux, onde se lé: “Sabemos
que o ritmo ndo é medida ou cadéncia, mesmo que irregular: nada menos ritmado que uma
marcha militar. (...) E que uma medida, regular ou nio, supde uma forma codificada cuja
unidade pode variar, ma num meio ndo comunicante, enquanto que o ritmo é o Desigual, o
Incomensuravel, sempre em transcodificagdo. A medida é dogmatica, mas o ritmo é critico,
ele liga os instantes criticos, ou se liga na passagem de um meio a outro” (DELEUZE/GUAT-
TARI, 1980, p. 385).

201



HeNrIQUE RocHA DE Souza Lima

Peirce ja deixa evidente que a relagao de similaridade propria ao
diagrama nao se faz sob a forma de semelhanga na superficie (isto &,
semelhanca sensivel), e sim como uma similaridade nas relacoes internas
das partes do signo e do objeto, constituindo-se, desta maneira, como
um icone de relagoes™. Além disso, a estrutura da relagao diagramatica
¢ tornada evidente a compreensao mediante o auxilio de convengdes.
Dai o exemplo que Peirce oferece, apresentando a formula algébrica
como diagrama: a formula ndo apresenta nenhuma semelhanga sensivel
com o problema ao qual ela corresponde, no entanto, os dois termos
da relagao (a férmula e o problema) se correspondem no nivel das re-
lagOes internas entre suas partes.

E preciso frisar, portanto, que na obra de Peirce o conceito de dia-
grama nao se reduz ao campo unicamente grafico. Pois, neste caso, a
propriedade da relacao iconica (a qualidade a ser entendida como seme-
lhante) nao se reduz a um dado sensivel, o que afirma o principio dia-
gramatico como um principio iconico no qual a relagao de similaridade
se faz no nivel do modus operandi (ou no “modo de existéncia”, para uti-
lizar aqui uma expressao de Simondon), dos dois termos da relagao.

Neste sentido, lembramos aqui a enumeracao de partes de um
sintetizador de sons, presente no trecho citado acima (mddulos, ele-
mentos de fonte e de tratamento, osciladores, geradores e transforma-
dores), e o desafio se apresenta: como abordar a relagdo entre estas
partes enumeradas e o pensamento, o qual ndo é, sob nenhum aspecto,
abordado em termos de partes, e sim como um processo, um fluxo?
Ora, o primeiro passo € evitar qualquer possivel tipo de analogia entre
as partes de um sintetizador e supostas “partes” do pensamento. Para
tal, manobra consistiria em inserir ai (entre sintetizador e pensamento)
o conceito de ritornelo.

Lembremos que o préprio conceito de ritornelo é, por si mesmo,
uma espécie de diagrama do conceito de pensamento. E lembremos
aqui, mais uma vez, sua formulagao em trés “aspectos”:

1. Passagem de um estado de caos a um comego de ordem

2. Consolidagao de um espago consistente, um abrigo momenta-
neo contra o caos

13 “Muitos diagramas nao se assemelham, de modo algum, com seus objetos, quanto a apa-
réncia: a semelhanca entre eles consiste apenas quanto a relacdo entre suas partes” (PEIRCE,
1972, p. 119).
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3. Implosao entrépica do espago como resultado da intermodula-
¢ao entre as forgas constituintes; redirecionamento ao caos.

O sintetizador, suas espécies de modulos, tal como mencionados
no texto de Mille Plateaux:

“Elementos de fonte”: osciladores e geradores de ruido (noise)
“Elementos de tratamento”: filtros e amplificador
“Transformadores”: se¢cdes de modulagao

No entanto, a relagao diagramatica nao se faz aqui entre os “as-
pectos” do ritornelo e as partes de um sintetizador. Nao se trata de
uma analogia entre as partes de um e outro. Trata-se, antes, de uma
relagao de similaridade entre o processo descrito por cada um dos as-
pectos do ritornelo (infra-agenciamento; intra-agenciamento e inter-
-agenciamento) e os modos de relagao entre as partes de um sintetiza-
dor. Como veremos na imagem adiante, o principio iconico de analogia é
situado entre os fluxos do sintetizador e os aspectos do ritornelo.

Na imagem, figuram:

Em preto: as partes de um sintetizador'.

Em forma de setas: o sentido dos fluxos emitidos e recebidos por
cada parte.

Em cinza: os componentes do conceito de ritornelo — estando re-
presentados os “aspectos” se encontram em ntmeros romanos (LII e
III ); e componentes como o caos, e o habito.

1 E preciso frisar aqui que ha varios modos de sintese sonora, e que o fluxo de sintese utiliza-
do aqui para pensar junto a filosofia de Deleuze e Guattari é o da sintese subtrativa, isto &,
aquela que trabalha com a conjugagao dos elementos mencionados pelos autores no trecho
citado acima: elementos de fonte, de tratamento e transformagdes, isto é: osciladores (e gera-
dores de ruido), filtros, se¢des de modulacao e amplificadores.
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Saida

fresets

Figura 1: Formulagdo diagramdtica da relacdo entre sintetizador, ritornelo e
pensamento

Sendo que:

O caos, como campo de maxima complexidade frequencial
(dimensao das velocidades infinitas) seria pensado em paralelo com o
gerador de ruidos (noise generator);

A “passagem do caos a um comeco de ordem” (aspecto I do ritor-
nelo), poderia ser pensada como a acao do filtro, o qual funciona
de modo a selecionar e circunscrever uma regiao de freqiiéncias,
e eliminar as restantes. Esta agao ¢ aplicada sobre o sinal advindo
do gerador de ruidos, sobre o sinal vindo do oscilador (ou dos
osciladores, se o sintetizador estiver utilizando mais de um);

Os moduladores emitem padroes oscilatorios que podem afetar
o gerador de ruidos, o(s) oscilador(es) e o filtro. Esta agao, na medida
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em que implica num acréscimo de entropia a consisténcia do material
ja consolidado, pode ser pensada como o aspecto III do ritornelo: a
abertura da estabilidade consolidada (II) em um processo de desesta-
bilizagao e transformacao do material (III);

Por esta razao, cada um dos fluxos que sucedem a intervencao
de modulagdes pode ser pensado como o aspecto I do ritornelo
(passagem do caos a um comeco de ordem), o que faz com que a
acao do Amplificador, que opera uma moldagem do perfil dina-
mico do material vindo do filtro, seja também entendida também
sob o aspecto I do ritornelo;

O aspecto II (o “em casa”), esfera do habito é pensada aqui com
relagao ao oscilador, na medida em que este gera freqiiéncias estaveis,
com um padrao vibratério homogeéneo, e, portanto, correspondendo
ao recorte discreto das notas musicais, consolidado no habito da cul-
tura sonora ocidental. Chamamos atengdo aqui para a intervengao da
codificagao MIDI (Musical Instrument Digital Interface), que correspon-
de perfeitamente ao habito musical configurado historicamente, capaz
de circunscrever a atividade do sintetizador a atividade de um instru-
mento temperado qualquer, e reinserindo-o na gramatica e no habito
musical ocidental. O aspecto II pode dizer respeito, ainda, a atuagao
dos presets, isto €, as configurag¢des feitas de antemao, os ajustes pré-
-estabelecidos entre cada uma das partes.

A esfera do habito estd, portanto, presente sobretudo na agao
da codificagao MIDI e da acao dos ajustes pré-montados (os presets
ou patches).

Considerando cada um dos pontos acima, percebemos que a re-
lagdo de similaridade se faz, portanto, no nivel de um fluxo constituido por
um continuo embate entre irradiagoes frequenciais, que consolidam repetigoes e
transformacoes periddicas, podendo amplificar-se ou anular-se (isto é, tomar
consisténcia ou esvair-se). O ritornelo e o sintetizador se encontram, por-
tanto, como diagramas do fluxo psiquico, projetando uma concepcao de
pensamento entendida como continuo embate entre periodicidades.
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CONSIDERACOES FINAIS

Como vimos ao longo deste texto, a triade cddigo/meio/ritmo faz
emergir a nogao de transcodificagao como sendo, simultaneamente, o
processo de passagem entre meios, e 0 modo pelo qual a consisténcia
do fluxo psiquico se mantém, filtrando, a cada vez uma dose de caos,
e impedindo a influéncia deste (o caos) de chegar ao grau catastrdfico
de “esvair toda consisténcia”. Entre a imagem fixa de cada um dos
fotogramas ou “aspectos” do ritornelo, , portanto, o processo de inter-
modulagao entre meios (a transcodificagao) que esta para ser pensado.
Vimos que a transcodifica¢do é contigua a génese do ritmo, e que este é
um importante conceito no contexto da filosofia de Deleuze, na medi-
da em que encarna aquilo que desde Diferenca e Repeticio fora chamado
de “o Desigual em si” (L'inégal en soi)™.

O conceito de ritornelo retoma, portanto, a idéia de um “desigual
em si”, como “diferenciador da diferenga”, emergindo enquanto efeito
de um processo de intermodulagdo entre periodicidades no interior
de um fluxo psiquico. Esta emergéncia do desigual em si enquanto
articulagdo temporal (ritmo) é o que confere ao ritornelo a seguinte
caracteristica: “Nao ha o Tempo como forma a priori, mas o ritornelo
¢ a forma a priori do tempo que fabrica tempos diferentes a cada vez”
(DELEUZE/GUATTARI, 1980, p. 431).

Entre caos e consisténcia, fica, portanto, a ser experimentado, um
certo conceito de ritmo, o qual teria a capacidade de garantir a consis-
téncia conceitual de um conceito de tempo a-fundado, um tempo que,
inexoravelmente difere de si (para lembrar aqui a pequena frase que
caracteriza a duragio bergsoniana). E um devir do tempo que estd em
jogo no ritornelo.

A respeito da relacao diagramatica pensada neste trabalho, pode-
mos dizer que o sintetizador de som pode ser pensado como um dia-
grama do conceito deleuziano de pensamento na medida em que ndo
¢ estabelecida uma analogia entre as partes do sintetizador e supostas
“partes” do pensamento. Pois todo e qualquer tipo de abordagem me-
canicista e que promove objetivacao do cérebro sao recusadas por De-

15 Ver as se¢des “Semelhanca e Diferenga”, “O que é um Sistema?” e “O precursor sombrio e
o diferenciante” no Capitulo II de DELEUZE, 1968 (pp.153-159); bem como a ja mencionada
pagina 385 de DELEUZE/GUATTARI, 1980.
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leuze e Guattari na conclusao de O que é a Filosofia?. Tendo isto em vista,
situamos a relagao diagramatica no plano do fluxo, que implica em si
geracao e proliferagao de freqiiéncias, filtragens, modulag¢des entre pa-
drdes vibratdrios, multiplicacdes e subtragdes de faixas de frequéncias,
possiveis inser¢des de um estado frequencial caotico. A relagao se faz,
portanto, no nivel do(s) fluxo(s) e dos modos de operacao pelos quais o
este(s) acontece(m), e nao de uma analogia entre partes de um e outro.

Por fim, o pensamento aparece como um movimento cujo fluxo
consiste de puras linhas de periodicidade e a-periodicidade em cons-
tante processo de inter-modulagao. Neste jogo, a cada vez, alguma con-
sisténcia € garantida.

E se o problema “nao ¢ mais o de um comeco, ou de uma fun-
dagao-fundamento”, o pensar exigiria, ndao uma “boa vontade” do
pensador, mas uma disposi¢ao para (a cada vez) desmontar os ajustes
prévios. Desmontar a pré-configuracao. Desconectar os cabos. Reini-
cializar os ajustes. Recomecar.

Como se diria no jargao técnico, ou construindo um algoritmo:

executar um intialize patch.
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Deleuze chama a atengao em alguns momentos de sua obra para
aquilo que se entende pela revolugao copernicana na filosofia de Kant.

O tempo, até entao subordinado ao movimento', deixa de medi-
-lo ou de ser sua inteligibilidade, para se tornar condigao de um movi-
mento irracional, o movimento real®.

! Pelbart (2010, p. 147-162) conta em “uma breve histéria de tempo” que o tempo selvagem e
mitico “extraordinariamente agitado” “da luta dos deuses” (PELBART, 2010, p. 148) preci-
sou ser domesticado, pacificado. O Timeu, de Platao, conta como isso ocorre. Na feitura do
mundo dois ingredientes se deram, 0 Mesmo e o Outro; o demiurgo a fim de forjar a matéria
a semelhanga do modelo (o eterno contemplado) usa do constrangimento para misturar o
Outro, arredio a mistura, a0 Mesmo. A partir de termos médios e por posi¢des marcadas
pelos “algarismos sagrados” o demiurgo ordena o movimento do mundo, constrangendo e
acuando progressivamente o Outro (o tempo), tutelando-o numa ordenagao circular, tornan-
do-o sensato. E o ntimero, relativo ao Eterno, que da a razdo da domesticagao. O niimero é
aquilo que “governa a estrutura do mundo das idéias, no noils centrado no Uno” (PELBART,
2010, p. 150). O tempo vé seu encurvamento; uma “porta giratéria” diz Pelbart (2010, p. 149),
sugerindo com isso que o tempo selvagem ganhasse sua cardinalidade, seus gonzos, sua do-
mesticagdo num so6 golpe, com a ordenacao do movimento. Por outro lado, Aristoteles prové
sua critica a Platao, justamente sobre a identificacdo entre tempo e movimento; seria precisa
separa-los; a mudanga, diz Aristoteles, esta “em cada coisa”, mas o tempo esta “em toda
parte”, além do que as mudangas podem ser mais rapidas ou mais lentas, sem que o tempo
mude, ou seja, “tempo ndo é movimento”. De qualquer modo, como bem observa Pelbart,
“em ambos 0s casos o tempo é pensado em relagdo ao movimento”: , num caso “ao qual ele
se identifica”, no outro, o “que ele mede” (PELBART, 2010, p. 150).

2 "0 tempo nao mede mais o movimento, ele ndo é mais « numero do movimento ». A relagao
de subordinacao se inverte, e agora o movimento é que se subordina ao tempo, a sua hetero-
geneidade, a infinidade de suas dimensdes” (ZOURABICHVILI, 1996, p. 93).

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colegciao XVI Encontro
ANPOF: ANPOE p. 208-225, 2015.
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Kant inaugura uma consciéncia moderna da temporalidade (AN-
TONIOLI, 1999, p. 80), introduzindo-o, na sistematizag¢ao do transcen-
dental, como forma a priori da sensibilidade.

Sabe-se que Deleuze retoma o transcendental, radicalizando a
critica numa projecao estranha a Kant.

Analisar, portanto, a revolugao copernicana no interior da filo-
sofia da diferenca significa afirmar uma vigorosa mudanca na qual a
razao da lugar a uma irracionalidade de fundo que pretende a experi-
éncia real.

Bergson entende a contribuigao critica de Kant, sem assentir, to-
davia, a impossibilidade de uma nova modalidade metafisica®.

A razdo kantiana dessa impossibilidade é a descoberta de um
tempo enlouquecido, que nos levaria, segundo as palavras de Berg-
son, a “contradi¢des insoltiveis”, inerentes “a prépria mudanga” (DE-
LEUZE, 2011, p. 143-144). Para “subtrair-se a esta contradi¢ao”, “seria
preciso sair da esfera da mudanca” elevando-se “acima do Tempo”
(DELEUZE, 2011, p. 143-144).

Aos olhos de Bergson, Kant havia se confrontado com um “Tem-
po verdadeiro”: um “Tempo que muda incessantemente”, e no qual
“nossos sentidos” e “consciéncia” “se exercem efetivamente” (DE-
LEUZE, 2011, p. 144). A saida da critica é esquiva a desrazao de uma
variagao absoluta, traduzindo-se numa forma de temporalidade que
Bergson vé como um tempo “que nem escoa nem muda nem dura”
(DELEUZE, 2011, p. 144). Qual seria entao a proposta de Bergson se-
nao a de reivindicar o Tempo, a mudanga e a duragao apreendidos “em
sua mobilidade original”, numa tomada imediata a partir da sensibili-
dade e da percepgao.

Bergson restabelece, com isso, seu projeto metafisico, visando a
experiéncia real, até entdo arrochada nos possiveis, segundo condi¢oes
nunca maiores que o condicionado.

Na esteira de Bergson, Deleuze reclamard, ao longo de sua obra,
o direito ao real, situando o transcendental (a priori, ndo psicologico e

*  Diz Bergson: “s6 se poderia penetrar no mais além por uma visao” uma “percepgao” que
mesmo submetida ao raciocinio, a “mais alta quimica intelectual”, nada ali se acrescentaria
(DELEUZE, 2011, p. 142); a grande contribuigao de Kant, prossegue Bergson, foi estabelecer
“de modo definitivo” que “se a metafisica é possivel, s6 o é por um esforco de intui¢ao”, que
Kant, no entanto, vé como impossivel (DELEUZE, 2011, p. 143)
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nao-empirico) no objeto indomado a que Bergson anui: o tempo ou as
duragoes pensados como multiplicidade diferencial, intensiva.

Anos mais tarde Deleuze e Guattari farao uma nova mencgao, se
bem que velada, a temporalidade kantiana, introduzindo a questao a
qual nos detemos por hora: “Nao ha o Tempo como forma a priori, mas
o ritornelo é a forma a priori do tempo que fabrica tempos diferentes a
cada vez” (MP, 431).

Conviria examinar esta coloca¢ao considerando, na medida do
possivel, alguns contextos tedricos em que Deleuze e Deleuze e Guat-
tari tratam da questao temporal, buscando compreender em que medi-
da existiria ai, a partir de uma nova conceituagao do tempo, a ultrapas-
sagem do sistema critico e uma ascese clinica da temporalidade.

FX*

O tempo da critica é um tempo abstrato e universal, e de certo
modo, aos olhos de Deleuze, em refgio numa psicologia gnosioldgica.
Uma das graves reprovagoes de Deleuze ao transcendental kantiano € o
fato dele se fundar, em tltima instancia, sobre num decalque empirico*.

Ao negar o Tempo como forma a priori, alegando uma produti-
vidade de tempos, Deleuze e Guattari instigam uma série de questdes
a maneira com que se apropriam do kantismo, ora ali se instalando na
persisténcia pelo sistema transcendental, ora desfigurando-o de ma-
neira radical numa pesada critica ao kantismo.

Vejamos como Zourabichvili (1996, p. 46-47) descreve tal desna-
turagdo acentuando as necessarias corre¢oes de rota que Deleuze en-
tenderia em sua reorganizacao transcendental:

4 O Empirismo transcendental deleuziano é inspirado (e conserva tal inspiragao) na des-
coberta do transcendental, mas o subverte, uma vez que Kant decalca o empirico sobre o
transcendental: ao invés de projetar as aventuras da experiéncia real, a experiéncia pos-
sivel conserva o decalque de uma psicologia empirica, a estrutura déxica da experiéncia
comum (senso comum); o empirismo transcendental deleuziano desembaraga o campo
transcendental de seus avatares substanciais ao pensa-lo como campo impessoal sem su-
jeito (SAUVAGNARGUES, 2009, p. 25). Deleuze inverte a fun¢ao kantiana (de um sujeito
que constitui seu dado) pelo empirismo de Hume (o sujeito se constitui no dado); trata-se
de uma reforma intensiva do kantismo.
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[...] Deleuze pode tomar Kant ao pé da letra e censurar-lhe o ter
produzido tao somente condi¢des da experiéncia possivel e nao
real, o haver descrito o campo transcendental de um pensamen-
to que reflete, mas nao pensa, que reconhece objetos, mas nao
distingue signos, em suma, um pensamento que nada encontra
(e nem faz experiéncia). Kant concebe o campo como uma forma
de interioridade, “decalca” o campo transcendental sobre a for-
ma empirica da representacao (identidade do objeto qualquer e
unidade do Eu penso como correlato). Husserl, sobre esse ponto,
de modo algum rompe com ele (LS, 14a e 15a séries). O campo
transcendental é impessoal, a-subjetivo, inconsciente. O ato de
pensar nao é certamente inconsciente, mas se engendra incons-
cientemente, aquém da representacao’.

Mil Platos, em desacordo com a temporalidade kantiana da criti-
ca, reflete o projeto de construgao de uma nova forma de temporalida-
de: ndo abstrata, ndo universal e, no sobretudo, nao subjetiva.

Anne Sauvagnargues dedica-se a uma preciosa delimitacdao
conceitual do que viria a ser este tempo, muito oportuna ao problema
que nos concerne. Vejamos portanto como ela se posiciona:

O ritornelo ndo concerne ao estatuto do tempo abstrato, mas
aos modos ritmicos e diversos de temporalizagao. Nao se bus-
ca a isolar a dimensao trans-histérica do tempo em geral, mas
se lhe capta ai onde ele é modalizado por (um) ritornelo(s). [...]
O tempo nao tem nada de unidimensional, nem atado ao curso
da Terra, ritmo ecoldgico do planeta em seu curso ao redor da
estrela solar, nem tempo da consciéncia, unilinear, vetor de uma
interioridade que ele condensa e prolonga. Como nao se trata de
um tempo “em geral” (do conceito do tempo) confortado pela
ficcdo gémea do “homem em geral”, este tempo ndo € vivido,
isolado na trama de uma subjetividade que nos seria dada de
antemao, tempo da recordagao, da consciéncia distendida pela
intrusao do futuro e a persisténcia do passado. Ele nao se ade-
reca, além do mais, ao quadro cosmoldgico que refere o ritmo
dos dias, dos meses, das estagdes e dos anos ao movimento dos
astros. Uma vez que Guattari nao busca o tempo em geral, este
tempo cosmoldgico nado oferece um quadro unificante para todos

> ZOURABICHVILI, Frangois. Deleuze. Une philosophie de ’événement. Paris: Presses Uni-
versitaires de France, 1996. p. 46-47 (traducao Luiz Orlandi).
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0s nossos periodos, ciclo objetivo do eterno retorno do mesmo,
que mediria todas as nossas duragdes. Ele também vale como o
ritornelo local do planeta Terra, em seu cruzeiro espacial, vaso
ecologica de individuagao dos terrestres, alids bem regional den-
tro do universo. Nem tempo cosmologico objetivo, nem o tempo
da consciéncia em geral, os ritornelos exprimem o tempo menos
vivido que imediatamente habitado, tufo de signos sensiveis pe-
los quais arrancamos um territorio aos meios circundantes, por
consolidagao e habito. Pois o habito toma evidentemente o meio
temporal sob sua forma de repeticao, mas valoriza a tomada de
consisténcia e a crise pela qual tomamos consisténcia quando in-
teriorizamos o tempo como poténcia de transformacao, ao esta-
biliza-lo como meio, como habitac¢ao®.

O acento clinico de Sauvagnargues, nos afasta sobremaneira do
tempo que se desprende na critica e elucida a orientagao micropolitica
de Mil Platos: o tempo, seja ele qual for, € um tempo que comporta
uma diversidade de géneses, o tempo é produtivo e seus produtos sao
multiplicidades, irredutiveis aos objetos de um sujeito cognoscente.

Nao se trata de garantir um uso legitimo da razao, mas de recu-
perar o carater idedutivel do real, que comporta, imediatamente, uma
temporalidade randomica que insiste nos presentes por meio de cesu-
ras a-logicas’.

Mil Platds refere-se ao ritornelo como “fabrica de tempos”, convo-
cando uma nova figura tedrica ao jogo temporal: o tempo dos ritornelos.

No entanto, esta declaragao é isolada no contexto do platd, apre-
sentando-se sem maiores desenvolvimentos: um sobressalto aparente.

Examinemos, por ora, como Deleuze e Guattari definem o con-
ceito de ritornelo no inicio do décimo primeiro platd, o que nos permi-
tird examinar “como” e “qual” ideia de tempo se associa ao conceito.

O ritornelo consiste na simultaneidade de trés dinamismos, que
ndo mantém entre si uma relacdo de progressdao, mas de concorrén-
cia: 1.) ora enfrentamos o caos, feixe aberrantes de linhas que efetuam

¢ SAUVAGNARGUES, Anne. Ritournelles de temps. Chiméres - revue des squizoanalyses, v.
79, 45-59, 2013. p. 46-47.

7 Cf. MP, 306 (sobre consisténcia a-légica). Sobre a acentuacdo da ideia de um a-logismo em
Deleuze ver SCHERER, René. Regards sur Deleuze. Paris: Editions Kimé, 1998. p- 48. Sobre
aideia de uma logica do irracional ver ZOURABICHVILI, Frangois. Le vocabulaire de De-
leuze. Paris: Ellipses Marketing, 2003. p. 81.
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o puro aturdimento ante o universo diferencial. Este enfrentamento
condiciona um esboco de orientacdo sob um centro estavel e calmo:
principio de ordem no seio do caos (MP, 382); 2.) ora estamos em casa,
habitamos este espaco organizado, referenciado, tornado dimensional;
espaco interior onde se opera a protecao de forcas intimas, terrestres,
germinativas; 3.) ora langamo-nos no mundo, entreabrimos o cerco e
nos confundimos com ele; uma forga centrifuga supera a gravidade e
o ponto metafisico, que saltou do caos direcional, ganha uma linha de
errancia vencendo os limites da irradiagao dimensional do segundo
aspecto: langamo-nos no cosmo, levando conosco um natal®.

O acento sobre o segundo aspecto tem um efeito conjuratdrio:
o ritornelo é tomada de consisténcia diante da ac¢do intrusiva do caos,
definindo-se como modo de repetigao ou casos de solugdes frente a
categoria pratica do problema. No entanto, sob a agao de forgas centri-
fugas (que os atraem) os ritornelos ganham o mundo, se desterritoriali-
zando. Sua aventura € a de um ponto de vista que atravessa um campo
de diferencas composto de miriades de outros pontos de vistas, repe-
tigoes modais auto-consistentes que se fundem sob o nome de cosmo.

Em linhas gerais, podemos dizer, por ora, que os ritornelos bus-
cam a consisténcia ao se produzirem entre as ameacas da pura diversi-
dade caotica e a agao desterritorializante dos chamados cosmicos.

Seu grande problema, portanto, é o de como, nestas condigoes,
efetuar e manter junto um conjunto vago ou heterogéneo’ de elemen-
tos: sdo questdes empiricas de consisténcia (MP, 426; nota 48 em MP,
425) que ganham uma resposta viva num modo ritmico de repetigao',
sob as condigOes praticas e existenciais da imanéncia.

Mas se quase todo o platd endereca o conceito aos dominios da
territorialidade, o que explicaria os sobressaltos das colocagdes finais,
nas quais o ritornelo é dito fabricar tempos, ora entendido como “cris-

tal de tempo”, ora como o “tempo implicado”?

8 Deleuze diz que o ritornelo leva sempre terra consigo “ele tem por concomitante uma terra,
mesmo espiritual, ele mantém uma relacao essencial com um Natal, um Nativo” (MP, 384).

®  Deleuze e Guattari falam de uma “funcao catalitica” capaz de “assegurar interagdes indire-
tas entre elementos desprovidos de afinidades ditas naturais” (MP, 430).

10 Seria precisar expor, de maneira mais explicativa, que os ritornelos como modos auto-con-
sistentes de repeti¢ao se desenham nos viventes enquanto maquinagdes ritmicas, fazendo do
tempo uma ecologia virtual. J4 era esse o caminho tracado por Guattari, em O Inconsciente
Magquinico de 1979. O ritornelo representa um dos gestos tedricos da virada pratica e clinica
da critica da razao pura; o pensamento nao é o modo racional do espirito, mas, face a vida,
uma tomada consistente e inorganica de sentido.
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E finalmente, como poderiamos encaminhar o sentido da formula-
¢ao, que insistimos em retornar: a da denegac¢ao de um Tempo universal
como forma a priori, e a imputagao do ritornelo como sua condicao gené-
tica (MP, 431). Em outras palavras, sera preciso buscar as condi¢des de
enuncia¢do de uma génese plural e imanente do tempo, mas que todavia
preencha os requisitos transcendentais da experiéncia real.

Todos os apontamentos finais, elipticos, em sua maioria, indicam
que as conexodes temporais do conceito devem ser percorridas.

Fk

“A filosofia s6 pode ser uma ontologia”, eis a licdo que Deleuze
(ID, 18) se d& ao comentar ainda em 1954 Ldgica e Existéncia, de Jean
Hyppolite.

Impulsionados pela critica de Hegel a Kant, Deleuze entende
com Hyppolite, que seria preciso ultrapassar o homem e sua ciéncia, a
antropologia e seu ponto de vista. Contudo, a ontologia nao seria, de
modo algum, uma ontologia da esséncia ou do absoluto (ID, 18), mas
uma ontologia do sentido. Ora, a ontologia, se é que Deleuze efetiva-
mente a reclama, é uma ontologia dissidente, cujo objeto, impredica-
vel, ndo é o idéntico a si, mas o ser do devir — sentido, pura diferenca
que ao se dividir, muda de natureza.

Se do ponto de vista ontoldgico seria preciso articular uma con-
cepgao radical da diferenca (fora dos dominios da representacao), do
ponto de vista 16gico serd preciso compreender como essa natureza
virtualmente irracional poderia ser conduzida sob a perspectiva acon-
tecimental dos sentidos que produz, sem qualquer recurso ao nega-
tivo, tarefas que Deleuze entende como inalcangdveis sem uma fina
revisao do conceito de tempo.

Se Diferenga e Repetigdo destaca a solidariedade analitica das trés
sinteses temporais (habito, passado puro, e o eterno retorno), Ldgica do
Sentido tematiza o acontecimento sob a dualidade de Chronos e Aidn,
que as incorporam, de certo modo, sob outra divisao.

Em ambos os casos, Deleuze parece perseguir a visao que tem ao
ler Hyppolite, atitude que seria marcante no pensamento deleuziano,
inclusive nas obras mais recentes.
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Vejamos, brevemente, algumas consideragdes importantes que
Deleuze tece sobre o tempo.

Na década de 80, em suas obras sobre o cinema, Deleuze recu-
pera o tema temporal sugerindo que o tempo das trés sinteses deve ser
visto de forma vantajosa a partir da perspectiva do presente. “Na bela
férmula de Santo Agostinho, ha um presente do futuro, um presente do
presente, um presente do passado, todos eles implicados e enrolados no
acontecimento, portanto, simultaneos, inexplicaveis” (IT, p. 124).

Nao se trata ai propriamente de uma novidade, mas de uma re-
cuperacgao sistematica dos problemas aos quais vinha se interessando,
0 que nos traz imediatamente o conjunto da obra.

O instante e sua sucessao, a justaposi¢ao unidimensional do pre-
sente constitui, como ja expresso em Diferenca e Repeticao, o tempo
do habito, um tempo que nao quer passar, repeticao indefinida, apenas
em risco pela fadiga e pelos perigos de descontragdo que ameacam
permanentemente os ciclos fechados dos “mil habitos que nos com-
poem” (DR, 107).

O instante, no entanto, passa; a passagem do presente coinci-
dindo com a chegada de outro presente que o interrompe em sua pe-
riodicidade, impondo uma mudanca. Deleuze revisita diversas vezes
um paradoxo que consiste, justamente, na passagem do presente. Sua
conclusao é que o presente nao se bastaria, sendo preciso um outro
tempo no qual o presente passasse. Ora, o presente tem a pretensao de
nao passar, de ganhar o infinito na limitacao. Todavia, uma outra for-
ma de temporalidade (Aidn) insiste em suas repeti¢des, obrigando-o,
extraordinariamente, a disjun¢des incompativeis com sua persisténcia
em recorrer em si.

Mas eis que, imersos na diversidade de variagdes pontuais e in-
significantes que fazem o tempo passar, assistimos a uma passagem
radicalizada na mudanca: algo como um movimento aberrante, in-
compativel com a espera que o hdbito imputa aos sujeitos; além disso,
vemos que ora ou outra algo se sucede no presente para o qual nao
temos em maos nenhuma acao eficaz: Stromboli. Um intervalo se faz
entre dois presentes em que tudo muda, sem qualquer encadeamento
linear ou légica causal. Entretanto, ndo ¢ apenas uma poténcia desco-
munal que nos leva a inoperancia. Também nos sobressalta, por vezes
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de maneira indecifravel, o aparentemente banal: “uma simples usina,
um terreno vago” (IT, 29); situagdes limites, mas também, cotidianas
para as quais, sem sabermos direito o por qué, ficamos atonitos e nos
abrimos as singularidades da coisa mesma, alheios a todo interesse
gnosioldgico pelo fendmeno: um tempo, uma hora, signo ou aconte-
cimento que nos forca a sentir (e eventualmente) a pensar a violéncia
simbolica que se nos apresenta. Sob a perplexidade do acontecimento
e das condigOes de retragao dos esquemas sensdrio-motores, eis que
estamos diante de um outro tipo de imagem: “literalmente, em seu
excesso de horror ou de beleza, em seu carater radical ou injustifica-
vel” (IT, 32). Diante do sublime de tais situagoes e da faléncia da acao,
nos vemos, sob o elemento diferenciante da sensacao, no intervalo da
imagem-afeccao, em que nao ha resposta ao movimento recebido; se
por um lado, nos vemos paralisados sob a imponderabilidade do afe-
to'!, de outro somos potencializados diante de uma inusitada brecha
inventiva, em que o movimento, de sentido interno, aparece como dis-
par que corre o conjunto de nossos pontos de vista.

Deleuze mais uma vez retorce o transcendental kantiano, man-
tendo-o0, entretanto, como necessario a sua filosofia.

Os possiveis que as categorias nos forneciam abrem espago para
um puro percepto que convoca um pensamento efetivo, radical e sem
imagem, “na qual o futuro teria o primado” (ZOURABICHVILI, 1996,
p- 75) e em que se igualam a condicao e o condicionado™. Num estado

1t “Sem davida temos necessidade de um presente para a agao, mas quando passa o presente
que nos constitui, encontramo-nos despossuidos de nosso poder de agir, aptos apenas a uma
demanda contemplativa obstinada:« o que se passou? » (LS, 180-181; MP, 8° plato). A situa-
¢do mudou, e seria preciso, sem duvida, contrair um novo habito para poder reagir ao novo;
mas no intervalo algo surgiu de mais profundo que toda a situacao, pura cesura insistente,
diferenca entre duas dimensdes inconciliaveis do tempo que nos faz idiota. E 0 acontecimen-
to” (ZOURABICHVILI, 1996, p. 74, tradugao nossa).

12 Craia (2009, p. 316-317) mostra que, na esteira de Bergson, toda a critica de Deleuze quanto
as condigdes da experiéncia possivel “condi¢des maiores que o condicionado”, reside no
fato que as condigdes de possibilidade da experiéncia sao “universais” e, portanto, “gerais”,
“frouxas” e “indiferentes” aquilo que condiciona. Deleuze com Bergson, dirige-se ao con-
ceito talhado na coisa (B, 19): ao que se refere a experiéncia real (a despeito dos possiveis)
ndo sdo as categorias a priori que a condicionam, mas “perceptos puros”, que ao se reuni-
rem, “eles mesmos num conceito” fardo dele um “conceito talhado sobre a propria coisa” e,
portanto, ndo mais largos que o condicionado (B, 19). Acrescentamos que se a condi¢ao do
fendmeno € a subjetividade, esta, como multiplicidade ideal, toma no encontro intensivo um
estado perplicado, que lhe distribui imediatamente entre o afeto, o problema e a prépria a
sua condicao diferenciada, respondendo a equivaléncia entre a condicao e o condicionado.
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de perplexidade®, e sob tal violéncia intensiva, nos colocamos diante
um pensamento sem imagem e acedemos as condi¢des transcenden-
tais da experiéncia real. Entrevemos aqui a complementaridade entre o
passado puro e a terceira sintese do tempo, em que nada é dado “uma
vez por todas” (ZOURABICHVILI, 1996, p. 75) — adentramos o tempo
da ameaga do que vai se passar.

Como diz Zourabichvili (1996, p. 75) “eu serei outro”, um outro
que “me exclui” e que toma “meu lugar”. Ja nao posso me representar
porque este novo co-aderente que me substitui furta-se as possibilida-
des de antecipagao que a representagao se dava, naquilo que eu era,
segundo o conjunto de possiveis que, até entdo, se apresentavam.

O presente e a subjetividade conhecem ai seu a-fundamento';
imediatamente: o esfacelamento do presente e a auséncia de qualquer
fundamento do passado.

Dizemos aqui que o tempo, ganha o incondicionado, relancando
“a cada vez todo o acaso” excluindo “a finalidade”, “a causalidade”
e as “probabilidades” em favor de “correspondéncias nio-causais entre
acontecimentos” (ZOURABICHVILI, 1996, p. 77, grifos do autor).

E neste momento que o tempo, esquivo a regularidade de seus
habitos, conhece, na articulagdo das séries e nas ressonancias internas
do conjunto de seus pontos de vista, um movimento forcado, nao li-
near — gesto incondicionado para uma agao extrema, fora dos circulos,
extra-ordindria, aberrante.

E precisamente a este ponto que Deleuze conduz o aparelho cri-
tico: o tempo, levado para fora de seus gonzos, instaura um campo
transcendental impessoal’®, que racha a unidade do sujeito, no qual
as categorias a priori do entendimento resguardariam seu condiciona-
mento em favor dos puros perceptos da experiéncia real.

Deleuze recupera entdao a reivindicagao de Bergson, introdu-
zindo a diferenca no campo transcendental. O tempo deixa de ser visto

3 Anocao de “perplicagdo” ou do “perplexo” aparece em Diferenca e Repeti¢ao caracterizan-
do o estado problematico da Ideia (DR, 324); tal estado nao reflete uma situagao de hesitacao
ou um coeficiente de duvida consciente (DR, 242, 359), mas determina a identidade entre
Ideia e problema. Cf. também DR, 184; 148.

4 Deleuze cunha o effondement entre a demoli¢do do effondrement e a auséncia de fundamento.
(Cf. SAUVAGNARGUES, 2009, p. 97).

5 Sugerimos aqui o texto Imanéncia: uma vida...(RF, 359-363) em que Deleuze expde com refi-
namento e extrema beleza sua visao do campo transcendental.
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como forma pura e a priori da experiéncia possivel e passa ser objeto
clinico da existéncia, na qual nos problematizamos e tiramos as condi-
¢Oes formais de nossa propria individuacao.

O sujeito deste campo (sua condigao) nao € a substancia pensante
cartesiana (DR, 117, 174), tampouco o sujeito transcendental e universal
da experiéncia possivel; se ainda conservamos o termo é para toma-lo
numa subversao segundo pelo menos trés decorréncias: a primeira, que
enuncia a alteragdo permanente do sujeito que pensa e sua incompatibi-
lidade com o eu empirico que se representa sob a formula de Rimbaud:
“Eu sou um outro”; depois, retomado pela perspectiva bergsoniana da
duracao, o sujeito torna-se memoria ou multiplicidade continua, impli-
cando dimensdes e potencializado-se enquanto intensidade; e finalmen-
te, ele é visto a partir da plena informalidade do eterno retorno, que sob
o angulo do devir absoluto, o livra de qualquer forma de identidade e
consciéncia; € apenas neste sentido que conservamos a nogao de sub-
jetividade, identificando-a, em certa medida, ao préprio tempo, ja nao
como um Tempo tnico e abstrato de fun¢ao gnoseoldgica, mas como
multiplicidade virtual, ideal, problematica e intensiva'®.

FAH

Anne Sauvagnargues, como vimos, argumenta que “O ritornelo
nao concerne ao estatuto do tempo abstrato, mas aos modos ritmicos e
diversos de temporalizagao” : um tempo “plural”, “folheado”, “multi-
linear” e “ecoldgico” (SAUVAGNARGUES, 2013, p. 46). A autora ainda
nos lembra a maneira particular com que Guattari se apropria do termo
de Lacan ao abordar o problema do tempo por um viés singular: o da
repeticao, vista sob o angulo da individuagao dos viventes, que se “terri-
torializam ao se temporalizar” (SAUVAGNARGUES, 2013, p. 45).

Ao se temporalizar... nao era esta a contribui¢ao de Kant ao co-
gito cartesiano?".

16 “A subjetividade nunca é a nossa, é o tempo, quer dizer, a alma ou o espirito, o virtual. O
atual é sempre objetivo, mas o virtual é o subjetivo: primeiro era o afeto, o que sentimos no
tempo; depois o préprio tempo, pura virtualidade que se desdobra em afetante e afetado, ‘a
afeccdo de si por si’ como defini¢ao do tempo” (IT, 111).

17 Kant observa que entre a determinacdo (do Eu penso) e o determinado (do eu sou como
existéncia indeterminada) seria preciso introduzir o tempo como sentido interno, como for-
ma de determinagao, um terceiro valor légico que questiona o modo com que esta existéncia
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Quando Kant reintroduz o tempo no cogito como sentido interno,
ele provoca uma rachadura no Eu, separado do eu passivo e se repre-
sentando como um Outro.

A poténcia do falso, o devir, “o tempo em pessoa” (P, 93) é se-
gundo Deleuze, a descoberta do transcendental.

Deleuze, no entanto, entenderd que Kant nao leva a critica ao
seu ponto definitivo'.

E com Nietzsche que a afirmagio do conjunto paradoxal da ter-
ceira sintese produz a radicalidade de um devir virtualmente incon-
dicionado, despedacando a unidade do sujeito, que ao acompanhar
suas representagoes e ideias ja nao se reconhece; o sujeito universal do
conhecimento cede seu lugar ao pensador dionisiaco®.

Inaugura-se, entre Borges e Holderlin, um tempo descentrado
em que comego e fim ndo rimam; tempo perpetuamente bifurcante,
labirintico: pura hesitacao entre horizontes incompossiveis que se to-
cam ou se frequentam; tempo que se afigura como agao extrema e sem
racionalidade e que se faz um outro irreconhecivel, afirmando em devir
a incomensurabilidade entre estados sucessivos do presente.

indeterminada (eu sou) torna-se determinavel ainda que esta determinagio nao se dé sendo
como um eu passivo, fenomenal, variavel, afetavel, modificavel: que nao pode ser identifi-
cado ao Eu penso ativo (QPh, 35). Deleuze observa que a critica kantiana a Descartes incide
justamente sobre a impossibilidade de portar diretamente a determinacdo sobre o indeter-
minado. Seria preciso sustentar o modo da determinagao, a maneira pela qual a existéncia
indeterminada do je suis torna-se determinavel, e essa maneira, para Kant, é o tempo como
forma de determinagao do fendmeno. (DR, 116).

8 De acordo com Deleuze, Kant e sua critica mantém-se respeitosos e nao souberam levar a
critica aos valores: a moral, a consciéncia, ao conhecimento, a religido, a virtude ou a verdade
(NPh, 102; ANTONIOLI, 1999, p. 45). O pensamento ¢ mantido nos limites do razoavel; Niet-
zsche, neste sentido, sera a figura principal que Deleuze convoca, o antipoda kantiano, para
0 qual o pensamento é irredutivel a razéo (NPh, 107). E o genealogista, o clinico ou patolo-
gista que sabera conduzir — a verdadeira critica — aos valores, sustentando a ultrapassagem
do Homem nos caminhos do irracional. A “vontade de poténcia” (ANTONIOLI, 1999, p. 45)

1

enquanto “principio genético e plastico” “nao obedece a razao”, mas “pensa contra a razao”.
A verdadeira critica deve por em questdo a vontade e os valores de verdade, ela deve reco-
nhecer, sim, a poténcia do falso, o que significaria encarar o tempo e a vida como poténcias
inorganicas, irredutiveis a quaisquer regimes racionais.

9 Deleuze reporta-se a esta figura como universal individualidade que percorre um campo
impessoal conquistando o virtual: pura corrente de consciéncia a-subjetiva “consciéncia pré-

-reflexiva impessoal, duragao qualitativa de uma consciéncia sem eu” (RF, 359)
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A desnaturagao que Deleuze vé no transcendental kantiano reduz
o Tempo a uma abstragao de tom geral, universal a todo aquele que pen-
sa. O tempo fora dos gonzos é, em tltima andlise, uma descoberta abju-
rada (ou disciplinada) em fungao de um regime racional legal, que nao
ameagca a sanidade do eu empirico, confortavel, a partir desta atitude do
pensamento, com o catadlogo de modificagdes que se representa.

Deleuze, como sabemos, entende a manobra kantiana como in-
suficiente: seria preciso ir além das condig¢des racionais do conheci-
mento; nao basta recompor a unidade subjetiva e garantir a sanidade
das representagoOes; seria preciso enfrentar as flutuagoes, os absurdos
do tempo, e com isso ganhar a radicalidade de pensar aquilo que De-
leuze entende como o verdadeiro objeto transcendental: a intensidade.

A intensidade nao se resume ao possivel, sendo a propria reali-
dade do virtual.

De fato podemos multiplicar e dar outros nomes para esse obje-
to: objeto=x, signo, diferenga, multiplicidade virtual, tempo.

A renovagao do transcendental é acompanhada da conquista de
seu objeto real. O tempo como pura alteragao ¢ o verdadeiro movimen-
to que problematiza a existéncia.

A categoria do problematico, inicialmente exposta em Diferenca e
Repeticdo, ganha uma incisiva orienta¢ao pratica e politica em Mil Pla-
t0s; o tempo ganha a existéncia dramatizada por signos.

E o signo que da ao conjunto paradoxal a forma perplexa que se
resolve em modos de ressonancia interna, convocando o tinico Aconte-
cimento a se dividir. Todavia, a solu¢do nao obedece a uma ldgica razo-
avel; é que todo o conjunto divergente do tempo se afirma, com todas
as suas incompossibilidades pressionando a simplicidade singular do
tempo a se diferenciar.

Como no caso da disparagao binocular simondoniana®, a reso-
lugdo nao elimina as diferengas e contrariedades®, aparecendo como

2 Cf. SIMONDON, Gilbert. L’individuation psychique et collective. Paris: Aubier, 2007. p. 60
2 Lembramos aqui o exemplo do efeito de profundidade espacial na visdao em Simondon. Na
resolugao da disparidade das imagens das duas retinas, segundo sua diferenca de paralaxe,
a profundidade surge sem resolver a diferenca de base que a condiciona como efeito ocular
tridimensional. O conflito ndo desaparece, mas € integrado pelo cérebro: “salto nesta nova
dimensao, que ndo aporta nem uma sintese, nem uma conciliagao, mas produz uma integra-
¢do ao portar o problema a um nivel totalmente outro, onde a disparidade das duas retinas

toma agora um novo sentido” (SAUVAGNARGUES, 2009, p. 253-254).
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estruturante de um campo metaestavel “que é a experiéncia” (SIMON-
DON, 2007, p. 60).

Por ultimo, resta lembrar que a for¢a desta singularizacao en-
contra uma articulacao espaco-temporal e energética na individuacao,
projetando a forma nao mais como principio fixo (hilemorfismo), mas
como poténcia problematica de ordenagao virtual; nisso o passado
puro e o eterno retorno encontram, como sugere Zourabichvili, um no
outro, seu complemento: o lance de dados afirma o todo do passado e
“produz tempos diferentes a cada vez”, mas o todo ja nao é um conjun-
to fechado de possibilidades; o todo resulta a cada vez das divergén-
cias do conjunto paradoxal que se afirma ja em relagao, em tensao in-
terna. Nao se trata, portanto, de escolher, dentre as séries divergentes,
a mais convergente ou apta ao problema, mas de inclui-las todas na
condigao positiva e incondicionada do jogo irracional das ressonancias
internas. E todo o passado que se joga, bifaceando o presente com seus
atuais. Neste sentido, o ritornelo ao enfrentar o caos e se deixar levar
pelas linhas de fuga ativas que o desterritorializam, j& nao se reduz ao
habito como solucao particular e repeticao nua dos presentes, mas se
eleva ao conjunto do tempo e de suas operagdes.

O ritornelo comporta sim os mil habitos que somos, mas reen-
contra dois niveis de problemas distintos: de um lado o caos irracional,
de outro os chamados cosmicos: duas faces do tempo que ele particu-
lariza segundo sua face voltada ao presente.

Isso nos possibilita retomar a leitura do fim do plat6 e vislumbrar
a apresentacao direta, ainda que perplexa, do tempo, nos ritornelos
como cristais de tempo, o que nos daria senao a chave uma orienta¢ao
quanto a reordenagao conceitual que Deleuze faz do campo transcen-
dental e das condigdes da experiéncia real. E a concorréncia entre os
atuais e virtuais que nos possibilitam, enquanto videntes perplexos,
equivaler condicao e condicionado: ao passo que somos afetados pelo
signo nos tornamos a condigao justa de uma experiéncia real que subs-
titui a particularidade do caso a generalidade universal dos possiveis;
tal concorréncia nos possibilita ver, nas matérias de expressao (outro
nome para o ritornelos), o tempo, o problema “em pessoa”, sem qual-
quer mediagdo categorica. Nao se trata de uma operagao critica e de-
purativa, mas um aprendizado clinico da existéncia, sem que se caia
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com isso numa vivéncia empirica, vulgar. Entretanto, isso s¢ é possivel
quando o atual se encontra espiritualizado pelo tempo, quando é apre-
endido imediatamente como multiplicidade intensiva, signo. Somos ai
videntes e aprendizes, e nao mais sujeitos do conhecimento.

Se por um lado este tempo ¢é fatiado e complicado na particula-
ridade dos viventes, recolhendo o conjunto singular de seus pontos de
vista, por outro, essa diversidade parcelar dos tempos se comunica na
ecologia dos viventes, que trocam seus pontos de vista numa ritmica
afetiva (o tempo percorre a imanéncia sob o titulo de signos ou afetos
que atravessam a porosidade das membranas problematizando o “ex-
terior” ou o “fora”, recolhidos como dispares).

Finalmente, se os ritornelos do tempo sao, em certa medida, suas
magquinagdes e seus habitos, singularizados sob a chancela pratica e
problematica da existéncia, o tempo dos ritornelos € reuniao parado-
xal de suas multiplas dimensdes, seus casos de repeti¢des, aberturas e
pontos de vista — personagens ritmicos que asseguram a mobilidade
interna do tempo, segundo uma clinica imediata da existéncia.

Se o projeto deleuziano inicialmente se guia numa ontologia
e numa logica dissidentes, vemos que a construgao de um refinado
conceito temporal (que recolheria a nogao de acontecimento) nos per-
mite paradoxalmente postular um principio formal a priori e inte-
rior ao tempo, contudo distanciado de qualquer “modelo a priori”.
O tempo é sentido, relagdo ou conexdao de tempos, sem se confundir
com qualquer vivéncia ou contetido empirico. A pura formalidade do
tempo é imediatamente devir (contra-efetuagao do acontecimento) e
sentido distributivo.

Se Kant mantém um papel nao acessorio na filosofia deleuziana
¢é porque Deleuze revigora constantemente alguns de seus problemas
e ideias. Mesmo a ideia de um a priori é mantida, se bem que estranha
aos desenvolvimentos da proposta kantiana. O empirismo transcen-
dental, como mostra Sauvagnargues (2009), é irredutivel ao um kantis-
mo estrito: ele marca fundamentalmente o distanciamento critico dos
possiveis e a aproximacao clinica do real. Ao dizer que “o ritornelo é
a forma a priori do tempo que fabrica tempos diferentes a cada vez”
Deleuze e Guattari retomam o transito com o kantismo, nao obstante,
sob profundas transformagoes.
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Por fim, nossa sugestao provisoria é a de que o ritornelo enquan-
to forma a priori, nao se deixa reduzir a qualquer principio formal fixo
baseado nas repeti¢cdes do presente; ele €, sobretudo, tema acontecimental,
motivo e maquinagao reais, implicando em seu jogo, a particularidade
radical dos problemas e a comunicacao imediata de todos os niveis ou
pontos de vista de uma fatia do tempo: variaveis que ele tematiza “a cada
vez” de forma concreta em fungao dos problemas “na existéncia”.

Se Kant libera definitivamente o tempo do movimento, inaugu-
rando uma visao moderna do tempo, Deleuze e Guattari o politizam de
maneira problematica, particular e local. Nao se trata de sanar o pensa-
mento ou fundar os limites legais da razao, mas de recuperar a radicali-
dade de um tempo enlouquecido (reconhecido mas abjurado por Kant),
abrindo o pensamento a uma ontologia desnaturada cujo ser (ou senti-
do) é devir, apoiado numa logica hesitante que encontra na razao senao
uma regiao contingente e fragil, em meio a irracionalidade cadtica.
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A literatura nativa como uma literatura menor

Francis Mary Soares Correia da Rosa
UEFS

A competéncia do fazer filoséfico ndo € somente um ato repro-
dutivo e, sim, antes de tudo, criativo para Deleuze. Com esse emblema,
a filosofia deleuziana leva o ato criativo a categoria do proprio fazer
filosofico. Segundo Machado (1990, p.5) a filosofia a é um entrecru-
zamento de “conceitos oriundos da prodpria filosofia” e de sua leitura
de filésofos consagrados por ele e a utilizacdo de imagens conceituais
de outros dominios, como da botanica, literatura, artes. E um eterno
didlogo entre o filosdfico e o ndo-filosdfico, e 0 que nao é propriamente
filosofico, sua filosofia propde uma abordagem semidtica. (VASCON-
CELOS, 2005, p.1218)

Simplesmente chegou a hora, para nds, de perguntar o que é
a filosofia. Nunca haviamos deixado de fazé-lo, e ja tinhamos
a resposta que nao variou: a filosofia € a arte de formar, de in-
ventar, de fabricar conceitos. Mas nao seria necessario somente
que a resposta acolhesse a questao, seria necessario também que
determinasse uma hora, uma ocasido, circunstancias, paisagens
e personagens, condi¢des e incognitas da questao. (DELEUZE,
2000 p.131)

Se filosofar € criar conceitos a partir de uma necessidade e o con-

ceito é a ferramenta de “experimentagao” do filéosofo (ROCHA, 2008,

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOE p. 225-234, 2015.
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p.41) esta experimentacao € a propria natureza do acontecimento. A pro-
posta de compreender a experimentagao como algo criativo envolve a
propria alternativa a para oferecer uma nova forma de pensar, pois ain-
da: “Pensar é sempre experimentar, nao interpretar, mas experimentar,
ea experimentagéo é sempre O atual, o nascente, o novo, o que estd em
vias de se fazer.” (DELEUZE, 2000, p.132). Neste sentido, experimentar
esta no limite entre o dado e o novo, pois para Deleuze o pensar nao esta
desassociado da experiéncia (ou exclusivamente depende dela), antes
mesmo, € por meio desta que € possivel superar o dado ou habito e de
criar algo novo, retirar o pensamento da zona familiar e impor-lhe uma
violéncia criadora, “e o que se ha de pensar € do mesmo modo o impen-
savel ou o nao-pensado” (DELEUZE, 2006, p.143).

Em Mil Platos (2009) Deleuze afirma que a literatura ¢ um tipo
de agenciamento e que determinados tipos de literatura sdo potencial-
mente rizomaticas. No Didlogos (1998, p.22) Deleuze explana que o
universo literdrio, tal como a arte, por muito tempo se constituiu como
um decalque do modelo de representagao do pensamento: os estilos,
normas, escolas s6 funcionavam como maneiras de neutralizar devires
e linhas de fuga. Contudo, ha determinadas literaturas que produzem
rupturas, linhas de fuga, que estao avidas por experimentac¢ao. Desta
forma, uma literatura rizomatica produz multiplicidades, provoca al-
gum efeito, se conecta para usos, adquire fun¢des, movimentando-se
no seu devir, é uma toca', cheia de entradas. Seus personagens sao
sempre imagens de desterritorializacdo, desfazendo significacoes.

Ao longo de uma grande historia, o Estado foi o modelo do li-
vro e do pensamento: o logos, o fildsofo-rei, a transcendéncia da
Idéia, a interioridade do conceito, a republica dos espiritos, o tri-
bunal da razao, os funciondrios do pensamento, o homem legis-
lador e sujeito. E pretensdo do Estado ser imagem interiorizada
de uma ordem do mundo e enraizar o homem. Mas a relacdo de
uma maquina de guerra com o fora ndo é um outro “modelo”,
¢ um agenciamento que torna o préprio pensamento némade,
que torna o livro uma pega para todas as maquinas moveis, uma
haste para um rizoma (DELEUZE, 2009, p.36.)

Deleuze e Guattari usam o termo “toca” em Kafka-por uma literatura menor, para exemplificar
as multiplas entradas em uma obra literaria rizomatica.
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Percebe-se que a literatura pode efetuar linhas de fuga e promo-
ver novos devires também do campo politico e social, desde a repro-
ducao de um estado de coisas até a recriagao da subjetividade: o texto
literario absorve e é absorvido, representa e € representado, ele ¢é ter-
ritério (sedentério) e linha de fuga (ndomade). Na liberdade de tudo
dizer, o texto literario ultrapassa estratos cronoldgicos e geograficos e,
faz rizomas... Florescendo no meio.

LITERATURA MENOR: DEVIR REVOLUCIONARIO

Por meio do conceito da literatura menor e maior, a dupla Deleuze
e Guattari (2003) impulsiona uma visao da criacao literaria como algo
capaz de transformar e transvalorar o viés hegemonico, por meio de um
movimento dialético derivado no seio do proprio modelo candnico.

Tal percepcao rizomatica nos propde uma concepgao de literatura
menor como um texto aberto, em movimento e ndo uma composigao
enrijecida e hierdrquica. Neste contexto o texto literario surge como uma
escolha que pluraliza esses dinamismos e nos oferece saidas para a per-
cepgao de um grupo, de uma sociedade, pois o escritor ou ensaista nao
fala somente por si mesmo, ele é o porta-voz habilitado por outras vozes.

Para tornar esta ruptura com a imagem do pensamento tradicio-
nal uma experiéncia tedrica de fato e possibilitar um sistema de pensa-
mento, Deleuze sempre elegeu a literatura como uma imagem capaz de
possibilitar e guardar toda a efervescéncia do rizoma. Cada conceito da
filosofia deleuziana é descrito em relagao com um personagem literario,
um evento ficticio, uma declaracao. Em suma, cada camada do trabalho
tedrico de Deleuze - a camada das demonstragdes pragmatica ou o siste-
ma rizomatico — se evidencia no mundo da experiéncia literaria.

Rizoma é literatura e esta literatura cria uma rede de questdes
convergentes, que projetam luz sobre um texto multifacetado. A litera-
tura rizomatica recusa interpretagoes, busca experimentagdes. Opoem-
-se ao dado e ao identitario com outras modalidades, vai além dos seus
limites: ndo ha féormulas ou hierarquias pré-estabelecidas. Assim, a li-
teratura é um agenciamento com potencial de conectividade com ou-
tros agenciamentos, se associando a linhas de fuga, rompendo com a
logica binaria hierdrquica e instalando desterritorializacoes.
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Ao instaurar linhas de fuga, a escrita literaria possibilita ruptu-
ras no esquema radicular e promove frestas no discurso do poder. A
menoridade surge mediante a existéncia dos desvios, como diferenca
e anomalia em devir cuja tarefa é a experimentacdo da escrita com o
objetivo de violentar o pensamento dogmatico.

E diante desta perspectiva que pensar a paridade minoritario/
maioritdrio nos convida para além de uma relagao numérica, tal como
os filésofos Deleuze e Guattari explicitam em Mil Platos (2011):

A nocao de minoria, com suas remissdes musicais, literarias, lin-
giiisticas, mas também juridicas, politicas, é bastante complexa.
Minoria e maioria ndo se opdem apenas de uma maneira quantita-
tiva. Maioria implica uma constante, de expressao ou de contetido,
como um metro padrao em relacdo ao qual ela é avaliada. ( p.55)

Segundo Deleuze e Guattari (2003, p.38) uma literatura menor
diz respeito ao deslocamento proposto por uma minoria em uma lin-
gua hegemonica e dominante diante da impossibilidade de “escrever
de outra maneira”. E o indicio de que as normas sociais e politicas des-
locam-se em meio a um modelo raizificante ou canonico e possibilitam
linhas de fuga. Instaurar linhas de fuga, segundo Deleuze e Guattari
(1998) deve ser compreendido como uma literatura que nao se limita
em reconhecer territorios e saberes, mas, pelo contrario, questiona os
modelos e se propde a novos encontros nas relagdes em que foi produ-
zida, instaurando novas linhas de fuga: é fuga diante de fuga.

Como destaca Moreira (2002) o campo literario e a arte em ge-
ral é geradora de uma miriade de acontecimentos com capacidade de
transvalorar a realidade, produzindo formas de resisténcias e de polis-
semias de desejos. Por isso mesmo, o potencial revoluciondrio reside
na menoridade como local de diferenciagdo e com uma experiéncia
do fora, possibilitando nao somente novas formas de vida e subjeti-
vidades, como também afirmar o devir, o que ainda pode acontecer,
enfim- o por vir.

A literatura é rizomatica, mas esta deve ser constituida por flu-
xos e linhas de fuga, por isso a literatura pode aparecer conectada a
multiplicidades sem perder sua organicidade, totalidade e sua autono-
mia. O caminho das multiplicidades nos convida a buscar estratégias
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de inteligibilidade das multiplas formas de vida até mesmo dentro da
arte. Sua natureza incerta nos mostra que toda forma ¢ um estado va-
ridvel de algo que sempre estar por vir. Mas, enquanto o rizoma nao
precede de inicio e nem fim, a literatura faz um corte (um mapa). Ela
bloqueia os caminhos multiplos discursivos para inserir sua voz ou vo-
zes, operando novos desvios, novos significados, mesmo no que ainda
¢ interditado. Em seguida, ela esboca uma linha que corre em diregao
ao futuro, o que desestabiliza (decalca) o presente.

A LITERATURA NATIVA COMO LITERATURA MENOR

A literatura indigena textual contemporanea nao é um fendmeno
recente, desde a década de 80 existem produgdes de autoria indigena,
mas, sobretudo no final da década de 90 e nos primeiros anos do século
XXI é que se torna uma questao urgente discutir e por em relevo este
processo de empoderamento que repercute em questdes tao pontuais
como alteridade, a escrita de si, mito, histéria, encontros, desencon-
tros, resisténcia e tantas outras formas e textualidades que a literatura
pode nos revelar.

O outro, o indio sempre teve sua visibilidade e sua identidade
transpassada pela producado discursiva do nao-indio: a literatura in-
dianista buscava informar (ou deformar?) uma visao e uma escrita so-
bre o indio de forma homogeneadora e etnocéntrica, sempre sobre o
prisma ocidental, compartimentado na ideia de uma forma maior do
fazer literario, que exclui e condiciona para a marginalidade as textua-
lidades dissonantes. Segundo Alice Martha (1999):

Vistas, desde a Carta de Caminha, como elementos exoticos da
terra, as figuras indigenas foram forjadas a partir de identidades
europeias criadas por autores brancos, e mostravam-se incapa-
zes de relatar, com voz propria, sua realidade e seus costumes.

(pp-324)

Para Olivio Jekupé (2009) é de vital importancia que o lugar e o
nao lugar do indio dentro da sociedade sejam de uma busca por uma
construcdo identitaria propria que nao expurgue elementos indisso-
ciaveis da cultura e modo de vida nativo, como por exemplo, as mar-
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cas da oralidade, a valorizacdao das imagens e textualidades, a forma
e estrutura de contar historias, sua ligagdo com a cultura e todo um
imaginario de um povo.

Essa especificidade no fazer literdrio nativo nos coloca em frente
a importantes questoes de pesquisa no campo linguistico-literario e da
critica cultural, pois procura por em destaque de que modo uma dada
hegemonia literaria de natureza eurocéntrica se relaciona com as for-
mas diferenciadas e subalternas do fazer literdrio, mais precisamente
da marginalizacao da literatura indigena que é uma realidade ainda
menosprezada e descaracterizada dentro deste modelo hegemonico.

Na recente literatura nativa se percebe uma proposta de revisao
historica que transfere a visao da identidade indigena historicamente
baseada no equivoco e preconceito pelos nao indios, para uma propos-
ta de autodenominagdo que se insinua ou pode se experimentar como
uma literatura afirmativa e imprime em sua obra um carater menor.

Segundo Deleuze e Guattari (2003, p.41): “As trés caracteristicas da
literatura menor sao de desterritorializagao da lingua, a ramificagao do
individual no imediato-politico, agenciamento coletivo de enuncia¢ao”.

O movimento de se apoderar do portugués na literatura nati-
va, segundo Graga Graina(2013) é um recurso para efetuar um outro
projeto de representacao que subverte a logica lusocéntrica e instaura
um outro modelo discursivo dentro da propria lingua que busca uma
“desobediéncia aos paradigmas”.

Se de uma certa forma a literatura propicia uma representacao
de nacionalidade, tal como ocorreu no movimento indianista literario
no inicio do século XIX, tal “contraliteratura”, nas palavras de Gratina,
pode possibilitar a ampliacao do olhar sobre as diferencas culturais e
expandir a conquista do poder para as minorias na esfera da produgao
intelectual (p.66).

Tornando o subalterno uma poténcia criativa, a literatura nativa
se configura em um agenciamento coletivo, um refundamento e um
discurso de pertecimento que coloca uma lingua maior num processo
de fluxo e fuga.

Essa percepgao de deslocamento e fuga em meio a um processo
de movimentacao politica da lingua, a saber, o portugués do nao-indio
sendo operado pelos grupos indigenas potencializa a literatura nativa
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como fortalecedora dos grupos éticos envolvidos e produtora de sub-
jetividades, como destaca Barzotto (2012):

A emergéncia da literatura pos-colonial acontece pela negacao
e anulagdao dos ditames normativos eurocéntricos de padroni-
zagao universal que pregam a linguagem da metropole como
norma e marginalizam as variantes como ‘impuras’, surgindo a
ab-rogacao. Esta escrita se desenvolve com a apropriagao da lin-
guagem e da escrita dominante com vistas a novos e especificos
usos, pois se a lingua tem condigdes de perpetuar a estrutura
hierarquica do poder também as tem para subverter o discurso
opressor e deixar emergir a eficacia da voz pds-colonial. Desta
forma, a lingua inglesa usada na Guiana jamais sera e nem pre-
tende ser como o ‘inglés da rainha’, usado na Inglaterra, e o mes-
mo processo acontece entre a lingua portuguesa do Brasil e de
Portugal. (p.84)

Tal percepcao nos coloca diante de um fazer literario que com-
bina ao mesmo tempo uma especificidade politica e étnica que se rela-
ciona diretamente a sua condi¢ao de pronunciar uma tradigao, um voz
coletiva que vai além das simples identidades enquanto individuos.

Os escritores indigenas mobilizam em seus textos as tradi¢oes
orais, o carater performatico de tais tradi¢des e incorporam a etnicida-
de de sua nagao indigena de pertencimento ao “traduzir” para a escrita
uma voz coletiva, recuperando-a e experiénciando-a em um pronun-
ciamento politico que diz respeito a um povo inteiro, sua sensibilidade
e sua histdria.

Por meio desta ramificacdo do individual no plano coletivo os
escritores nativos através de sua menoridade literaria pronunciam um
agenciamento coletivo de enunciagdo, onde a aparente subjetividade
isolada do escritor transporta o devir revolucionario politizado do de-
sejo de varias vozes.

UM POVO POR VIR...
A partir de um processo de constru¢ao de uma identidade in-

digena por meio da composicao étnico literaria se pode perceber que
a literatura se constitui como um devir revoluciondrio. Para além de
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qualquer representacao a literatura mobiliza a linguagem para um es-
tado de devir e a mergulha em um conjunto de forcas e embates para a
construc¢ao de uma menoridade politica.

Com a literatura nativa contemporanea desempenhado um im-
portante papel no fortalecimento ético da cultura das nag¢des indigenas,
ndo somente em frente ao canone, mas também na propria conjuntu-
ra do “estado- nagdao maior”, os escritores nativos contemporaneos se
apegam ao elemento da tradi¢do e ancestralidade para tecer os rumos
de uma velha e, a0 mesmo tempo nova historia que busca recompor os
elementos da oralidade, de sua indianidade e de se contrapor a mode-
los interpretativos de carater universal.

Em um texto intitulado “A literatura e a vida” Deleuze (1993)
afirma que a literatura estd em intima relagao com aquilo que esta ina-
cabado, como o que estar por vir. Segundo o autor, ndo ha componente
de fuga e de devir-poténcia naquilo que é preponderante, que ¢ domi-
nante. Segundo Deleuze (1993):

O devir nao vai noutro sentido: ndo devimos Homem, mesmo
que o homem se apresente como uma forma de expressao do-
minante que pretenda impor-se a toda a matéria; ao passo que
mulher, animal ou molécula tém uma componente de fuga que
se descarta a sua propria formalizagao. (p.11)

Neste sentido a tarefa da literatura nativa contemporanea nao é
de compor um caminho em busca de se afiliar ao canone ou de se tornar
parte dele, se adequando até ceifar sua diferenga em um jogo de “mais
do mesmo”. E compor uma méquina de guerra capaz de desestabilizar
territdrios e levar seu processo de desterritorializacao ao infinito.

A escrita nativa é uma desmontagem do modelo de cidadania
proposto pela visdao univoca de uma razao nacional (Ramos, 1991) e
se estabelece como um convite a repensar o parametro lusocéntrico
com que determinadas categorias ou subcategorias que sdo instituidas
mediante ao canone adquirem um carater subalterno: € literatura, mas
¢é nativa ou indigena, porque de forma oculta esta o pressuposto que
a Unica literatura de verdade é a escrita em portugués. O guarani, o
mundurucy, tupinikim, tupinamba entre uma miriade de outras lin-
guas devem ser “traduzidas” para o portugués.
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A literatura indigena é estranhamente considerada exdgena
(quando no seu idioma original) pela mesma tradi¢ao lusocéntrica que
no apogeu do movimento indianista romantico defendeu o nativo ou
indigena como o elemento origindrio e simbolico do Brasil, enquanto
estado nagao independente.

Se, por um lado, a construgao de uma identidade nacional por
meio do parametro universalista ndo atende aos anseios e necessida-
des transculturais do povos indigenas (Ramos, 1991), por outro, o de-
sejo de uma nogao de cidadania que legitime a diferenciagao pela equi-
valéncia pode ser alcangada por meio da literatura nativa.

Sendo a porta-voz autorizada de um conjunto de nagdes étnicas
e suas especificidades, assim como defende Deleuze (1993) a literatura
¢ iminentemente politica, colocando-se ao lado dos desejos e anseios
das minorias. Ela nos permite pensar em um mecanismo de desmonta-
gem da ideia de uma razao nacional pautada na semelhanga. De acor-
do com Deleuze (1993):

Precisamente, ndo € um povo chamado a dominar o mundo. E
um povo menor, eternamente menor, absorvido num devir-re-
volucionario. Talvez ele ndo exista sendo nos atomos do escritor,
povo bastardo, inferior, dominado, sempre em devir, sempre
inacabado. Bastardo nao designa ja um estado familiar, mas o
processo ou a deriva das racas. Eu sou uma besta, um negro de
raga inferior para toda a eternidade. E o devir do escritor. Kafka
para a Europa central, Melville para a América, apresentam a
literatura como enunciagao colectiva de um povo menor, ou de
todos os povos menores, que, por intermédio do escritor e nele
proprio, encontram a sua expressao. (pp.5-6)

Esse povo por vir, esse povo cuja vida permanece na frontei-
ra (Bhabha,1998) é a chave para a instrumentalizagao de um dialogo
transnacional. E o ecoar de uma voz fugidia, posta em devir-indigena,
que nao atende mais pela visao idilica do indigena, que no lugar do
“eu” e do “tu” desloca sua escrita para o “nds” diante das normas e do
canone estabelecido, “a literatura s6 comeca quando nasce em nds uma
terceira pessoa que nos retira o poder de dizer Eu” (Deleuze, 1993, p.3).

Mediante Deleuze (1993) é¢ somente no desejo de permanecer de
fora que uma literatura pode ser considera menor, revoluciondria e
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fronteiriga. E s por meio disto que a literatura se efetua enquanto afir-
macao da vida e saade.

Somente como anunciadora de uma poténcia que ainda nao exis-
te, mas é real, pode estabelecer um modo de criar e resistir.
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Georges Bataille e a filosofia: um projeto
romantico de erotismo

Conceicao Aparecida Duarte Gong¢alves
Universidade do Estado do Rio de Janeiro

A influéncia do romantismo alemao na obra O Erotismo de Geor-
ges Bataille pode ser identificada na concepgao do homem, enquanto
ser ‘particular-universal’, e especificada, sobretudo, na tentativa ba-
tailliana de reabilitar este homem integral em seus diversos dominios:
ontologia, politica, religido e estética, pelo viés do erotismo, que se
fundamenta em um jogo de ‘interdito-transgressao’ e que é, ao mes-
mo tempo, o seu sentido mais profundo. Trata-se da transgressao ao
interdito, pelo excesso, do ultrapassar dos limites tragados pela indivi-
dualidade que aparta o homem, circunscrito em um ciclo de desconti-
nuidades e continuidades, de sua natureza de integracao.

Conforme afirmam Lowy e Sayre:

O facto romantico parece desafiar a analise, nao s6 porque a sua
diversidade profusa resiste as tentativas de reducao a um denomi-
nador comum, mas também e, sobretudo, pelo seu caracter fabu-
losamente contraditério, ao mesmo tempo, ou alternadamente [...]
individualista e comunitario, cosmopolita e nacionalista, realista e
fantastico [...], revoltado e melancélico [...], mistico e sensual.!

Partindo desta constatagdo, este mesmo aspecto contraditorio
parece ser encontrado na obra de Bataille, que, em geral, a funda no de-

1 LOWY, Michael; SAYRE, Robert. Revolta e Melancolia: O romantismo contra a corrente da moder-
nidade, p. 11.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colecdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 235-242, 2015.



ConcelgAo ArARECIDA DUARTE GONGALVES

sequilibrio, na vertigem do pensamento abissal e tragico, no instavel,
no duo, no duplo, em uma ontologia plural contrdria a racionalidade
homogeénea, estavel e fechada em seu sentido. Sua obra e também seus
pensamentos parecem ser fluidos e tratarem de homens igualmente
soltiveis que se definem exatamente por sua dissolugao, diluicao, flui-
dificacao. “Entre um ser e outros seres, ha um abismo, ha uma descon-
tinuidade. [...] Tentamos comunicar, mas nenhuma comunicacao entre
nos pode suprimir uma diferenga primacial”.?

A preocupacao metodoldgica com a construgao de um conhe-
cimento, que seria, por natureza, pela constituicao mesma dos seres,
inacessivel ao saber, é uma das caracteristicas bataillianas mais mar-
cantes. A solucao que ele proprio apresenta para seu problema me-
todologico seria a proposta de uma substituicao da busca cega pelo
saber que visa o encontrar-se pelo deixar-se perder, em uma espécie
de fusdao com o todo pelo diluir-se de si mesmo, enquanto individuo
racional: “O que o erotismo implica é sempre uma dissolucao das for-
mas constituidas, ou seja, repetindo, das formas de vida social, regular,
que fundam a ordem descontinua das individualidades definidas que
somos”.? Este fluir que pode ser visto na obra de Bataille, parece ser
analogo ao presente no uso do termo Stimmung, que move as aspira-
¢Oes dos pensadores romanticos, no sentido de que tanto aquele, como
estes, pretendem uma evasao da modernidade fechada guiada pela ra-
zao ocidental absoluta.

De acordo com Gumbrecht,

se desde a década de 1950, a cultura do ocidente se permitiu auto-
descrigoes cuja Stimmung, paradoxalmente, era a impossibilidade
de Stimmung, nds nos tornamos agora mais tranquilos quanto a
descobrir e expressar a necessidade e o desejo de um certo grau de
contato com o mundo fisico, ao menos de vez em quando.*

A desconstrugao, por apresentar uma diversa gama de novida-
des, foi incorporada pela tradicao filosdfica, implicando que qualquer
referéncia ao mundo pela linguagem seria impossivel. A Stimmung, em

2 BATAILLE, Georges, O Erotismo, p. 12.

3 BATAILLE, op. cit.,, p. 18.

4 GUMBRECHT, Hans Ulrich, Lendo para a Stimmung? Sobre a ontologia da literatura hoje, Revis-
ta Indice [http://www.revistaindice.com.br], vol. 01, n. 01, 2009-2, ISSN 2175-6244.
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se tratando de traducao, apresenta-se como uma problematica, exata-
mente por abrir para diversas possibilidades. Porém, pensamos ade-
quada, neste momento, para a captacao do significado dessa “forca”,
ou “espirito”, a tradugdo que aponta Stimmung como “clima”, ou “hu-
mor”, no sentido de que representa a subjetividade de um sentimento
como um estado interior e, portanto, que nao poderia ser comunicado.
Mas, igualmente no sentido de um significado mais objetivo, que po-
deria ser também representado pela palavra “clima” como sindbnimo
de “atmosfera”. O termo Stimmung referencia-se a Stimme (“voz”) e ao
verbo stimmen, que designa o significado de “afinar um instrumento”,
para conotar algo que estd sendo colocado no lugar certo.

Desta maneira Stimmung representa uma atmosfera andloga a
que se cria quando ouvimos uma musica e todos 0s nossos sentidos
se conectam a ela em uma forma especifica de ouvir, com o corpo in-
tegrado, ele todo, em cada nota e em cada acorde da inteireza do som.
Stimmung é toda uma atmosfera formada como produto inacabado da
integracao dos sentidos, ja que as percepgdes sensiveis estao sempre
no devir do proximo instante: no proximo acorde, no préoximo tom e
na proxima danga.

Assim € que a obra O Erotismo foi construida: no “clima” da festa
dos sentidos, na percepgao de algo que estd além dos limites da analise
racional, que encontra-se no ultrapassamento, traduzido, em Bataille,
pelo termo “transgressio” e representado em uma estética do éxtase. E
nesta “atmosfera” extatica que o autor nos introduz, mas, para chegar
ao seu cume, seria preciso, antes, o langar-nos no abismo dos excessos,
que pode ser visto como o segundo sentido para a nogao de ultrapas-
samento batailliana. Sua proposta é que se ultrapasse o abismo, que
se transgrida o interdito representado por este abismo e, a0 mesmo
tempo, colocado pela prépria transgressao.

Destas influéncias romanticas diretas ou indiretas em Bataille,
gostariamos de destacar as de Holderlin, como representante de uma
primeira fase do romantismo alemao, e as Nietzsche, cuja filosofia se
apresenta como expressao de uma heranga deixada pelos romanticos.

Tanto nas obras bataillianas filosoficas, como nas literdrias, pode-
mos perceber claras nuangas nietzschianas (algumas com altos pontos de
semelhanga, inclusive vocabulares), que, por sua vez, se originaram da
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influéncia de Holderlin. Quando falo dessas influéncias, fago pensando
nas duas nogdes (pontos analogos entre Bataille e o romantismo) até ago-
ra apresentadas: a no¢ao de Stimmung e a de ultrapassamento. Em Niet-
zsche, a Stimmung ganha uma interpretacao que aponta para uma experi-
éncia no passado remoto, uma experiéncia harmonica que ja nao mais era
vivenciada na Alemanha de sua época. Por isso escreve O nascimento da
tragédia, na tentativa de retornar aos gregos e sua mitologia, para recriar
os valores perdidos em seu tempo. A Stimmung nietzschiana é voltada
tanto para a construcao de um futuro, quanto €, a0 mesmo tempo, uma
ponte com o passado, onde o homem nao havia atado sua vida a extrema
racionalidade socratica, que coloca o suprassensivel em detrimento do
sensivel, negando o corpo e suas paixoes, em favor de uma razao desu-
manizada, conforme podemos observar no trecho a seguir:

Coloque-se agora ao lado desse homem abstrato, guiado sem
mitos, a educagao abstrata, o Estado abstrato: represente-se o
vaguear desregrado, ndo refreado por nenhum mito nativo, da
fantasia artistica; imagine-se uma cultura que nao possua nenhu-
ma sede origindria fixa e sagrada, senao que esteja condenada a
esgotar todas as possibilidades e a nutrir-se pobremente de todas
as culturas — esse € o presente, como resultado daquele socratis-
mo dirigido a aniquilagao do mito.’

Holderlin, anteriormente, também ja havia relacionado Stim-
mung a “tons” que se encontrariam na antiga Grécia. Neste autor — e
também em Nietzsche — a propria Stimmung esta ligada ao ultrapassa-
mento, uma vez que, entre os gregos havia a postura tragica diante da
vida, colocada pelo dionisismo. Quando Bataille escreve, ja no incipit
da introducao de O Erotismo: “Do erotismo pode dizer-se que é a apro-
vagao da vida até na propria morte”®, o que estaria querendo ele afir-
mar se nao conceitos proprios do mesmo Nietzsche, que aparecem ja
em O nascimento da tragédia, como o conceito do tragico dionisiaco, por
exemplo, que sera a base para todas as outras nogoes fundamentais
que irao sendo construidas pelo autor ao longo de suas fases e obras,
mesmo quando ja tiver rompido com a tradi¢do romantica anterior,
sem de fato romper?

5 NIETZSCHE, Friedrich, O nascimento da tragédia, p. 133.
6 BATAILLE, Georges, idem., p. 11.
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Trata-se de uma estética do éxtase, da transgressao, assim como
em Bataille, que s6 pode se dar pela consciéncia da morte. Trata-se do
que culminard mais tarde, em A Gaia Ciéncia, na ideia do eterno retorno,
que aparece também no ciclo de continuidades e descontinuidades, no
qual esta circunscrito o homem batailliano, tanto colocado de forma te-
drica, como no caso de O Erotismo, como, poeticamente, em suas obras
de literatura. Se analisarmos Histdria do olho, por exemplo, veremos que
revela as descobertas pelas extravagancias erdticas do narrador e de sua
amiga Simone, dois jovens que vivem a margem do interdito, langados
a transgressao, revelando o corpo como ponto de convergéncia entre
vida e morte, como lugar de resisténcia e libertagdo. O mesmo acontece
em Madame Edwarda. A personagem homonima a obra afirma: “Je suis
Dieu!”, apontando para uma relacao do divino com a experiéncia limite
pela interioridade, uma relagao com o sagrado pelo excesso, pelo éxtase,
pela transgressao do interdito, o que deixa perceber que Bataille reafir-
ma de forma literdria, pela boca de sua personagem, o que ele préprio
ja havia anunciado no prefacio, quando escreve que Deus € puro ultra-
passamento, que destrdi qualquer limitacao.” Deste mesmo ultrapassar,
pelo excesso, seria do que trata também Holderlin, tanto em Hipérion®,
como em A morte de Empédocles.

Para ele é o amor que une instancias divina e humana, justa-
mente porque se constitui na queda, como divindade desce a terra e
nela se torna carnal. O inteligivel encontra-se com o sensivel, o divino
com o natural e nesta ultrapassagem, para ele, é onde tudo nasce,
inclusive o proprio “Eu” e o mundo, o “Eu” no mundo, assim como o
amor que une um ao outro.

Em Hipérion, o autor apresenta a via excéntrica da personagem:

Ha o sentimento doce e exaltado da forca que ndo escoa como
quer, isso produz os belos sonhos de imortalidade e todas as
fantasmagorias graciosas e colossais que encantam os homens
milhares de vezes. Isso cria para o homem seus Campos Elisios
e seus deuses de modo que a linha de sua vida nao seja reta, que
ele ndo a percorra como uma flecha e que um poder estranho
atravesse o caminho do fugitivo.’

7 Cf. BATAILLE, Georges, Oeuvres Compleétes, vol. I1I - Oeuvres littéraires: Madame. Edwarda, p. 12.

8 Obra de Holderlin, cuja personagem homonima, que leva o mesmo nome do tita Sol, que em
grego significa ‘o acima; o que anda e caminha’, representa a busca do poeta pela completu-
de através da retomada do excesso, assumindo uma postura tragica diante da vida.

¢ HOLDERLIN, Friedrich, Hipérion ou o eremita na Grécia, p. 45.
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Mediante uma criagao cultural que comega individualmente,
com uma recriagao de si, através da perda, Holderlin descreve a via ex-
céntrica como sendo percorrida entre dois ideais da existéncia, porque
a separagao do estado de natureza langa 0 homem em um lugar onde,
apartado do ser, ele nao conseguird atingir o seu potencial de cultura.
Para que este lugar seja tomado, seria necessario que o processo de
separagao da natureza seja formado, para que este mesmo homem se
conscientize da forca de formagao que o move e que, a0 mesmo tempo,
forma sua esséncia e o define como homem, conforme Bataille também
tratara. E nesse sentido é que a critica batailliana a filosofia também
pode ser justificada como uma critica romantica:

Na maior parte dos casos, o ser é dado ao homem fora dos mo-
vimentos de paixao. Penso, pelo contrario, que nunca devemos
representar o ser fora desses movimentos. E vou passar, pedindo
desculpa, a consideragoes filosoéficas.

Geralmente, o erro da filosofia consiste em apartar-se da vida.'

O principal aspecto filosdfico do romantismo alemao — e talvez
dai sua importancia — se da exatamente na medida em que deixa, atra-
vés da retomada do mito, uma abertura para que novas posicoes filo-
soficas possam ser tomadas, inclusive, como criticas a prépria filosofia,
como analogamente faz Bataille, valendo-se de concep¢des romanticas
para se opor a instrumentaliza¢ao do saber e a racionalidade que afasta
o homem da vida com tudo o que lhe é natural e que ontologicamente
o define e constitui.

Ha4 um ciclo entre identidade e diferenga, que é colocado em mo-
vimento pela propria diferenca, ou individualidade do ser desconti-
nuo. O que permite uma ponte entre a diferenca e a identidade, entre
descontinuidade e continuidade, é o mito, porque o mito é, a0 mesmo
tempo, particular e universal. E neste sentido que Bataille faz girar sua
definicao do erotismo sagrado, colocado pela necessidade de uma mi-
mesis que se torna poiésis e que passara, portanto, ndo mais a reprodu-
zir a realidade, mas a construi-la e reconstrui-la de forma continua, o
que so torna-se possivel passando antes pela desconstrucao, em ter-
mos bataillianos, pela descontinuidade.

10 BATAILLE, Georges, O Erotismo, p.12.
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A desconstrucao e a (im)possibilidade
ética: a tarefa de (re)pensar a questao
do sujeito com Jacques Derrida’

Denise Vicentino Dardeau Vieira
Universidade Federal de Uberlandia

O tema do sujeito assume, desde a Modernidade até os dias atu-
ais, um lugar importante e central na filosofia. Conquanto saibamos
que tal periodo fora determinado consensualmente pelos historiadores
da filosofia como tendo um inicio — com Descartes — e uma certa abran-
géncia tematica — qual seja, a subjetividade como paradigma da racio-
nalidade filoséfica, ndo obstante as variagdes que circunscrevem essa
tematica, ndo é consensual, contudo, o “fechamento” historico dessa
época’, nem tao pouco o encerramento da atualidade — diria talvez
Derrida espectralidade — do tema do sujeito. Ainda que sob a sombra
da sua morte ou da sua liquidacao, o sujeito se encontra atualmente
em debate.

A questao da desconstrugao do sujeito em Derrida pode ser abor-
dada, pelo menos a titulo de metodologia, por duas frentes ou por duas
perspectivas, perspectivas essas que denotam certa mudanga de tom
no que tange a abordagem desta questao. A primeira no escopo daqui-

! Este texto trata dos desdobramentos de um trabalho apresentado primeiramente na Univer-
sidade Federal de Uberlandia por ocasido do Coléquio Internacional “O sujeito Pds-metafisi-
co: em torno do pensamento de Jean Luc-Marion e em homenagem a Jacques Derrida”, entre
os dias 29 de setembro e 3 de outubro de 2014.

2 “Enquanto uns o situam no século XIX - em Hegel, ou mais tardiamente e por outros critérios,
em Nietzsche - outros prolongam-no pelo século XX adentro, na medida em que nao poucos
autores contemporaneos podem ainda ser considerados como que em “sincronia espiritual”,
por assim dizer, com os principais pensadores da modernidade” (BICCA, 1997, p. 145).

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 243-257, 2015.
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lo que se convencionou chamar de “teoria” do pensamento descons-
trucionista, onde se enquadram os textos da década de 1960 sobre o
problema da linguagem, no contexto da chamada “virada linguistica”
(quais sejam, Gramatologia, A voz e o Fenomeno e A escritura e a diferenga);
e a segunda no escopo do que se convencionou chamar de “virada éti-
ca” do pensamento derridiano, no qual se encontram os textos de ca-
rater mais ético-politico a partir da década de 1980. Neste trabalho que
aqui apresento, deter-me-ei, sobretudo, sob esta segunda perspectiva.

Contudo, antes de prosseguir, cabe uma ressalva importante:
apesar dessa divisao arbitraria entre os textos das chamadas primeira
e segunda fase do pensamento de Derrida, e apesar da minha proposta
metodologica (também arbitraria) de abordagem da questao da des-
construcao do sujeito, sustento que o pensamento de Derrida, desde
Gramatologia, A voz e 0 Fendmeno e em um texto especifico de A escritura
e a diferenga, intitulado A estrutura, o signo e o jogo no discurso das ciéncias
humanas, é, ja e também ali, radicalmente voltado para um pensamento
ético-politico, pois, respectivamente e intercambiavelmente, pensar a
desconstrugao do signo, do ideal de presenca e do lugar fundamental
que o centro desempenha da estrutura como um todo é também, e fun-
damentalmente, pensar as relagdes de forgas que fundam hierarquias
as quais produzem efeitos praticos no mundo.

Sem poder tratar disso aqui, apenas pontuarei o que de imediato
estd implicado nesses trés pontos elencados e que dizem respeito a pri-
meira frente ou perspectiva de abordagem do tema da desconstrugao
do sujeito em Derrida: 1) da desconstrugao do signo, resulta a desmon-
tagem da estrutura metafisica do pensamento baseado em dicotomias
que produzem relagdes de superioridade e subordinagao, como por
exemplo a dicotomia fala/escrita e sua matriz inteligivel/sensivel; 2) do
ideal de presenga, resulta o questionamento do significado transcen-
dentalmente constituido, isto é, o questionamento de uma perspectiva
idealista a qual sustenta que um sentido ideal ou um discurso con-
ceitual possa preexistir, idéntico consigo mesmo, independente das
formas da sua apresentacao e independente de se deixar afetar pelo
ser-outro ou pela alteridade em que ele se manisfesta; e, por fim, 3) da
problematizacao do lugar fundamental que o centro ocupa na estrutu-
ra do pensamento, aquele que comanda a disposi¢ao das partes e fixa
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a estrutura, submetendo-a ora ao principio de arché, ora ao de telos,
como se escapasse a estruturalidade da estrutura, resulta um pensa-
mento da differance, que submete toda origem ou fundamento ao jogo
da estrutura.

Este lugar hierarquicamente superior, idealmente constituido
como presenga a si e estabelecido como ponto fundamental parece ter
sido o lugar que o conceito de sujeito assumiu na Modernidade; um
lugar que nao é origindrio, fixo ou auto-idéntico porque também o
conceito de sujeito é, conforme sustenta Derrida, submetido a — ou lido
a partir da — différance.

Tendo feita esta ressalva e essa compilagao dos aspectos impli-
cados na primeira maneira de abordar o tema da desconstrucao do
sujeito, passo a segunda maneira, denotando assim certa mudanga de
tom na abordagem do tema em questao: qual o impacto no pensamen-
to ético-politico ao se repensar o sujeito pela dtica da desconstrucao?
— precisamente a questao que, sem a pretensao de respondé-la asserti-
vamente ou esgota-la, levanto neste trabalho e que requer, necessaria-
mente, uma revisao do que se entende hoje por ética, responsabilida-
de, subjetividade.

Se o sujeito é pensado como nao origindrio e ndo presente a si, a
problematica que se abre entao — e, para tanto, sirvo-me da entrevista
concedida por Derrida a Nancy publicada em Points de suspension, in-
titulada II faut bien manger ou le calcul du sujet’ — [a problematica que se
abre, dizia] é a seguinte: se a subjetividade é pensada como relagado a si
sem presenga a si*, isto é, a presenga a si do cogito, donde a subjetivi-
dade é acessivel a partir de uma autocertificagdo de cunho intelectual
(ou espiritual), remetendo-se, assim, aos conceitos de “Eu”, “consci-
éncia” e “consciéncia de si” (BICCA, 1997, p. 155), ela ndo pode mais
ser pensada como atributo exclusivo do ser humano. O que decorre,
em termos da prixis politica, quando o vinculo entre subjetividade e

®  Areferida entrevista com Derrida foi publicada inicialmente em outubro de 1988 em um volu-

me especial da revista Topoi, em lingua inglesa (Who comes after the Subject?) e, no ano seguinte,
na edigdo francesa do Cahiers Confrontation. Em 1992, esta entrevista fez parte de Points de
suspension, uma coletanea de entrevistas selecionadas e editadas por Elisabeth Weber.

4 Esta presenca a si do sujeito vem de uma tradi¢do Moderna que atrela necessariamente sub-
jetividade e racionalidade; sujeito é o sujeito do pensamento (consciente e autoconsciente)
e a subjetividade é algo meramente inteligivel ou intelectualmente acessivel e, portanto, de
acordo com esta tradi¢ao, é propria do humano.
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racionalidade e, por consequéncia, humanismo é posto em questao?
Como se coloca o debate acerca da relagdo entre ética e desconstrugao
no horizonte problematico de um sujeito posto em questao?

Questdes que requerem a prudéncia da ndo-precipitagao. Contu-
do, algo de imediato me sobrevém e, assim, precipito-me: talvez o ga-
nho principal de se pensar a subjetividade como nao necessariamente
definida pela sua relagdo com a racionalidade seja de cunho ético — ou
primeiramente ético. E digo primeiramente ético no sentido levinasia-
no mesmo de ética, isto €, de uma relacao marcada, desde o seu inicio,
pelo respeito a alteridade do outro que, por essa razao, se mantém in-
submisso aos poderes apropriadores do Eu; mas, talvez, uma relagao
nao so de um face-a-face humano®, mas de um cara-a-cara animal, de
um face-a-cara humano-animal, por fim, de um outro-a-outro ou de
um outro-a-todo-outro sempre e desde sempre. Talvez, a tarefa do
pensamento derridiano no que tange a desconstrucao do sujeito seja

Sobre a expressao levinasiana “face-a-face” recorro, para melhor entendimento, ao que Lé-
vinas escreve, em Totalidade e Infinito, na se¢ao intitulada “Rosto e Sensibilidade”, sobre o
rosto, no que podemos substituir, sem perversao de sentido, a expressao “face-a-face” pela
“rosto-a-rosto”. Lévinas: “O rosto recusa-se a posse, aos meus poderes. Na sua epifania, na
expressdo, o sensivel ainda captavel transmuda-se em resisténcia total a apreensao. [...] O
rosto, ainda coisa entre as coisas, atravessa a forma que entretanto o delimita. O que quer
dizer concretamente: o rosto fala-me e convida-me assim a uma relagao sem paralelo com
um poder que se exerce, quer seja frui¢io quer seja conhecimento” (LEVINAS, 1988, p. 176).
Portanto, o rosto do homem, ou do outro homem, guarda tal dimensao de alteridade que
excede toda a descrigao. Nao se trata de descrevé-lo a partir da percepgao dos seus detalhes
fisicos; interpreta-lo desta maneira é ignorar o seu significado — ele, o rosto, convida-me,
vulneravelmente, de pronto, a por-me em relacado com aquilo que o conhecimento conceitual
nao sabe, ou ndo pode, transmitir: a distancia invisivel e infinita da alteridade. A concepgao
de rosto em Lévinas, antes do mais, relaciona-se com a sua critica a postura do pensamento
que pretende objetificar e descrever os fendmenos a partir de uma consciéncia ou de um eu
doador de sentido. Neste contexto, valoriza-se a visdo e o tato como sensagdes privilegia-
das que conferem legitimidade a experiéncia e, portanto, a objetivacdo. Nessa mesma secao
acima citada de Totalidade e Infinito, encontramos o desenrolar dessas andlises: “O objeto
desvendado, descoberto, que aparece, fendmeno — é o objeto visivel ou tocado. A sua ob-
jectividade interpreta-se sem que as outras sensa¢des participem. A objectividade sempre
idéntica a si propria colocar-se-ia nas perspectivas da visao ou dos movimentos que a mao
apalpa” (1988, p. 168). Entretanto, para Lévinas, a descri¢do do rosto, ainda que seja “coisa
entre as coisas”, ndo se mantém nos limites de uma fenomenologia. Isso que parece apontar
para um raciocinio abstrato, ao contrario, tem implica¢des éticas bastante praticas e desperta
arazao para o sentido do Bem para além do ser.
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alargar e enlouquecer® o conceito de sujeito desvinculando-o da tradicao
metafisica substancialista ou subjectivista, a partir do questionamento
do autos, da identidade, da propriedade. Pois todo o pensamento da
desconstrugao nunca foi sendao a desconstrugao do autos — e isto tan-
to no ambito tedrico, quanto no pratico-politico. Este alargamento e
enlouquecimento do conceito de sujeito e a tentativa de repensar a sua
vinculagdo estrita com o humanismo aparece na obra derridiana de
maneira expressiva quando do livro O animal que logo sou. L4, Derrida,
ao considerar a estranheza do olhar do seu gato, que o olha face-a-
face, denuncia ja os limites da ética antropocéntrica levinasiana, que,
ainda que privilegie a alteridade, trata-se de uma alteridade pensada
nos limites do humano. A questao que se coloca é: se a ética em Lévi-
nas € pensada como relagao de retidao ao outro e se este outro é o ou-
tro humano, tem-se ai ainda uma ética feita para o sujeito humano. O
que Derrida propde, ao desconstruir o vinculo tinico e necessario entre
subjetividade e racionalidade e, portanto, entre subjetividade e huma-
nidade, é uma expansao ou hipérbole da ética levinasiana concernente
a todo e qualquer outro.

6 O uso da palavra “enlouquecer” tem, neste contexto, duas intengdes: a primeira é provocativa
a ideia de um sujeito e de uma subjetividade fundamentados na razao. O enlouquecimento
aparece como contraponto a lucidez da razao; o segundo é uma alusio ao livro de Derrida em
parceria com Lena Bergstein intitulado Enlouquecer o subjétil. Este livro consiste na ilustragdo
por Lena dos textos de Derrida que se propdem a analisar os desenhos de Antonin Artaud
inspirados na obra de Van Gogh. Neste livro, a palavra subjétil, ou mais precisamente, “o que
¢é chamado de subjétil”, chama-nos a atengao em primeiro lugar justamente porque sublinha
0 “0 que é chamado” — “nomeacdo indireta, aspas invisiveis, alusdo ao discurso do outro”
(DERRIDA, 1998, p. 15); e depois porque o que é chamado subjétil se aproxima muito do que
a desconstrugdo quer fazer ver, seja pela sua intraduzibilidade, pela sua indecidibilidade (o
subjétil ndo é nem sujeito, nem objeto), pela sua singularidade e/ou seja pela sua relacao de
ex-propriacao da lingua — o subjétil pertence a lingua e a excede ao mesmo tempo. Vejamos:
“Um subjétil parece intraduzivel [...]. Com isso duas coisas podem ser entendidas. Por um lado
a palavra “subjétil” ndo permite tradugdo. Com toda a sua parentela semantica ou formal, de
subjetivo a tatil, de subposto, suporte ou sticubo a projétil etc., ela jamais travessard a fronteira
da lingua francesa. Por outro lado, um subjétil, ou seja, o suporte, a superficie ou o material,
0 corpo unico da obra em seu primeiro acontecimento, no nascimento, aquilo que nao se deixa
repetir, aquilo que se distingue tanto da forma quanto do sentido e da representacao, também
desafia a tradugao. Nunca sera transportado para outra lingua. A menos que seja importado
inato, tal qual um corpo estranho. Teremos toda a liberdade para concluir: 1. O que excede
desse modo a tradugao pertence verdadeiramente a lingua. 2. O que excede tao radicalmente
a transferéncia linguistica continua ao contrario estranho a lingua como elemento do discurso.
3. A palavra “subjétil” é ela mesma um subjétil (DERRIDA, 1998, p. 29).
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Portanto, para falarmos em ética em Derrida, é necessario que
revejamos ou que reinventemos os conceitos de subjetividade e res-
ponsabilidade sob outra o6tica, que nao a da tradicional ocidentalidade
filosdfica, onde a subjetividade é pensada nos registros da identidade,
da presenga a si da consciéncia e, portanto, da autonomia; e onde a
responsabilidade é pensada como atributo — como uma qualidade ou
uma virtude — da consciéncia, numa perspectiva moral, e, portanto,
humanista. Na referida entrevista, Il faut bien manger..., entrevista cuja
questao consiste justamente em por em questao o sujeito, Derrida afir-
ma que uma ideia de responsabilidade alicer¢ada na racionalidade, na
calculabilidade e na mensurabilidade das a¢des nao faz jus a responsa-
bilidade em sua excessividade, em sua extravagancia, apontando para
a problematicidade da aporia que surge no cerne da concepgao derri-
diana de ética, quando, como lemos em seu livro Da hospitalidade, da
incompatibilidade entre a lei incondicional da hospitalidade ilimitada e as
leis da hospitalidade condicionadas ou condicionais.

Para Derrida, s6 ha justica quando se rompe com a relagao cal-
culada, racional, prescrita que o direito, baseado em leis generalizan-
tes e universais, comporta. O ato de justi¢a, nos termos derridianos,
deve sempre concernir “a uma singularidade, [...] existéncias insubs-
tituiveis, [...] ao outro numa situacdo unica” (DERRIDA, 2010, p. 31),
da qual nenhum valor, norma ou imperativo de justiga, os quais tém
necessariamente uma forma geral, poderdo dar conta, nao obstante o
fato de essa generalidade prescrever uma aplicagdo que €, a cada vez,
singular. Assim, o que esta implicado nessa discussdo ¢ a impossibi-
lidade de se fazer justica a outrem pela via das leis condicionadas ou
condicionais.

Dito isso, é possivel inferir que a lei incondicional da hospitalidade
ilimitada esta para a esfera da justica, assim como as leis da hospitalidade
condicionadas ou condicionais estao para a esfera do direito. Sem que seja
possivel tomé-las separadamente, pois s6 ha composic¢ao juridica pos-
sivel a partir da fixacao de um sentido que tenda, ao final, a unificacao
e a generalizagdo das leis, o que resta, ao fim e ao cabo, é o horizonte
aporético no qual a ética reside e oscila. Cito Derrida, quando da entre-
vista concedida ao Le Monde, em 2 de dezembro de 1997, intitulada O
principio da hospitalidade:
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Entre essas duas figuras da hospitalidade é que se deve assumir,
com efeito, as responsabilidades e decisdes. Prova temivel, pois
se essas duas hospitalidades nao se contradizem, elas continuam
sendo heterogéneas, no momento mesmo em que se convocam
uma a outra, de maneira embaragosa. Nem todas as éticas da
hospitalidade sao as mesmas, provavelmente, mas nao existe
cultura, nem vinculo social, sem um principio de hospitalidade.
Este comanda, faz mesmo desejar uma acolhida sem reserva e
sem calculo, uma exposi¢ao sem limite aquele que chega. Ora,
uma comunidade cultural ou linguistica, uma familia, uma na-
¢ao, nao podem deixar de suspender, ou mesmo deixar de trair
o principio da hospitalidade absoluta: para proteger um “em-
-casa”, provavelmente, assegurando o “préprio” e a propriedade
contra a chegada ilimitada do outro; mas também para tentar
tornar a acolhida efetiva, determinada, concreta, para operacio-
naliza-la. Dai as “condigdes” que transformam o dom em contra-
to, a abertura em pacto policiado; dai os direitos e os deveres...”
(DERRIDA, 2004, p. 249).

A ética pensada derridianamente se encontra, portanto, na ten-
sao —aporética e paradoxal — da impossivel conciliacao entre uma hos-
pitalidade absoluta, isto é, entre a incondicionalidade da hospitalidade
(que seria a ética em sua “pureza” do face-a-face), e a condicionalidade
imediata e necessaria da hospitalidade, isto ¢, a indissociavel inscrigao
em uma rede familiar, em uma cultura, em uma nagdo, em um qua-
dro normativo, em uma lingua, etc. A instancia da responsabilidade
se “localiza” justamente nesse espago aporético que nao permite que
a o sujeito fundado na razao dite as regras, mas que, no entanto, nao
abre mao dela até o ultimo segundo da decisao. Relembro as palavras
de Derrida: “Entre essas duas figuras da hospitalidade é que se deve
assumir, com efeito, as responsabilidades e decisdes”.

Ainda sobre hospitalidade — e para além do que pensara Lévi-
nas, para quem a hospitalidade comporta essencial e principalmente
um carater inclusivo e de acolhimento do outro —, vale ressaltar um
aspecto fundamental implicado no entendimento derridiano acerca
deste indecidivel: a hospitalidade comporta em si a hostilidade — na-
quilo que Derrida, em neologia, chama de hos-ti-pitalidade. Isto é, a
acolhida ao outro comporta também um grau de violéncia — a violén-
cia com que o outro se impde e exige resposta. Esta dinamica da hos-
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-ti-pitalidade denuncia, por um lado, a impossivel relagao de retidao
pacifica entre eu-outro e, por outro, a estrutura de exclusao inerente
a uma suposta ideia de subjetividade em Derrida. Em A palavra aco-
lhimento, Derrida, ao analisar o pensamento ético de Lévinas, propde
que se pense a justica como um perjario em relagao a ética, um per-
jurio inaugural. Ele argumenta que a ética, em sua relacao de retiddo
com o outro, expde-se duplamente a violéncia da relagdo do face-a-
-face: exp0Oe-se a sofré-la, como a exercé-la. Expde-se, portanto, a uma
violéncia potencialmente desencadeada na experiéncia do préximo e
da unicidade absoluta. Para Derrida, é a figura do terceiro (aquele que
se interpde a esfera ética e realiza o “deslocamento” do ambito ético
ao politico-juridico) que protegeria contra o que ele chamou de uma
vertigem da violéncia ética propriamente dita. O terceiro, enquanto prote-
tor ou mediador dessa relagao, em seu devir juridico-politico, violaria,
assim, ao menos virtualmente, a pureza da ética em seu absoluto ime-
diatismo — espontaneidade — do face-a-face com o outro, com o tni-
co. Para Derrida, “esta interposi¢ao do terceiro, esta “terceiridade”, se
ela nao interrompe, seguramente, o proprio acolhimento, ela envia ou
desvia para si o duelo do face-a-face” (DERRIDA, 2008b, pp. 46-50).
Esta observagao critica ao pensamento de Lévinas é fundamental para
que se pense a estrutura sacrificial e a exclusio do outro como participes
daquilo que, provisoriamente, chamo de uma ideia de “subjetivida-
de” a partir de Derrida. Pensar a subjetividade ndo mais como pura
hospitalidade ou acolhimento ao outro, como quer Lévinas, mas como
hos-ti-pitalidade requer, necessariamente, repensar a ideia levinasiana
de sujeito heterbnomo nao apenas como aquele que, refém do outro,
o acolhe constantemente. Trair a ética € também trair a ideia de um
sujeito sempre disposto a receber o outro, de um sujeito passivo; pois
responder ao outro € também um ato de atividade (¢ o segundo “sim”
do “sim, sim” de Derrida) que inevitavelmente exclui todos os outros a
quem, naquele momento, nao se respondeu. Com isso, entende-se que
estamos sempre numa economia do sacrificio e o esfor¢o da filosofia
seria por aprender a sacrificar o sacrificio —isto €, tentar sempre e a cada
vez reiteradamente tornar a abertura ao outro cada vez mais ampla,
minimizando a sua exclusao. Portanto, esta dualidade hospitalidade-
-exclusao do outro se traduzem, de certa forma, na ideia derridiana de
hos-ti-pitalidade e, por conseguinte, num suposto “sujeito”.
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Para o filosofo, portanto, um pensamento que assuma a instancia

do sujeito como centro, sujeito este auténomo, ego-l6gico ou ego-cratico,
ndo podera jamais estar a altura da responsabilidade. Recorro, uma vez
mais, as palavras de Derrida, desta vez na entrevista outrora referida:

A responsabilidade carrega em si, e deve fazé-lo, uma desmesu-
ra essencial. Ela ndo se regula nem pelo principio da razao nem
por qualquer forma de prestacao de contas. Eu diria, de maneira
um tanto abrupta, que o sujeito é também um principio de calcu-
labilidade — na politica [...], no direito [...] e na moral. E necessa-
rio o calculo e eu jamais fui contrario ao calculo [...] Mas calculo
é calculo. E se eu falo frequentemente do incalculavel ou do in-
decidivel, ndo é por simples divertimento ou para neutralizar a
decisao, ao contrario: eu creio que nao ha nem responsabilidade
nem decisao ético-politica que nao deva passar pela prova do
indecidivel ou do incalculavel (1992, pp. 286 — 287).

A tarefa do pensamento da desconstrucao ao repensar o sujeito

nao &, portanto, de modo algum, a de destrui-lo. Trata-se, antes, de um
esfor¢co do pensamento derridiano em requerer o reconhecimento dos
discursos filoséficos quanto a sua for¢a mistica fundadora’, conforme es-
creve em Forga de Lei, sem a pretensao de enunciar certezas instaurado-
ras do mundo. Se isto parece, por um lado, langar-nos num vale-tudo
pseudo-filoséfico, em um relativismo tal que nos abandona ao perigo
da perda total de critérios para se efetuar uma critica embasada, como
querem os criticos da desconstrugdo, por outro lado, pode significar
a possibilidade de se pensar constantemente a violéncia ou o golpe

7

Em Forga de Lei, livro no qual Derrida problematiza a relagao entre direito e justiga, aproxi-
mando a ideia de justica a de desconstrucao, Derrida vale-se da expressao de Montaigne -
“fundamento mistico da autoridade” - para pensar a relagao de forca necessariamente impli-
cada em toda aplicabilidade da lei. Derrida quer fazer notar que esta for¢a nao estd baseada
em nada que a garanta, em nenhum fundamento ontoldgico ou racional, sendo nela mesma;
isto é, ela fundamenta-se em si propria e se mantém devido ao crédito que lhe concede-
mos. Derrida: “A autoridade das leis repousa apenas no crédito que lhes concedemos. Nelas
acreditamos, eis seu tnico fundamento. Esse ato de fé nao é um fundamento ontoldgico ou
racional” (DERRIDA, 2010, p. 21). Portanto, é o golpe de forca que produz o fundamento,
que legitima a instituicdo de uma ficdo autofundada — dai o carater mistico da autoridade.
No que tange a questao do sujeito como autofundado (o que também se estende para tudo
que pretende colocar-se na posicao de origem e fundamento) Derrida igualmente o tratara
como ficgao, como fabula; ou, mais precisamente, como “produto” ou “construto” de uma(s)
época(s), e nao como algo originario e preexistente aos discursos.
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de forga implicado em todo discurso que pretende enunciar origens e
fundamentos encapsulados em sua propriedade de ser-proprio, isto €,
sem serem perpassados pelos modos de hetero-afec¢ao. Em defesa do
seu proprio pensamento e de uma certa configura¢ao do pensamento
francés® contra aqueles discursos que, em se colocando na “posigao da
lei ou mesmo da policia”, pretendem assegurar ou reabilitar o sujeito
Derrida diz, contudo, que “o sujeito é talvez reinterpretado, ressitu-
ado, reinscrito; ele certamente nao ¢é liquidado” (DERRIDA, 1992, p.
271). Se Derrida, em dado momento, afirma que o sujeito é uma fa-
bula’, que o que ha sao diferentes discursos ao longo da historia do
pensamento sobre o tema do sujeito’, isto nao significa, contudo, que
ele nao deva ser tomado seriamente. Ao contrario, e justamente por
permanecer atual e aparentemente inesgotavel, a questao do sujeito se
(re)atualiza no universo contemporaneo como uma das questoes ético-
-politicas mais prementes. Esse € o ponto para o qual Derrida quer cha-
mar a atencao: pOr o sujeito em questao, desconstrui-lo, descentra-lo,
nao significa liquida-lo, mas, antes, reinscrevé-lo em outro discurso,
ressitud-lo - “nao esquecé-lo, [diz Derrida,] ele é inesquecivel, mas
rearranja-lo, submeté-lo as leis de um contexto no qual ele nao domina
mais a partir do centro” (DERRIDA, 1992, p. 282).

Assim, mesmo nos discursos sobre o sujeito os quais reconhe-
cem a sua constitutiva ndo adequagao consigo mesmo, tais discursos
continuam a tratar da subjetividade no seu vinculo com o humano. E
¢ isto que os mantém ainda apoiados em uma distingdo dogmatico-
-metafisica na qual o conceito e o valor de homem se opde a todo o
resto, de modo que o centralismo do sujeito antropoldgico se perpetua
na histéria do pensamento; quando nao sob a forma do sujeito auténo-
mo, auto-idéntico e presente a si, sob a forma, entao, de uma totalidade
que diz “nds” seres humanos. A contraproposta do pensamento derri-
diano ¢ uma incondicional defesa da singularidade que abrange todo-
-outro e que jamais se mostrou ou se mostrara enquanto tal. O fenome-
no da relagdo a si marcado pela expropriagao — isto é, marcado pela
dinamica do traco e da différance —, a saber, aquilo mesmo que Derrida

8 Pensamento marcado pela recepgao de Marx, Freud, Nietzche e Heidegger na Franga, toman-
do como exemplo desta configuracdo Lacan, Althusser e Foucault (DERRIDA, 1992, p. 273).

’ DERRIDA, 1992, p. 272.

10 DERRIDA, 1992, p. 282.
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parece designar ou entender por “subjetividade”, nao é exclusividade
do homem. Disso, infere-se que os animais, os vegetais, a natureza em
geral, sao também marcados pela relacao a si que € ja expropriacao. E,
para nao ficarmos apenas no ambito da inferéncia, Jean Luc Nancy faz
a pergunta derradeira a Derrida:

- “A partir do momento em que vocé nao quer limitar uma even-
tual “subjetividade” ao homem, por que vocé a limita ao ani-
mal?”

[E Derrida responde]:

- “Nada deve ser excluido. Eu disse “animal” por comodidade
e para me servir de uma referéncia tao classica quanto dogmati-
ca...” (1992, p. 283).

Embora existam muitos outros pares a serem desconstruidos, ca-
minho em minha tarefa derridiana em conformidade com aquilo para
o que nos alerta Monica Cragnolini: “acredito que no momento atual o
par que merece desconstrugao e trabalho politico é o humano-animal”*.
Pensar a desconstrugao do par humano-animal é uma das mais consis-
tentes vias para se pensar a desconstru¢ao do vinculo entre subjetivida-
de e racionalidade e, por conseguinte, para se descentrar o homem e re-
pensar o sujeito, cujas implica¢des ético-politicas sdo de vasta expansao
tendo, contudo, como cerne a tarefa de se pensar melhores condigdes de
vida para todos os viventes. Sobre isso, Derrida se pergunta:

Nao teriamos uma responsabilidade em relagao aos viventes em
geral? A resposta ainda € “nao”, e a questao é formada, colocada
de tal modo que a resposta seja necessariamente “nao” em to-
dos os discursos canonizado e hegemonico de metafisicas ou de
religides ocidentais, inclusive sob as formas mais originais que

Entrevista concedida por Monica Cragnolini a Carla Rodrigues no dossié Derrida publi-
cado na revista Cult e organizado pelo Khora (Laboratério de Filosofias da Alteridade).
Cf. CRAGNOLINI, Ménica. Pensar, tremer, desconstruir. Sao Paulo: CULT, n° 195, ano 17,
outubro 2014, pp. 34 - 37.
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se possa assumir hoje, por exemplo em Heidegger'? ou Lévinas
(DERRIDA, 1992, p. 292)".

Para Derrida, embora Lévinas tenha deslocado o eixo da filosofia
ao propor a ética como filosofia primeira e ao repensar o sujeito, “cuja
enigmdtica humanidade se plasmara e o plasmara como rosto” (BER-
NARDO, 2008b, p. 7)'*, embora o tenha submetido a uma heteronomia
radical, a lei da substituicao, sendo, ao mesmo tempo, hospede e refém
do outro, a verdade € que, para o filésofo, o “sujeito ético” levinasiano
€ um rosto humano e fraterno, ndao comporta a dimensao do vivente
animal, de todos os viventes, e, mais, de todas as relagdes do viven-
te com o nao-vivente. Dai o rastro em Derrida, contrariamente ao que
ocorre em Lévinas, nao se referir apenas ao humano, mas também ao
vivente animal e mesmo ao nao vivente. O rastro denuncia, portanto,
as concepgoes idealistas ou reducionistas do signo que tendem ou para
a sustentagao de uma origem unica ou para uma finalidade especifica
no interior de um sistema conceitual. Uma vez preservado o carater
disseminador do signo — e é isto que em Saussure chama a ateng¢ao de
Derrida, isto é, a argumentagao saussureana de que é a diferenca e a
dependéncia entre signos que constitui a linguagem — o que se abre ao
pensamento filoséfico é o universo da alteridade com toda a multipli-
cidade de associagdes e reinvengdes, mas também de dissociagOes e
rupturas. Por fim, o rastro pensado derridianamente, isto ¢, a partir da
différance, seria a propria extensao e radicalizagao da ética levinasiana

2 Derrida problematiza o discurso heideggeriano sobre os animais, no qual ndo ha uma ca-
tegoria existencial para tais entes. Os animais nao sao, evidentemente, o Dasein (pois sao
pobres de mundo), mas também nado podem ser inseridos nas categorias de vorhanden ou
zuhanden. Derrida: “Il n'y a pas de catégorie d’existance originale pour l'animal: il n’est
évidemment pas Dasein (1'étre ne peut apparaitre, étre ni étre interrogé comme tel (als) pour
I'animal) ni vorhanden ni zuhanden. As simple existence introduit um principe de désordre ou
de limitation dans la conceptualité de Sein und Zeit”. (DERRIDA, 1992, P. 292).

3 No original: “A-t-on une responsabilité a I'égard du vivant em general? La réponse est
toujours non, et la question est formée, posée de telle facon que la réponse nécessairement
“non” dans tout le discours canonisé ou hégemonique des métaphysiques ou des religions
occidentales, y compris dans les forms les plus originales qu’il peut prendre aujourd’hui, par
exemple chez Heidegger ou Lévinas”.

" Cf. BERNARDO, Fernanda. Lévinas e Derrida: pensamentos da alteridade “ab-soluta”. Ca-
dernos IHU, ano 8, n° 277, 2008b, pp. 9-10. Disponivel em: <http://www.ihuonline.unisinos.
br/index.php?option=com_content&view=article&id=2230&secao=277>. Acesso em: 6 de ju-
nho de 2011.
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—do outro para o todo e qualquer outro, pensando a alteridade como um
sistema de diferencas, como diferencialidade®.

Se, a partir disso, conforme diz-nos Derrida, os limites entre os
viventes e 0s nao-viventes tornam-se agora incertos, a0 menos como
limite oposicional, como aquele entre o homem e o animal, e se na
experiéncia, seja ela real ou simbdlica, do “comer-falar-interiorizar”,
a fronteira ética nao mais se determina a partir do “nao mataras” (ao
homem, ao préximo) ou “nao matards ao vivos em geral”, mas sim
a partir de uma pluralidade e diferenca de modos de “concepgao-
-apropriagao-assimilagao” do outro, entao, quanto ao “Bem” de todas
as morais, trata-se, antes, de determinar a melhor forma, isto é, a mais
reconhecida e respeitosa forma de se doar e de se reportar ao outro e
do outro se reportar a si mesmo. Sobre isso, reservo espago as insubs-
tituiveis palavras de Derrida:

Para tudo que se passa na borda dos orificios (da oralidade, mas
também do ouvido, do olho — e de todos os “sentidos” em geral)
a metonimia do “comer bem” sera sempre uma regra. A questao
nao é mais saber se é “bom” ou se faz “bem” comer o outro, e
qual outro. No6s o fazemos de todo modo e nos deixamos comer
por ele. As culturas ditas ndo-antropofagicas praticam a antro-
pofagia simbdlica e constroem mesmo seu socius mais elevado,

' O pensamento da différance (inspirado pela diferenca dntico-ontoldgica apontada por Heideg-
ger) extrapola a ética levinasiana por se pautar na completa disseminacio de diferengas, par-
tindo de uma concepgao de rastro que nao se refere apenas ao (a alteridade do) humano. O
rastro significa o préprio rompimento com a ideia de origem e com o ideal de presenca. Toda
presenca mostra-se, sempre, como um efeito do diferenciamento. A diferenca aqui é pensada
de uma outra maneira, ndo é da ordem da presenca, do significante, tao pouco do significado;
ndo diz respeito a diferencgas entre coisas que podem, de algum modo, ser demarcadas, trata-
-se mesmo da diferenca entre rastros, o que significa dizer que se tem algo que vem primeiro é
a prépria “diferencialidade”, e é esta “diferencialidade” que Derrida chama de différance. Em
Gramatologia, todo o esforco inicial do pensamento de Derrida gira em torno do rompimento
com a ideia de origem que se dé a partir da inflagdo ou do transbordamento do conceito de lin-
guagem e de seu ultrapassamento pela escritura. A escritura derridiana é a propria dentincia
de que todo significado nao passa de um significante e que todo significante se insere numa
cadeia de remetimentos sem fim. Assim, a escritura assume um pensamento que rompe com o
centrismo e que nao conta com a presenca de um significado transcendental para nortea-lo. Na
verdade, Derrida vai abandonar o termo “significante” em prol do termo “rastro” ao perceber
que, se nao ha significado em si, também nao ha significante, uma vez que o significante s6 € o
que é segundo o lugar que ocupa numa cadeia de diferencas, ou seja, cada “significante”, cada
palavra, cada termo — numa frase, num discurso ou num sistema linguistico qualquer — traz
o rastro de todos os outros significantes que nao ele. A escritura, em sentido derridiano, € o
movimento ou o jogo dessa “diferencialidade”, da différance.
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de fato a sublimidade de sua moral, de sua politica e de seu direi-
to, sobre essa antropofagia [...]. A questao moral ndo é, portanto,
e jamais foi: é preciso comer ou ndo comer, comer esse € Nao
aquele, o vivente ou o ndo-vivente, o homem ou o animal, mas
uma vez que é preciso, de todo modo, comer bem e que faz bem
e que ¢ bom, e que nao ha outra defini¢ao para o “bem”, como é
preciso comer bem? E o que isto implica? O que é comer? Como
ajustar essa metonimia da introjecao? [...] A questao infinitamen-
te metonimica sobre o sujeito do “é preciso comer bem” nao
deve ser apenas nutritiva para mim, para um “eu”, que entao
comera mal, ela deve ser repartida [...] e ndo apenas na lingua.
E preciso comer bem nao quer dizer, de inicio, tomar e compre-
ender em si, mas aprender e dar de comer, aprender-a-dar-de-co-
mer-ao-outro. Nao se come sozinho, esta ¢ a regra do “é preciso
comer bem”. E uma regra de hospitalidade infinita (DERRIDA,
1992, pp. 296 — 297)¢.

“Comer-o-outro”, “ser-comido-pelo-outro” e “aprender-a-dar-

-de-comer-ao-outro” revela assim a relagao de tensao que configura
e forja a identidade sem identidade do sujeito, apropriadora e ex-pro-
priadora ao mesmo tempo, inclusiva e exclusiva do outro — comer o
outro, assimila-lo, fagocita-lo, interioriza-lo é também, por propositos
éticos, saber que se deve comé-lo bem e saber que se deve bem doar-se
a ele, isto €, dar(-se) de comer; este gesto € duplo e reciproco — “de todo
modo, come-se 0 outro e deixa-se comer por ele” (DERRIDA, 1992, p.
296), como o gesto do hospedeiro que — hos-ti-pitaleiramente — abriga ao
outro mas o faz sob suas proprias regras.

16

No original: “Pour tout ce qui se passe au bord des orifices (de 1'oralité mais aussi de 1 oreille,
de I’oeil - et de tous les “sens” em general) la métonymie du “bien manger” serait toujours
la regle. La question n’est plus de savoir s'il est “bon” ou “bien” de “manger” l'autre, et
quel autre. On le mange de toute fagon et on se laisse manger par lui. Les cultures dites
non anthropophagiques pratiquent 'anthropophagie symbolique et construisent méme leur
socius le plus élévé, voire la sublimité de leur morale, de leus politique et de leur droit, sur
cette anthropophagie. [...] La question morale n’est donc pas, n’a jamais été: faut-il manger
ou ne pas manger, manger ceci et non cela, du vivant ou du non-vivant, de ’homme ou de
I'animal, mais puisqu’il faut bien manger de toute facon et que c’est bien, et que c’est bom, et
qu’il nya a pas d’autre définition du bien, comment faut-il bien manger? Et qu’est-ce que cela
implique? Qu'est-ce que manger? Comment régler cette métonymie de I'introjection? [...] La
question infiniment métonymique au sujet du “il faut bien manger” ne doit pas étre nourris-
sante seulement pour moi, pour um moi, qui alors mangerait mal, [...] et non seulement dans
lalangue. “Il faut bien manger” ne veut pas d’abord dire prendre et comprendre en soi, mais
apprendre et donner a manger, apprendre-a’donner-amanger-a-lI'autre. On ne mange jamais
tout seul, voila la regle du “il faut bien manger”. C'est une loi de 'hospitalité”.
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A nocgao de “economia”, entre Georges Bataille
e Jacques Derrida

Thiago Soares de Franca
Universidade Federal do Rio de Janeiro

No texto Da economia restrita a economia geral, publicado no li-
vro A escritura e a diferenca, em 1967, Jacques Derrida se propoe fazer
uma leitura da obra de Georges Bataille a partir da influéncia de Hegel
sobre o seu pensamento. Causa estranheza a Derrida que se trate de
forma ligeira a importancia que a filosofia hegeliana exerce sobre o tra-
balho de Bataille. Tal perspectiva — que minimiza o papel de Hegel em
favor da influéncia de Marx ou de Nietzsche — negligencia o gesto mais
importante e inovador dos textos de Bataille. Além disso, acreditando,
ingenuamente, livrar-se do peso de Hegel ao ignora-lo, tal leitura, na
verdade, nao deixa de se mover dentro de um quadro delimitado pelas
formas de pensamento do hegelianismo: “é por estarmos, sem sabé-lo
e sem vé-la, na evidéncia hegeliana, que frequentemente acreditamos
dela nos termos deslastrado. Menosprezado, tratado levianamente, o
hegelianismo nao faria senao ampliar sua dominagao historica, desdo-
brando enfim sem obstaculo seus imensos recursos de envolvimento.”!

Cumpre, portanto, para superar efetivamente o legado e o peso
de Hegel, considerar com toda seriedade o papel que este possui na
formulacéo do pensamento de Bataille. E preciso seguir a influéncia de
Hegel até o fim, para dar-se conta de como Bataille busca levar o he-
gelianismo a seus limites e, assim, ultrapassar o horizonte delimitado
pela filosofia do saber absoluto.

1 Derrida, 2009, p. 367. Grifo do autor.

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colecdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 258-273, 2015.
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Nesta perspectiva colocada por Derrida, é fundamental chamar
a atengdo para o modo como Bataille interpreta a dialética do senhor e
do escravo, uma das passagens mais importantes da Fenomenologia do
Espirito. Ao se debrugar sobre este tema hegeliano, Bataille opera um
deslocamento essencial ao diferenciar senhorio e soberania. “Como a
senhoria, a soberania torna-se, sem duvida, independente por colocar
em jogo a vida; ela nao se apega a nada, nada conserva. Mas, diferente-
mente da senhoria hegeliana, ela nem mesmo deve querer preservar-se
a si mesma.”? Sabemos que, em Hegel, o senhor é aquele que arrisca a
propria vida na luta pelo reconhecimento. O escravo, por outro lado,
teme a morte e deseja ser conservado, aceitando, assim, submeter-se ao
senhor. Entretanto, é preciso que o senhor conserve também a propria
vida para aproveitar aquilo que ganhou ao arrisca-la, isto é, a liberda-
de e o reconhecimento. Logo, “a verdade do senhor est4 no escravo; e,
transformado em senhor, o escravo permanece um escravo ‘recalcado’.
Tal é a condicao do sentido, da histdria, do discurso, da filosofia etc.”?

No senhorio hegeliano, a propria vida é posta em jogo, porém o
movimento deste jogo € limitado, na medida em que se faz necessario
para o senhor conservar a vida que arrisca. A morte ai implicaria, pura
e simplesmente, a perda completa da possibilidade de reconhecimen-
to, com a consequente falta de sentido de sua luta, o que Hegel chama
de negatividade abstrata. Para que haja um sentido na luta pelo reco-
nhecimento, a colocagdo em jogo deve ser limitada em prol de uma
economia da vida, que exige do senhor a conservacao da consciéncia
de si. “Conservar a vida, manter-se nela, trabalhar, adiar o prazer, limi-
tar a colocagao em jogo, impor a morte respeito no momento mesmo em
que a olhamos de frente, tal é a condicao servil do senhorio e de toda a
historia que ela possibilita.”*

E esta condigao servil do senhorio que chama a atengio de Ba-
taille. Tudo se passa como se a seriedade do embate que o senhor trava
com a morte se mostrasse no fim uma comédia, uma encenagao em que
o verdadeiro objetivo ¢ a limita¢do do jogo, para conservar a vida e a
possibilidade do sentido:

2 Idem, ibidem, p. 386.
3 Idem, ibidem, p. 373.
4 Idem, ibidem, p. 373. Grifo do autor.
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O que é risivel é a submissdo a evidéncia do sentido, a forca deste
imperativo: que haja sentido, que nada esteja perdido definiti-
vamente para a morte, que esta receba ainda a significagao de
“negatividade abstrata”, que o trabalho seja sempre possivel,
trabalho que, ao protelar a fruicao, confere sentido, seriedade e
verdade a colocagdo em jogo. Essa submissao € a esséncia e o
elemento da filosofia, da ontoldgica hegeliana.’

O pensamento de Hegel, assim, seria capaz de enunciar as con-
digdes de uma perda absoluta do sentido, recusando-se, entretanto,
a encarar este abismo. Por esta razao que Derrida insiste na chave da
influéncia hegeliana para interpretar o pensamento de Bataille: “Hegel
viu-o sem vé-lo, mostrou-o ocultando-o. Devemos, portanto, segui-lo
até o fim, sem reserva, até o ponto de dar-lhe razao contra ele préprio
e de arrancar sua descoberta a interpretacao excessivamente conscien-
ciosa que ele lhe deu.”® Os textos de Bataille serao dedicados a pensar
a relagao com esse excesso implicado na morte e na perda sem volta do
sentido, excesso que na vida social é encenado pelas formas do sacrifi-
cio, do luxo, do dispéndio e do erotismo:

Ha na natureza e subsiste no homem um movimento que sem-
pre excede os limites, e que jamais pode ser reduzido sendo par-
cialmente. Desse movimento, geralmente nao conseguimos dar
conta. Por defini¢ao, ele ¢ mesmo aquilo de que jamais nada dara
conta, mas perceptivelmente vivemos em seu poder.’

Bataille lanca mao da nogao de soberania para apontar tal limi-
tacdao do pensamento hegeliano. A “operacao soberana” — expressao
mais utilizada por Bataille, para marcar que a soberania nao é um es-
tado nem uma “coisa” — instaura uma dimensao de excesso em rela-
cao ao sentido, a fenomenalidade, ao trabalho, a dialética e a razao.
Este excesso que a filosofia hegeliana mostra ocultando, uma vez que a
consciéncia deve limitar o jogo em prol da aquisi¢ao do sentido na di-
recao do saber absoluto, torna-se o tema principal da obra de Bataille,
que se dedica a pensar ndo o movimento da consciéncia em dire¢ao ao

5 Idem, ibidem, p. 375. Grifo do autor.
6 Idem, ibidem, p. 379.
7 Bataille, 2013 (a), p. 63-64. Grifo do autor.
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saber, mas aquilo que perturba essa trajetdria, o que — como é dito em
O erotismo — coloca, na consciéncia do homem, o ser em questao:*

... hd em nés momentos de excesso: esses momentos colocam em
jogo o fundamento sobre o qual nossa vida repousa: € inevitavel
para nds chegar ao excesso em que temos a forga de colocar em
jogo o que nos funda. E, muito pelo contrario, negando tais mo-
mentos que desconheceriamos o que somos.’

Tais preocupacgdes contidas na obra de Bataille j4 nao podem
mais ser expressas sob a forma hegeliana de “figuras da consciéncia”.
A “soberania” ou, mais precisamente, a “operac¢ao soberana” ja nao se
inscreve mais no registro de uma fenomenologia. Sublinha bem Derri-
da: “Por ser simultaneamente mais e menos um senhorio, a soberania
¢ inteiramente diferente. Bataille arranca sua operagao da dialética. Ele
a subtrai ao horizonte do sentido e do saber. A tal ponto que, apesar de
seus tragos de semelhanga com o senhorio, ela ndo é mais uma figura
no encadeamento da fenomenologia.” "

Se o senhorio se apresenta como um dos momentos da consci-
éncia e os seus desdobramentos, a partir da dialética do senhor e do
escravo, conduzem ao desenvolvimento da razao orientada para o sa-
ber absoluto, a operagao soberana, por sua vez, se defronta com aquilo
que Hegel chama de negatividade abstrata, uma negatividade que nao
servira de fundamento para qualquer saber nem sera resgatada pela
positividade da consciéncia. A soberania nao deseja se fazer reconhe-
cer, ndo se apresenta, ndo diz nada, nem conduz a saber algum. Trata-
-se de uma operagao que subverte o sentido da palavra “abstragao”,
tal como pensada por Hegel, na medida em que afirma a primazia do
jogo: “Em vez de a soberania, o absoluto da coloca¢ao em jogo, ser uma
negatividade abstrata, deve ela fazer surgir o sério do sentido como
uma abstragao inscrita no jogo.”"

Bataille, portanto, parte de uma suspeita em relagdo a repulsa que
o pensamento hegeliano demonstra pela negatividade abstrata. A pos-
sibilidade da perda absoluta, que Hegel precisa reduzir para manter

8 Idem, ibidem, p. 53.

9 Idem, ibidem, p. 195.
10 Derrida, 2009, p. 375.
1 Idem, ibidem, p. 375.
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inabalado o dominio da consciéncia e do saber, é tomada por Bataille
como ponto privilegiado para o questionamento a respeito do discurso,
do homem e da vida social. Entretanto, Bataille percebe que também a
perda absoluta nao se mostra diretamente. O risco da morte ou a perda
irremedidvel do sentido sdo apropriados nas encenagdes do sacrificio,
nos exageros das festas, nos gastos desmedidos do luxo. Assim, a sobe-
rania encena também a sua comédia, tal como o senhorio. Isso decorre
de o sacrificio do sentido ndo poder ser absoluto, do contrario nenhum
discurso nem encenagao alguma se tornam possiveis. O que a operagao
soberana faz € apontar uma inadequagao no seio do trabalho da dialéti-
ca — a saber, a pretensao de tornar presente o sentido —, sem entretanto
pretender montar em paralelo uma outra ordem discursiva:

Ao dublar o senhorio, a soberania nao escapa a dialética. [...] Lon-
ge de interromper a dialética, a historia e o movimento do senti-
do, a soberania da a economia da razado seu elemento, seu meio,
suas margens ilimitantes de nao-sentido. Longe de suprimir a
sintese dialética, ela a inscreve e a faz funcionar no sacrificio do
sentido. Arriscar-se a morrer nao basta se a colocagao em jogo
nao se lanca, como sorte ou acaso, mas se inscreve como trabalho
do negativo. A soberania ainda deve, portanto, sacrificar o se-
nhorio, a apresentacio do sentido da morte."

O discurso de Bataille a respeito da soberania deve, assim, ser
formulado guardando alguma conformidade com as formas do pen-
samento filosofico, haja vista que “essa palavra da soberania nao é
um outro discurso, uma outra cadeia desenrolada ao lado do discur-
so negativo. SO existe um discurso, ele € significativo e Hegel, aqui, €
incontorndvel”*. Trata-se, assim, de provocar um deslizamento dentro
do proprio discurso da filosofia, pela utilizagdo equivoca das suas re-
gras e convengoes. Para Derrida, o gesto de Bataille pode ser compara-
do aquele provocado pela enunciacao da palavra “siléncio”: “fingindo
calar o sentido, ela [a palavra “siléncio”] diz 0 ndo-sentido, desliza e se
apaga a si mesma, nao se mantém, cala-se a si mesma, nao como silén-
cio, mas como fala” ™.

12 Idem, ibidem, p. 380-81. Grifos do autor.
13 Idem, ibidem, p. 381. Grifo do autor.
1 Idem, ibidem, p. 384. Grifo do autor.
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A soberania, assim, nao pode ser apresentada nem apreendida
como presenga, mas apenas anunciada nos abalos e deslizamos provo-
cados na formula¢ao do discurso. Pode-se anunciar a soberania pela
palavra poética ou sagrada, o que, para Derrida, “é aquilo que, em todo
discurso, pode abrir-se a perda absoluta de seu sentido, ao (sem) fundo
de sagrado, de ndo-sentido, de ndo-saber ou de jogo, a perda de conhe-
cimento do qual ele desperta por um lance de dados.”*> A soberania
anunciada dessa maneira, num jogo de deslizamentos operados no in-
terior do discurso, nao comandara, ao contrario do senhorio, a formu-
lagcao de nenhum saber. Tal jogo, para Derrida, interrompe a cumplici-
dade entre fala e sentido, cumplicidade cuja dentincia ja fora feita pelo
proprio Derrida em outros textos, especialmente na critica a Husserl
em A voz e o fendmeno. A partir dessa perspectiva, Derrida aproxima o
pensamento de Bataille de suas proprias preocupagdes e propdsitos. A
operagao soberana, que aponta a cumplicidade entre senhorio, senti-
do, légica e presenca, seria capaz de abrir, na expressao de Derrida, o
espago da escritura:

Nao podendo nem devendo inscrever-se no ntcleo do conceito
propriamente dito [...], 0 espago que separa a 1dgica de senhorio e,
se quisermos, a nao-légica de soberania devera inscrever-se no en-
cadeamento ou no funcionamento de uma escritura. Esta escritura
— maior — chamar-se-a escritura porque excede o logos (do sentido,
do senhorio, da presenga etc.). Nesta escritura — a que Bataille bus-
cava —, 0s mesmos conceitos, aparentemente nao mudados neles
mesmos, sofrerao uma mutagao de sentido ou, antes, serdo afe-
tados, embora aparentemente impassiveis, pela perda de sentido
rumo ao qual eles deslizam e despenham desmesuradamente.'

Tal espaco da escritura, propiciado pelo deslizamento do sentido
no interior de um discurso, surge com a desarticulagao do que Derrida
chama de “cumplicidade da fala e do sentido”. Isso implica servir-se
dos mesmos conceitos da tradicao filosdfica (ja que a soberania, que
nao pode comandar um saber, é incapaz de gerar “novos” conceitos),
levando-os, porém, por um uso estratégico da linguagem filosofica, a
nao funcionar mais de acordo com suas regras habituais de utilizagao.

5 Idem, ibidem, p. 381. Grifo do autor.
16 Idem, ibidem, p. 390. Grifo do autor.
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Tais conceitos deixam de assim de estruturar um discurso cujo objetivo
seja tornar presente o sentido. Assim, tem-se o espaco de uma escritura
disposta “a encadear os conceitos classicos no que tém eles de inevita-
vel, de tal sorte que eles obedecem, na aparéncia, por um certo toque,
a lei habitual deles, mas relacionando-se, num certo ponto, com o mo-
mento da soberania, com a perda absoluta do sentido deles”".

Os conceitos tradicionais sao, assim, aplicados num registro que
transgride as leis de sua utilizacao e de funcionamento do seu sentido.
Essa “transgressao soberana” ndo fornece acesso a nenhum sentido —
nem mesmo ao “nao-sentido”, se por isso entendemos algo que possa
ser compreendido sob uma identidade ou que possa ser mantido como
tal no discurso. O “nao-sentido” nao € coisa, nem identidade, nem pre-
senca. Assim, essa escritura s6 pode estabelecer uma rede paradoxal
de rela¢bes com a soberania. Trata-se de “instituir um relacionamento
na forma do nao-relacionamento, inscrever a ruptura no texto, colocar
a cadeia do saber discursivo em relagao com um nao-saber, que nao
seja um momento seu, com um nado-saber absoluto sobre o sem fundo
do qual se eliminam a sorte ou a aposta do sentido, da historia e dos
horizontes de saber absoluto”®.

Relacionamento na forma do nao-relacionamento; saber em re-
lagdo com o nado-saber; discurso sobre a perda absoluta do sentido. A
escritura soberana — que ndo encontra na soberania seu principio ou
condicao de possibilidade — relaciona “todos os semantemas, isto &, to-
dos os filosofemas, com a operagao soberana, com a consumacao sem
volta da totalidade do sentido. Abebera-se, para esgota-la, no recurso
do sentido. Com minuciosa audécia, reconhecera a regra que constitui
aquilo que ela deve eficaz e economicamente desconstituir."”

A desconstituigao do sentido neste espaco de escritura se da, por-
tanto, de forma “econdmica”. Isto € o que se pode chamar, no pensa-
mento de Bataille, de “economia geral”. Consiste esta economia geral
na “ciéncia que relaciona os objetos de pensamento com 0os momentos
soberanos”, o que implica encarar “o sentido desses objetos uns em
relagao aos outros e, por fim, em relagao com a perda de sentido”?. A

17 Idem, ibidem, p. 391.
18 Idem, ibidem, p. 392.
9 Idem, ibidem, p. 394.
20 Bataille apud Derrida, 2009, p. 395.
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soberania se apresenta como impossibilidade de apreensao plena do
sentido e da “coisa mesma”. Sendo perda do sentido, a soberania “em
si” € impossivel. Portanto, qualquer discurso que com ela se relacione
nao pode apresenta-la como tal. Assim, explica Derrida, “a escritura de
soberania pde o discurso em relagido com o nao-discurso absoluto”*. A
economia geral, por sua vez, € também relacao com a perda de sentido
— e ndo a perda de sentido em si mesma. Portanto, escritura soberana
e economia geral compartilham a abertura da questao do sentido, que
¢é posta pela operagao soberana. A cientificidade dessa economia — e
também dessa escritura — inverte, por consequéncia, a ordem habitual
do discurso cientifico:

A escritura de soberania ndo é nem a soberania em sua operagdo, nem
o discurso cientifico corrente. Este tem por sentido (por contetido
discurso e por diregao) a relacdo orientada do desconhecido com
o conhecido ou com o cognoscivel, com o desde sempre ja co-
nhecido ou com o conhecimento antecipado. Embora a escritura
geral também tenha um sentido, ndo sendo sendo relacdo com o
nao-sentido, essa ordem ai se inverteu. A relagao com a possibili-
dade absoluta do conhecimento ai esta suspensa. O conhecido é
relacionado com o desconhecido, o sentido com o nao-sentido.??

A economia geral, em sua abertura para a perda absoluta e o dis-
péndio, abarca em si a economia restrita ou economia politica, que ¢ a
ciéncia sobre a circulagdo da producao, do trabalho, do consumo e do
valor. O horizonte dessa ciéncia limitada ao uso da riqueza é colocado,
pela economia geral, em relagdo “nao com o fundamento, mas com o
sem fundo do dispéndio, ndo com o #élos do sentido, mas com a destrui-
¢ao indefinida do valor”®. A escritura soberana instaura a mesma relagao
com a fenomenologia do espirito e a fenomenalidade do saber em geral,
como se o saber orientado para o sentido funcionasse tal como a econo-
mia restrita funciona no quadro da economia geral. Ou melhor: a escri-
tura soberana afeta o discurso do saber tal como a economia geral abala
e faz deslizar os conceitos da economia restrita, até que eles nao possam
mais servir como alicerce de um conhecimento totalizador.

2 Derrida, 2009, p. 396. Grifo do autor.
2 Idem, ibidem, p. 396. Grifos do autor.
= Idem, ibidem, p. 396-97. Grifos do autor.
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Logo, a soberania, cujos efeitos implicam colocar em xeque as
pretensdes de sentido do discurso filoséfico ou cientifico, opera pela
colocagao em jogo dos conceitos e pela transgressao das leis do discur-
so: “nenhum dos conceitos satisfaz a demanda, todos se determinam
uns aos outros e, a0 mesmo tempo, destroem-se ou neutralizam-se.
Mas afirmamos a regra do jogo, ou antes, 0 jogo como regra; e a necessi-
dade de transgredir o discurso”.

A andlise que Derrida oferece do trabalho levado a efeito por
Bataille talvez ajude a langar luz sobre a propria trajetdria de Derrida,
seus questionamentos mais importantes e seu posicionamento diante
do legado da tradicdo filosofica. A hipdtese aqui € que o texto dedica-
do a Bataille nos mostra um duplo movimento de Derrida: aproximar
Bataille da desconstrugao e apropriar-se da perspectiva colocada pela
economia geral, sobretudo na reflexao desenvolvida a respeito da ética
e da politica. Vejamos como esse duplo movimento se apresenta.

A maneira como Derrida entende a leitura de Bataille a respeito
do pensamento hegeliano permite que este trabalho seja compreendi-
do como préoximo aquele da desconstrugao. Afirma Derrida: “Ja que
nenhuma légica comanda doravante o sentido da interpretagao, ja que
a logica € uma interpretagdo, pode-se reinterpretar, portanto — contra
Hegel —, sua prépria interpretagio. E o que faz Bataille”?. Assim, o
trabalho de Bataille seria caracterizado como uma leitura que faz os
conceitos da filosofia hegeliana chocarem-se uns com os outros, a fim
de possibilitar uma reinterpretacao que pudesse ser contraria ao senti-
do tradicionalmente atribuido aos textos. O antidoto para a influéncia
avassaladora do hegelianismo, o escape do envolvimento totalizador
deste discurso — isso poderia ser obtido por uma leitura extremamente
atenta do proprio Hegel, leitura capaz de identificar as fraturas desse
texto, pontos em que uma decisdo interpretativa determina os cami-
nhos que o sistema deve seguir. Na interpretagao de Derrida, Bataille
aponta esta fratura ao questionar a opgao de Hegel em favor da ldgica,
do sentido e do saber: “A necessidade da continuidade ldgica é a deci-
sdo ou o meio de interpretacdo de todas as interpretagdes hegelianas.
Ao interpretar a negatividade como labor, apostando em favor do dis-
curso, do sentido, da histdria etc., Hegel apostou contra o jogo, contra a

2 Idem, ibidem, p. 402. Grifo do autor.
% Idem, ibidem, p. 380.
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sorte. Ele fechou os olhos para a possibilidade de sua propria aposta.”?
Por esta leitura, o que Bataille fez, portanto, nada mais foi que deses-
tabilizar a coeréncia do sistema hegeliano, pela critica das oposi¢oes
que este sustentava: usar Hegel para pensar contra o proprio Hegel.
Trata-se do mesmo gesto de que Derrida se serviu para criticar a lin-
guistica estrutural, a fenomenologia de Husserl e a tradicao metafisica.
Tal perspectiva aproxima Bataille dos pensadores da desconstrucao.
Se a forma de critica desenvolvida por Bataille pode ser aparen-
tada com aquela utilizada por Derrida, o tema da economia geral foi
retomado em diversos momentos pelo autor de Gramatologia. Derrida
entende a ideia de economia geral como a forma do relacionamento
possivel entre o discurso filosofico e seu Outro. Seguindo o jogo de
deslizamento dos significantes, podemos apontar a cumplicidade en-
tre o discurso filosofico e o saber, o logos, a presenca, a fala, o sentido,
a metafisica e toda a sua tradi¢cao de pensamento, que é a propria tra-
dicao da cultura ocidental. Em contrapartida, o Outro deste discurso
jamais se apresenta como tal, pois seu regime nao é aquele da presen-
ca. Trata-se, assim, de um impossivel, de uma nao-presenga radical e
excessiva que sO poder ser anunciada pela marca de uma inadequagao
inscrita no préprio discurso. Apenas o discurso pretende se dar como
presenga; seu Outro é anunciado na rasura, na ruptura e no rastro.
Dessa forma, o relacionamento possivel entre o discurso-presenca e
esse Outro-impossivel pode ser colocado, de acordo com as palavras
de Derrida, nos seguintes termos: “como, apds ter esgotado o discurso
da filosofia, inscrever no léxico e na sintaxe de uma lingua, a nossa, que
foi também a da filosofia, aquilo que excede, todavia, as oposi¢des de
conceitos dominadas por essa logica comum? Necessario e impossivel,
esse excesso devia dobrar o discurso numa estranha contor¢ao.”?
Esta tarefa necessaria e impossivel pode ser compreendida no
campo aberto pela economia geral. A relacdo com a alteridade nao-
-presente pode apenas ser “econdmica”, ou seja: 0 excesso represen-
tado pela alteridade precisa necessariamente ser abordado, de forma
inadequada ou violenta, na linguagem do Mesmo, isto é, na linguagem
marcada pelas categorias da metafisica. Conforme Derrida esclarece
em Gramatologia, “ndo se trata de ‘rejeitar” estas nogoes [da metafisica]:

2 Idem, ibidem, p. 379-380. Grifo do autor.
2 Idem, ibidem, p. 369.

267



TH1AGO SO0ARES DE FrRANCA

elas sao necessarias e, pelo menos até hoje, nada mais é pensavel sem
elas”?. Se ndo ha como escapar das categorias postas pela linguagem
do Mesmo, a prépria filosofia ndo poderia ir além dessa linguagem:

O fato de precisarmos dizer na linguagem da totalidade o excesso
do infinito sobre a totalidade, de precisarmos dizer o Outro na
linguagem do Mesmo, de precisarmos pensar a verdadeira exte-
rioridade como nao-exterioridade, isto é, ainda através da estru-
tura Dentro-Fora e da metafora espacial, de precisarmos ainda
habitar na metafora em ruinas, vestir os farrapos da tradicao e
os andrajos do diabo, talvez isso signifique que nao existe logos
filoséfico que nao deva inicialmente deixar-se expatriar na estru-
tura Dentro-Fora. Essa deportacao para fora de seu lugar para o
Lugar, para a localidade espacial, essa metifora ser-lhe-ia congé-
nita. Antes de ser procedimento retdrico na linguagem, a meta-
fora seria o surgimento da propria linguagem. E a filosofia ndo
¢é sendo essa linguagem; nao pode, no melhor dos casos e num
sentido insolito dessa expressao, senao fali-la, dizer a prépria me-
tafora, o que é o mesmo que pensd-la no horizonte silencioso da
nao-metafora: o Ser.”’

A fim de explicitar o posicionamento de Derrida, tentaremos ma-
pear como o quadro da economia geral aparece em seus textos a res-
peito de campos fundamentais e ligados intimamente em sua reflexao,
como o linguistico, o ético e o politico.

No campo da linguagem, a critica que Derrida faz a filosofia do
ser e da presenca decorre da critica a ciéncia linguistica assentada na
primazia concedida a fala e na centralidade da nocao de signo. Tal é
a perspectiva adotada pela linguistica estrutural, assim como pela fe-
nomenologia de Husserl e também — detecta Derrida — pela critica de
Lévinas a essa fenomenologia.

O texto Violencia e metafisica, por exemplo, promove um debate
com o pensamento de Lévinas, especialmente em relagao as concep-
¢Oes éticas deste, que ataca tanto a fenomenologia de Husserl como a
ontologia de Heidegger pela incapacidade desses sistemas de pensar
adequadamente uma relagao com a alteridade que nao implique um
pensamento violento.

23 Idem, 1973, p. 16.
2 Idem, 2009, p. 160. Grifos do autor.
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Para evitar essa violéncia que se insinua no proprio pensamen-
to e na linguagem, Lévinas conclama a pensar o absolutamente-ou-
tro, instancia que, entretanto, nao pode ser apreendida pela represen-
tacao, pelo conceito ou por qualquer movimento de totalizagao: “O
conceito supde uma antecipagdo, um horizonte em que a alteridade
se amortece ao anunciar-se e deixar-se prever. O infinitamente-outro
nao se amarra num conceito, nao se pensa a partir de um horizonte
que € sempre horizonte do mesmo.”* O outro é, na verdade, abertura
infinita e, nesta medida, origem da linguagem, do sentido e da dife-
renca. Isso significa que a alteridade s6 pode dar-se verdadeiramente
como acontecimento — isto €, como o que escapa da totalidade e da
antecipacao promovida pelo conceito.

Derrida, entretanto, suspeita do caminho tomado por Lévinas. A
busca por tratar o infinitamente-outro “como tal” — ou seja, em absoluta
separa¢ao do Mesmo — conduz Lévinas a um impasse: como falar do ou-
tro sendo usando uma linguagem ja contaminada pela violéncia do Mes-
mo e do conceito? A relacdo com o Outro s6 pode existir em um campo
atravessado desde sempre pela possibilidade de uma violéncia. Nao ha-
veria nao-violéncia absoluta, mas apenas uma economia da violéncia:

Nao dizemos absolutamente pacifico. Dizemos econdmico. Ha uma
violéncia transcendental e pré-ética [...]. Essa violéncia transcen-
dental, que ndo procede de uma resolugao ou de uma liberdade
éticas, de uma certa maneira de abordar ou de transbordar o ou-
tro, instaura originariamente a relagao entre duas ipseidades fi-
nitas. [...] A necessidade de falar do outro como outro ou ao outro
como outro a partir de seu aparecer para-mim-como-o-que-ele-é:
[...] essa necessidade é a propria violéncia, ou melhor, a origem
transcendental de uma violéncia irredutivel, supondo-se, como
diziamos atras, que haja algum sentido em falar de violéncia pré-
-ética. Pois essa origem transcendental, como violéncia irreduti-
vel da relagdo com o outro é, ao mesmo tempo, nao-violéncia,
visto que abre a relagdo com o outro. E uma economia. E ela que,
com essa abertura, deixard este acesso ao outro determinar-se, na
liberdade ética, como violéncia ou ndo-violéncia morais.?!

30 Idem, ibidem, p. 135. Grifo do autor.
31 Idem, ibidem, p. 182-83. Grifos do autor.
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Ainda neste campo de reflexao, ao comentar a nogao de pieda-
de em Rousseau, a qual serve, no pensamento do filésofo iluminista,
como fundamento para a conduta ética, Derrida mostra como a forma
da relagdao “econdmica” com a alteridade se impde, na medida em que
nao ¢ possivel um acesso “direto” ao sofrimento do outro:

Quando a piedade é despertada pela imaginagao e pela reflexao,
quando a presenca sensivel € excedida por sua imagem, nds po-
demos imaginar e julgar o que o outro sente e sofre. E, contudo,
nao podemos entao —nem o devemos — experimentar simplesmente
o sofrimento mesmo de outrem. A piedade segundo Rousseau ex-
clui que o movimento de identificacdo seja simples e inteiro. [...]
Trata-se ainda de uma certa economia.*

A relagao ética com o outro possui, portanto, um carater parado-
xal. A identificagdo com o seu sofrimento nunca € integral, mas sempre
incompleta, perturbada por uma inadequacao, na media em que o so-
frimento do outro enquanto tal é inapreensivel. A estrutura da relagao
ética, assim, comporta uma dimensao de ndo-presenga:

A moralidade, o respeito ao outro, supde, pois uma certa nao-
-identificacdo. [...] Na experiéncia do sofrimento como sofrimen-
to do outro, a imaginagao é indispensavel na medida em que ela
nos abre a uma certa ndo-presenga na presenga: o sofrimento do
outro é vivido por comparagao, como nosso sofrimento nao-pre-
sente, passado ou porvir. E a piedade seria impossivel fora dessa
estrutura que liga a imaginagao, o tempo e o outro, como uma
Unica e mesma abertura a nao-presenga.*

Dessa forma, a relagdo com o sofrimento do outro se da pela
comparacao com o meu sofrimento nao-presente. O sofrimento do ou-
tro precisa ser transcrito na linguagem do meu sofrimento. A trans-
posicao da alteridade para o registro do mesmo se coloca como tinico
caminho para a relagao ética, embora seja necessariamente inadequado
e violento. Assim, ndao ha como evitar uma certa violéncia nessa rela-
¢ao com a alteridade. Esta “violéncia origindria” seria incontornavel e,
em verdade, uma condigdo para a prdpria nao-violéncia. Apenas pelo

32 Derrida, 1973, p. 231. Grifos do autor.
% Idem, ibidem, p. 232.
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enfrentamento desta violéncia irredutivel, por meio de uma relagao
“econdmica”, é que a ética emerge como possibilidade. Nao sendo pos-
sivel falar em uma nao-violéncia absoluta, o problema ético passa a
ser reordenado em fungao do que, em contextos definidos, pode ser a
escolha menos violenta.

No campo politico, o quadro da economia geral ajuda a pensar
a relagao entre justiga e direito, tal como Derrida entende as duas pa-
lavras em Forga de lei. Trata-se, nesta obra, de apontar a tensao entre
justica e direito, o que implica “preservar a possibilidade de uma justi-
¢a, ou de uma lei, que nao apenas exceda ou contradiga o direito, mas
que talvez nao tenha relagdo com o direito, ou mantenha com ele uma
relacao tao estranha que pode tanto exigir o direito quanto exclui-lo”*.
Ou seja, é preciso pensar a justica como excesso e impossibilidade pe-
rante as regras delimitadas pelo direito. Impossibilidade da justica que
¢ anunciada pela critica incessante e pela desconstrucao do direito.

O direito, como objetivagao da justiga, é, sob este angulo, uma
traigao a propria justica. Isso significa que, na medida em que a certeza
em relagdo a justica € impossivel — nao se pode dizer, sem traicao, “isto
¢ justo” ou “eu sou justo” — o direito, ao conferir um contetido objetivo
ajustica, nao pode fazer outra coisa a nao ser trai-la. Contudo, a justiga
impossivel reclama a existéncia do direito: precisamos do direito e das
leis, ainda que eles nao possam jamais representar adequada e plena-
mente a justica.

Mesmo que a justiga nao se esgote na aplicagao da lei, é justo haver
um direito. Ha, portanto, entre justiga e direito uma relagao pensavel na
ordem da economia geral. Uma economia da violéncia, seguramente:
“Abandonada a si mesma, a ideia incalculavel e doadora da justica esta
sempre mais perto do mal, ou do pior, pois ela pode sempre ser reapro-
priada pelo mais perverso dos calculos”®. Sem o direito, sem as regras
que determinam um calculo, a ideia da justica pode ser posta a servigo
dos objetivos mais violentos. Assim, o aprimoramento e a transformacao
das leis e das institui¢gdes é o caminho que pode conduzir a sociedades
menos violentas — porém, nunca nao-violentas em absoluto.

34 Idem, 2007, p. 8
% Idem, ibidem, p. 55.
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A impossibilidade da justica ronda incessantemente a sua possi-
bilidade de objetivagao no direito. A justi¢ca nunca se d4 numa plenitu-
de, mas precisa ser perseguida incansavelmente. Por mais que o texto
do direito possa instituir ou reforcar a violéncia, pior € o siléncio. Nao
havendo acesso a uma justica pura e infinita, resta apenas a finitude de
uma economia da violéncia, esforco atento e exigente de desconstrugao:

A paz, como o siléncio, € a vocagao estranha de uma linguagem
chamada para fora de si por si. Mas como o siléncio finito tam-
bém é o elemento da violéncia, a linguagem nao pode nunca se-
nao tender indefinidamente para a justica, reconhecendo e pra-
ticando a guerra em si. Violéncia contra violéncia. Economia da
violéncia. Economia que nao pode reduzir-se ao que visa Lévi-
nas sob essa palavra. Se a luz é o elemento da violéncia, € preciso
combatermos a luz com uma outra luz para evitarmos a pior vio-
léncia, a do siléncio e da noite que precede ou reprime o recurso.
Essa vigildncia € uma violéncia escolhida como a violéncia menor
por uma filosofia que leva a histdria, isto €, a finitiude, a sério.*

Em todos esses exemplos, o pensamento de uma economia geral
ajuda a trazer a tona a inadequagao entre o fundamento e o fundado.
Inadequacao radical levada ao primeiro plano pela desconstrucao e
também por Bataille. O excesso, que coloca em questado a logica, o sen-
tido e o ser do homem, instaura uma dimensao de imperfei¢cao nas
construgoes intelectuais da tradigao ocidental. Desordem cujo incomo-
do pode nos conduzir a transformagao dos modos de viver e de pen-
sar. Novos modos, também falhos e inadequados, porém talvez mais
abertos e inclusivos que aqueles que herdamos.
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Minha lingua do outro:
desconstruc¢ao e comunicac¢ao
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O drama A tempestade é considerado a tltima peca teatral escri-
ta por William Shakespeare em sua vida. Na pega, acompanhamos
Préspero, ex-duque de Mildo, desembarcar em uma ilha distante com
sua filha Miranda, apds fugir de um golpe politico articulado por seu
irmao para usurpar seu poder. A partir da ilha, que agora governa,
Préspero pretende atrair o barco de seu irmao usurpador que retorna
de uma expedigao a Tunisia e, através de suas maquinagdes, ele almeja
revelar a seus antigos studitos o golpe que levou o novo duque ao po-
der. Assim, Prospero acredita poder reconquistar sua posigao perdida.
Apesar de toda a trama magistralmente tecida no que diz respeito a
luta pelo poder entre os irmaos que governam Milao —bem ao estilo de
Shakespeare — foi, no entanto, a relacao especial entre Prospero e o per-
sonagem Caliban que deu origem a alguns importantes estudos fora do
ambito estrito das analises dramattrgicas, onde sao analisados temas
que tocam a questdo colonial vividos no texto shakespeariano. Entre
esses estudos estao o conhecido Psicologia da colonizagio do psicanalista
e antropdlogo francés Octave Manonni e o Discurso desde a marginaliza-
¢do e a barbdrie do filésofo mexicano Leopoldo Zea.

O personagem de Caliban, ao ser encontrado habitando as terras
recém “descobertas” por Prospero, é visto como um exdtico nativo sel-
vagem — Prospero o chama de “mostro” — sendo imediatamente feito
de escravo apos o assassinato de sua mae pelo colonizador. Caliban

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 274-285, 2015.
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ama apaixonadamente sua terra. Prospero, por outro lado, nutre inten-
sa paixao pelos livros, que ele coleciona em grande nimero. Trazendo
para a ilha o conhecimento conquistado por seus livros e a libertacao
que seu modo de vida representa, o colonizador lamenta a condigao de
barbarie em que se encontra Caliban e decide ter compaixao do pobre
nativo. Tal gesto de compaixdo se traduz na peca pelo aculturamento
de seu escravo. Ensinando sua propria lingua ao colonizado, Prospero
e sua filha Miranda acreditam finalmente poder retirar Caliban de sua
natureza selvagem, ensinando-lhe assim os caminhos do conhecimen-
to de si mesmo.

Apos ter apreendido a lingua do colonizador, Caliban, no entan-
to, ndo se comporta como era esperado. Ao contrario da delicadeza dos
gestos, da voz baixa e dos impulsos comedidos, dignos de todo homem
civilizado, Caliban penetra no mundo do logos tal qual um corpo estra-
nho que, por nao ser reconhecido pelo organismo que o recebe, deve
inevitavelmente ser expulso, rejeitado, langado para fora. Préspero, o
homem de razao, o colonizador civilizado, dedicou seu tempo a educar
seu vassalo no intuito de oferecer a ele a mais digna humanidade. Vendo
seus esforgos trilharem um caminho impreciso e desviante, Prospero e
sua filha, num belissimo momento da peca onde o desespero toma conta
destas duas figuras, esbravejam em diregao a Caliban:

Tive pena de ti. Penei para que soubesses falar, e ensinar-te a
cada instante uma ou outra coisa. Quando vocé, feito um sel-
vagem, desconhecias sua propria significagdo, mas apenas bal-
buciava como um bruto, dotei teus gestos de palavras que lhe
possibilitaram conhecer a si mesmo. Mas embora conseguisses
aprender, teu carater infame nao poderia tolerar a boa natureza'
(SHAKESPEARE 1991, 46)

Conhecer a si mesmo. Encontrar palavras que reflitam a vontade
da alma, a intencionalidade, o querer-dizer que emana de si proprio,
mas que, sem essas palavras, a “boa natureza” ofertada pela lingua
recentemente apreendida pelo escravo, se resumiriam a algo de impos-
sivel reconhecimento, alcance ou compreensao. Se, como doutrinou
Aristoteles, a voz (phoné) é o simbolo de tudo aquilo que se passa na
alma (ARISTOTELES, 2010 pp. 1, 16a 3-9), a saida da bestialidade bar-

! Tradugdo levemente modificada.
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bara, dos balbucios brutos e selvagens, isto ¢, a entrada no mundo do
logos propriamente, s6 pode ser empreendida quando a phoné ganha
associacio a significacio (ARISTOTELES, 2010 pp. 4, 16b 26), quando o
logos se transmite como phoné semantiké.

Ao ensinar sua lingua a Caliban, Prospero parece esperar trans-
mitir também a seu vassalo uma rede de significa¢des oriunda de seu
proprio mundo, incorporadas, fixadas e definitivamente estabelecidas
em cada uma das palavras de sua lingua. Ele ndo espera apenas que
Caliban fale, mas ele almeja que Caliban fale como os homens de sua
terra. Ele deseja transmitir a Caliban um léxico estruturado, o logos ver-
dadeiro e, com ele, a possibilidade do consenso entre mestre e escravo.
Préspero visa, no ambito pragmatico de sua relacao com Caliban, um
consenso entre dois mundos separados agora unidos através da possi-
bilidade de comunicacao. Colonizador e colonizado encontrariam no
consenso a possibilidade de agir no mesmo mundo. A lingua como ins-
trumento fundamental da comunicacao, e a educagdao como construgao
dessa ferramenta que visa uma fala clara, articulada e sem dubiedade.

Ora, aquilo que é proprio a Prospero, a propria prosperidade de
Préspero, depende de uma comunicagdo clara, onde nada se esconde
em seus reconditos. Conforme afirma Jiirgen Habermas a respeito das
condig¢des da comunicacdo: “é inevitavel [...] a suposicao de que todos
os participantes do didlogo empreguem as mesmas expressoes linguis-
ticas com significado idéntico” (HABERMAS 2002, 56). Ora, argumen-
ta Habermas, se o consenso — ou a reconciliagio, para usar o termo de
Hegel reaproveitado habermasianamente — € possivel mesmo em meio
a uma disputa de visdes de mundo, deve haver algo na prdpria estru-
tura da comunicacao — e eis sua hipdtese fundamental — que possibilite
a reunido ou reconciliagdo dos interessados que tomam parte na que-
rela ou na disputa em questao. Para Habermas, fazer uso da normati-
vidade, lancar mao do carater estritamente normativo inerente a toda
discussao bem-sucedida, possibilitaria encontrar uma legitimagao que
oferecesse um carater universal a toda acao (do ponto de vista ético/
pratico) sem necessidade de qualquer recurso a uma norma externa ao
proprio engajamento dos interlocutores no didlogo. O interesse de Ha-
bermas é o de recuperar a possibilidade do universal como horizonte
da filosofia pratica (seguindo, assim, um caminho de cariter kantiano)
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que havia caido em desuso e havia se tornado vitima de grande des-
confianga por parte das criticas chamadas por ele de “pds-modernas”.
Por outro lado, contra Kant, ele busca um paradigma deslocado de
toda filosofia do sujeito. Habermas acredita poder dispensar o recurso
a uma filosofia do sujeito ao ter encontrado na comunicagao enquanto
tal a legitimacao necessdria para reunir o universal a filosofia pratica.

Retornamos a cena do confronto entre os dois mundos apresen-
tada por Shakespeare. Colonizador e colonizado se colocam frente a
frente. O senhor espera uma reconciliagdo via comunica¢do com seu
escravo. Caliban agora conhece as mesmas expressoes linguisticas de
Préspero. Ele supostamente possui, finalmente, uma lingua materna. Fi-
nalmente estao estabelecidas e sao possiveis as condigoes do dialogo. O
logos, entao, se torna didlogo. Mas Caliban lanca um ultimo golpe con-
tra a expectativa civilizadora de Prospero. Tendo aprendido a lingua
da razao trazida por seu Senhor, ele a traduz em formas improvaveis,
rejeitando a propria univocidade do sentido buscada por seu mestre
(a0 mesmo tempo educador e colonizador). Aos olhos de Préspero,
Caliban diz mal sua lingua, balbucia, ndo compreende perfeitamente
o sentido das palavras em fungao de sua raiz selvagem. Aos olhos de
Caliban, no entanto, através da lingua agora tornada sua, ele maldiz a
significacao de cada palavra oriunda de seu Senhor. Caliban traduz
sua lingua maldizendo a cultura colonial de Préspero. Ele amaldigoa
tudo aquilo que vem do colonizador. Sua lingua do outro torna-se seu
principal instrumento para esbravejar, maldizer e amaldigoar:

“O senhor me ensinaste a falar, e o proveito que eu obtive foi
aprender a maldizer! Que caia sobre ti a peste vermelha por ter me
ensinado sua lingua!” (SHAKESPEARE 1991, 46).

Evidentemente esse uso “ndo-sério” da linguagem, para usar
uma expressao cara a teoria dos atos de fala, nao poderia ser compre-
endido por Prospero como uma atitude legitima no dialogo. Para Pros-
pero, Caliban nado participaria efetivamente do didlogo por ser incapaz
de fazer um uso apropriado da razao. Ainda incapaz de dominar sua
propria natureza, sua origem selvagem nao cede espaco a razao defi-
nitivamente. Uma vez tendo ingressado efetivamente em um didlogo,
seria for¢oso chegar a um consenso sobre algo do mundo e imperativo
significar esse “algo”. Confirmamos essa leitura com outra passagem
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do texto de Habermas: “na pragmatica de todo uso da linguagem esta
embutida a presungio de que existe um mundo objetivo compartilha-
do por todos. E os papéis dialogais, dados em toda situagao de fala,
forcam uma simetria de perspectivas dos participantes” (HABERMAS
2002, 175). Mas Caliban deseja evidenciar a impossivel simetria de pers-
pectivas entre seu colonizador e ele préprio. O mundo partilhado en-
tre ambos nao pode ser o mesmo. E precisamente para evidenciar essa
discrepdncia é que Caliban se engaja no didlogo. No entanto, Préspero nao
entende essa dissimetria como uma apropriacao por Caliban de sua
lingua, isto é, como uma forma de tradugao, mas como a presenga in-
delével da natureza de Caliban, o selvagem! Natureza que permanece
fora do logos. Como afirma Leopoldo Zea:

A mesma e velha preocupagao grega discriminando uns homens
de outros em fungao de uma suposta capacidade para o uso da
razao ou do logos; e a discriminagdo nova, que partira agora da
especificidade do que tem de natural no homem, e, portanto, do
limitado que € para o homem o uso pleno da razao [...] O mo-
derno, o europeu-ocidental, forjara igualmente o tipo de homem
por exceléncia: [aquele] capaz de dominar a natureza, pondo-a
a seu servico; mas incorporando dentro da natureza os homens
que de um ou outro modo nao a tivessem vencido. Barbaro um,
selvagem o outro (ZEA 2005, 64).

Do ponto de vista de uma ética da comunicacao, no sentido ofe-
recido a esse termo por Jiirgen Habermas, sera exigéncia insuperavel
o paradigma comunicacional da simetria de perspectivas alcangada no
consenso. A figura desviante certamente nao sera encarnada, no texto
habermasiano, no barbaro ou no selvagem... mas no suicida e no louco.
No ambito do agir comunicativo, o sentido univoco nao é “transcen-
dental” — sendo a condi¢ao para toda comunica¢do —, mas ¢ uma exi-
géncia normativa para o estabelecimento de uma forma de legitimacio
universal. Um falante competente que nao respeita tal exigéncia, se
coloca, automatica e necessariamente, fora de debate, numa locu¢ao
nao-séria ou parasitaria. Tendo se engajado num debate, por outro
lado, todo falante que buscar contestar a fundamentagao de principios
morais pela comunicagao, j4 reconheceria, ele préprio, ato continuo, a
autoridade das proprias regras comunicacionais que busca negar e, as-
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sim, cometeria uma contradicio performativa. Cito Habermas: “ao apre-
sentar sua objegao, [o critico] pressupde inevitavelmente regras logicas
que nao podem ser substituidas [...] mesmo o criticista, ao participar
de uma argumentagao, ja aceitou como valido um acervo minimo de
regras irrecusaveis da critica” (HABERMAS 1989, 103). Basta ter a in-
tengdo de dizer algo sobre o mundo que ja se tera aceito o agir comu-
nicativo, “de outro modo, [o critico] teria que se refugiar no suicidio
ou numa grave doenga mental [...] ndo é possivel sequer a titulo de ex-
periéncia ficticia [imaginar que] o céptico conseguisse demonstrar de
maneira muda e impressiva seu salto para fora do agir comunicativo”
(HABERMAS 1989, 123).

Seria preciso dedicar outro trabalho a analise do lugar legado
por Habermas a loucura e ao suicidio como tinicas possibilidades de
negacao do agir comunicativo. Contudo, o tratamento oferecido em
seu pensamento a diferencga de posi¢des nos papéis dialogais nos inte-
ressa diretamente aqui. Conforme Habermas afirma: “é verdade que
algumas culturas exercitam-se mais do que outras na capacidade de
distanciar-se com relagao a si mesmas. Entretanto, todas as linguagens
oferecem a possibilidade de se fazer a distingao entre aquilo que é ver-
dadeiro e aquilo que elas pensam ser verdadeiro” (HABERMAS 2002,
175). Aqui repousa a diferenca entre as chamadas imagens de mundo
centradas onde as figuras miticas ofereceriam uma visao geral do mun-
do que nutriria uma confusao no que diz respeito aos limites entre na-
tureza e cultura (dai o pensamento animista e xamanico, por exemplo)
e as imagens de mundo descentradas que seriam efeito de um desencanta-
mento do mundo (Weber), porta de acesso a modernidade. O mundo da
vida centralizado supde, para Habermas, uma concordancia prévia e
um entendimento de fundo cultural entre os participantes do didlogo.
No mundo da vida descentralizado, por outro lado, a razao tem que
tomar o lugar ocupado anteriormente pelas explicagdes miticas, ope-
rando assim uma busca de entendimento pela comunicagdo através de
uma argumentagéo racionalmente motivada. Ora, o desencantamento
do mundo produziria uma separacao clara entre o “mundo interno”
que os participantes do didlogo externariam e o mundo objetivo parti-
lhado por todos. A lingua seria o meio que conecta e vincula os agentes
do didlogo, funcionando como uma espécie de meio transcendente em
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uma situacao ideal de fala. Ao interromper-se uma comunicagao co-
tidianamente, inicia-se, ato continuo, uma discussio. Ora, a discussao
seria precisamente o momento onde as razdes que fundamentam os
argumentos em jogo entre os interlocutores serao debatidos e repensa-
dos por todos. Assim, passa-se de uma situagio de comunicagdo a uma
ética da discussio, onde a racionalidade que permanecia implicita e velada na
situagao de comunicagao “bem-sucedida” torna-se explicita e se mostra
aluz do dia em seu carater procedimental, evidenciando que as regras
da comunicagao sao aquilo sobre o qué os interlocutores se apoiam na
expectativa de busca do consenso e de resolugao dos conflitos. A co-
municacao, dada em uma situagado de fala, tem um carater normativo
intrinseco a si mesma: ela forca os participantes a reconhecerem a vali-
dade de um argumento (que ganha o valor universal naquela situagao
de fala) e, assim, forca igualmente uma simetria de perspectivas entre
distintas “visdes de mundo”.

O problema fundamental dessa compreensao, para o que nos in-
teressa neste trabalho, ndo seria apenas o problema de um mundo ob-
jetivo compartilhado por todos e afirmado por Habermas, mas, antes,
aideia de uma lingua “desculturalizada”, uma lingua que transcende-
ria todas as culturas em direcao ao verdadeiro. Em O monolinguismo
do outro, Jacques Derrida ataca precisamente a hipdtese de uma “me-
talinguagem absoluta”. Tal qual uma concepgao de verdade que emer-
giria de um suposto lugar externo e transcendente, a revelia e inde-
pendentemente das contingéncias da cadeia significante, a suposigao
de uma lingua de valor normativo, transcendendo a diferenga entre
linguas e seus choques, é exatamente aquilo que Derrida ird descons-
truir. Uma lingua fora das linguas faladas, pura lingua de origem ou
lingua primeira e auténtica, nunca esteve disponivel a nenhum falan-
te. Essa posicdo “metalinguistica” é inevitavelmente reivindicada em
linguas especificas; em linguas faladas pelos “falantes”. Em Torres de
babel, Derrida mostra como a multiplicidade de linguas interdita, ndo
apenas uma tradugao “verdadeira”, isto é, uma traducao totalizante,
transparente e adequada; mas igualmente ela torna inviavel uma for-
malizagdo que busque colmatar o problema da tradugao “inter linguae” .
Eu o cito: “ha ai (traduzamos) como um limite interno a formalizacao,
uma incompletude da construtura [...] ndo deveriamos jamais deixar
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passar em siléncio a questao sobre a lingua na qual se coloca a questao
da lingua (DERRIDA 1987, 203, 204).

Os ditos “falantes competentes” (Derrida usa o proprio termo de
Habermas), portanto, falam uma lingua que, de um ponto de vista mais
pragmatico que o proprio pragmatismo habermasiano pode supor,
ndo conta com referéncias fixas e sentidos originais. A lingua do outro
¢ a condicdo para a lingua que falo. A reivindica¢do de uma lingua de
origem, lingua pura ou origindria, pode se encarnar nos colonialismos
que ainda tomam o planeta, na figura do colonizador que reivindica
sua lingua como sendo a lingua enquanto tal, modelo da verdadeira
lingua como ela deve ser falada. Mas nao ha apenas isso. A metalingua-
gem ¢ sustentada igualmente pelos discursos que pretendem descre-
ver uma comunicag¢ao de um ponto de vista universalista, isto €, de um
ponto de vista que transcenda todas as linguas e que desconsideram o
problema da différance. Esse é precisamente o caso de Habermas. Pode-
mos pensar que nao € exatamente o modelo paradigmatico e transcen-
dentalista da comunica¢ao que possibilita a descricdo habermasiana
dispensar e transcender a referéncia as “linguas de chegada”; mas, ao
contrario, que um modelo transcendentalista e universalista da comu-
nicagao so é possivel na medida em que se supoe ser dispensdvel o pensamento
sobre as linguas e sobre a diferenca entre linguas. Pensar a lingua do ponto
de vista da tradugao equivale a rejeitar uma espécie de metalinguagem
que cumpriria a fun¢ao de desconsiderar as linguas em sua relagao de
diferenga. Trata-se de um pensamento da traducio absoluta que, ao con-
trario da metalinguagem absoluta, entende as linguas faladas, ditas
“de chegada”, como tradugdes sem original. Nao havendo “a” lingua
primeira, original, trata-se de um processo de traducao geral de uma
lingua para outra, nao apenas entre diferentes culturas, mas, de tradu-
¢Oes gerais inclusive dentro de um mesmo idioma.

Existem, no entanto, efeitos de metalinguagem. Tentativas de ob-
jetivacdo e de aniquilagdao da tradugao como condi¢do das linguas. E
este, precisamente, o caso da expropriacao colonial e da servidao his-
torica. No entanto, o mesmo “nao-dominio apropriado de uma lingua”
que caracteriza a situagdo do colonizado, pode alcangar igualmente o
colonizador. Derrida pratica aqui uma universalizagdo da situacgio do co-
lonizado, apontando que o suplemento ou o parasitario —isto é, a escrita
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ou o colonizado — ja se inscrevem como condigao da lingua dita “nor-
mal”. Uma lingua nunca se reduz ao pertencimento, a propriedade
ou ao dominio: tanto o colonizador quanto o colonizado precisam se
apropriar da lingua através de um processo:

[...] ndo natural de construgdes politico-fantasisticas; porque a lin-
gua ndo é seu bem natural, por isso mesmo, historicamente pode,
através da violagao de uma usurpagao cultural — vale dizer, sem-
pre de esséncia colonial -, fingir que se apropria dela para impo-la
como “sua” [...] a lingua fala desse citime, [minha] lingua nao é
mais do que um citime desatado (DERRIDA 2012, 38).

A lingua, portanto, fala desse rastro do outro, da alteridade em
mim. A lingua que falo é sempre efeito de uma alienacao. Minha lin-
gua, a nica lingua que falo, ndo é minha. Minha lingua é sempre a lin-
gua do outro. Se ndo contamos com uma lingua primeira, original, s6 é
possivel traduzir. No entanto, minha traducao é sempre uma tradugao
total, tradugao sem referéncia. Transito que nado se faz de uma lingua
presente a uma outra lingua, mas que constitui o préprio movimento,
o choque entre minha invengio, minha apropriacao da lingua, e o outro
—lugar da lingua que vem.

Toda lingua, contudo, promete o encontro derradeiro com o
outro. Toda fala promete uma unidade futura de uma lingua tnica.
Esse suposto monolinguismo, traduzido habermasianamente como con-
senso, permanece, para Derrida, como a verdadeira promessa de uma
lingua... promessa, no entanto, de uma unicidade sem unidade. Esse mo-
nolinguismo que superaria a diferenca, que dissolveria o outro como
alteridade, se levarmos a hipdtese da comunicacao a sério, sera preciso
admitir tal monolinguismo enquanto promessa, como um monolin-
guismo do outro. “O de ndo significa tanto a propriedade, mas a pro-
cedéncia: a lingua estd no outro, vem do outro, é a vinda do outro”
(DERRIDA 2012, 109).

CONSIDERACOES FINAIS

A reivindicagao da heranga da modernidade europeia por Ha-
bermas mascara uma institucionalidade oriunda da Europa (ainda que
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nao presente apenas na Europa), mas que deve nos manter atentos e
vigilantes onde quer que se apresente. O pluralismo universalista de
Habermas também deve ser submetido a critica — e talvez possa revelar
em si mesmo um poderoso contextualismo:

Os projetos europeus os mais bem intencionados, aparentemente
e expressamente pluralistas, democraticos e tolerantes, nessa bela
competi¢do para “conquistar os espiritos”, podem tentar impor a
homogeneidade de um meio [medium], de normas de discussao,
de modelos discursivos [...] Esses projetos se multiplicam hoje, e
nos poderiamos nos alegrar com eles, desde que nossa atencao
nao adormega; porque € preciso aprendermos a detectar as no-
vas formas de tomada de poder cultural, para resistir a elas. Isso
também pode parecer um novo espago universitario e sobretudo
um discurso filosofico. Sobre pretexto de defender a transparén-
cia (“transparéncia”, com o “consenso”, ¢ uma das palavras de
ordem do discurso “cultural” que eu evoquei a pouco), pela uni-
vocidade da discussao democratica, pela comunicagao no espago
publico, pelo “agir comunicativo”, um discurso como esse tende
a impor um modelo de linguagem pretensamente favoravel a
essa comunicagao. Pretendendo falar em nome da inteligibilida-
de, do bom senso, do senso comum ou da moral democratica,
esse discurso tende, por esse mesmo motivo, a descreditar tudo o
que complica esse modelo, tende a suspeitar ou a reprimir aquilo
que dobra, sobredetermina ou mesmo questiona, na teoria ou na
pratica, essa ideia da linguagem. E com esta preocupagio, en-
tre outras, que seria preciso estudar certas normas retoricas que
dominam a filosofia analitica ou o que se chama em Frankfurt
de a “pragmatica transcendental”. Esses modelos se confundem
igualmente com poderes institucionais que nao estao confinados
apenas a Inglaterra e a Alemanha (DERRIDA, 1991, pp. 54-56).

A exclusao ou recalque de tudo aquilo que ndo permanece com-
pativel com o pretenso universalismo democratico do agir comunica-
tivo ndo é visto pelo préprio Habermas como uma violéncia e como
uma tomada de poder cultural (sustentada em poderes institucionais).
O agir comunicativo depende de uma antropologia baseada numa
concepgao de linguagem transcendente que reivindica uma posi¢ao
meta-situada para que seu projeto de reconciliacao das concepgoes
modernas seja possivel. Dito de outro modo, um pensamento que leve
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em consideragao o rastro e a diferenca s6 pode ser considerado por Ha-
bermas como uma contradi¢ao performativa (digno apenas da loucura
ou do suicidio). Por ndo ser comportado pelo projeto politico pautado
na ética da discussao, o problema do rastro e da alteridade é excluido,
como ¢ caracteristico dos modelos metafisicos, da cena publica, do es-
paco publico ou do problema da linguagem. Mas Derrida lembra que
o rastro ainda sim resiste — tanto a visibilidade quanto a tais projetos
politicos -, oferecendo um motor de politizacao e de deslocamento das
polaridades metafisicas:

[...] em toda parte onde ha [rastro] enquanto subtraido ou em
retiro relativamente a visibilidade, alguma coisa resiste a publici-
dade politica, ao phainesthai do espago publico. “Alguma coisa”,
que ndo é nem uma coisa nem uma causa, se apresenta no espa-
¢o publico mas a0 mesmo tempo subtrai-se a ele, resiste a ele.
Trata-se ai de um singular principio de resisténcia ao politico tal
como ele é determinado desde Platdo, desde o conceito grego de
democracia até as Luzes. “Alguma coisa” ai resiste por si mesma
sem que tenhamos que organizar uma resisténcia com partidos
politicos. Isso resiste a politizagdo mas, como toda resisténcia a
uma politizacdo, é também uma forga de repolitizagdo, um des-
locamento do politico (DERRIDA, 2012, p. 88).

Podemos imaginar uma cena final, antes que as cortinas se fe-
chem, em eco ao texto de Shakespeare. Nela, Caliban, travestido de
uma mulher negra em um dos Tribunais do Perdao, na Africa do Sul,
se coloca diante dos colonizadores e assassinos de seu marido. O tri-
bunal constroi ali as supostas condi¢des transcendentais do perdao e
da reconciliagao. Caliban se aproxima do carrasco de seu marido, afir-
mando: “somente eu posso perdoar [Siléncio]. E eu nao estou dispos-
ta a perdoar” (DERRIDA 2005, 75). Nenhuma lingua ou comunicagao
pode ser condigao transcendente do perdao. Caliban, até aqui, prefere
usar sua lingua, a lingua apreendida de seu senhor, para maldizer.
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Autobiografia como subversao

Magda Guadalupe dos Santos
PUC MINAS

INTRODUCAO

O estudo auto-bio-grafico, enquanto um problema da filosofia,
tem atravessado a histéria do Ocidente, juntamente com indagagoes
ontoldgicas, tais como: o que é? Qual a esséncia de? Como distinguir es-
séncia de uma ilusoria aparéncia? De Parménides a Platao, de Aristdte-
les a Descartes, a busca por um saber unitério e universal, perpassado
por uma mesma estrutura epistémica, seja transcendente e divina, seja
formal, ideal ou matematica, demonstra que o aumento gradual do
conhecimento se perpetuava no vigor, na clareza e na disciplina meto-
dica do pensamento.

Ao longo da historia da filosofia, nos deparamos também com
interrogagoes estruturantes acerca da especificidade conceitual do mes-
mo e do prdprio, assim como do diferente e do outro, enquanto temas
que transpdem a reflexao filosofica e, de modo relacional, chegam até
a contemporaneidade. Tais indagagdes se voltam para a indicagao de
novos parametros metodologicos pelos quais a hierarquia de valores
cognitivos pode ser problematizada, e tanto a questao da identidade,
quanto a da alteridade se inscrevem como temas relevantes para as
analises da subjetividade e da relacao diferencial entre o eu e o outro.
Se a filosofia se mostra hoje critica a uma histéria da verdade, ou cri-

Carvalho, M.; Fornazari, S. K,; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Colegdo XVI Encontro
ANPOF: ANPOE, p. 286-296, 2015.
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tica dos limites e possibilidades do sujeito de conhecimento, os tragos
da identidade ou da alteridade, do proprio ou do diferente, se posicionam
como sinais de escolha de enfrentamento dos dilemas da verdade e da
ilusao, do autoconhecimento e do reconhecimento do mundo em torno
ao eu - sujeito ou narrador de sua prépria historia.

De Agostinho a Rousseau, evidencia-se a escrita como suplemento
e signo (DERRIDA, Gramatologia, 1967); de Beauvoir a Butler, discute-
-se 0 carater socialmente construido do género e abrem-se novas de-
mandas acerca do préprio questionamento do que é¢ uma mulher e do
que € um homem? (BUTLER, GT, p.xi). Derrida vem relacionar des-
construgado, discurso e memoria, auto(bio)grafia, performatividade e
linguagem (DERRIDA. 2008, p.35-36), e isso porque, tal como escreve
em Memorias para Paul de Man: (...) “nds nunca somos n0s mesmos, e
entre nds, idéntico a nds, um si mesmo (self) nunca é em si mesmo nem
idéntico a si mesmo” (DERRIDA. 2008, p.40).

O que Derrida e Butler propdem sao novos desafios da totaliza-
¢ao e do lugar do outro, da memoria e da lei, do falar de si e do falar
do outro e, sobretudo, da funcao performativa que a autobiografia con-
grega, ao confrontar um desejo especular sempre deslocado e supera-
do em funcdo de si proprio. Ao optar por analisar aspectos filoséficos
no tema autobiografico ou autografico em Jacques Derrida e em Judith
Butler, estou, certamente, valorando possibilidades correlacionais que
nos conduzem a revisao da linguagem e da ipseidade, da identidade
de vivéncias e de textualidades. Com Derrida e Butler, embora nao
apenas com cada um deles, mas tomando-os em suas especificidades
como referéncia, a filosofia torna-se o lugar dos desafios autobiografi-
cos, enquanto topos de subversao de base conceituais.

Dessa perspectiva, alguns pontos nodais da argumentagao der-
ridiana da auto-biografia e das teorias da subversao viabilizam ana-
logias com os textos de Judith Butler. Conjuga-los entre si pressupde
um analogo que perpasse teorias de identidade e de linguagem e nos
ajude a discutir alguns tdpicos especificos ligados aos complexos con-
ceitos de performatividade, de identidade e de memdria. Desenvolvo aqui
analises pontuais sobre a sutileza autografica (e performativa) em o
Monolinguismo do outro, sobre tépicos autobiograficos na introducao
de Gender Trouble e, finalmente, leves pontuagdes sobre a memoria, a
certeza e a morte nos obitudrios filosoficos.
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A AUTO-BIO-GRAFIA EM O MONOLINGUISMO DO OUTRO.

A andlise filosofica de textos autobiograficos envolve questio-
namentos, demandas, deslocamentos. As perguntas pelo quem somos,
para quem somos e a quem estamos destinados na experiéncia desta promes-
sa impossivel (que é a amizade, a memoria), tais perguntas se conden-
sam na questdao “o que é a experiéncia?” conforme (DERRIDA. 2008,
p-150). Contudo, estas sao questdes que envolvem o nome e a memdria,
implicando sempre o outro em nds e a nossa relagdo com o pensamen-
to. O que nos leva a pensar se também tais questoes podem se dar
em fung¢ao de uma auto-nomeacao? De um suposto eu que se volta a
questionar por meio de “gestos filosdéficos”? Quem € o eu e quem é o
outro quando pensamos em nos mesmos da perspectiva multipla da
filosofia? E como podemos suportar em nds mesmos tais reflexdes? O
proprio Derrida, em entrevista a Catherine Paoletti (1998), dird que,
“de certo modo, qualquer texto é autobiografico”. De O monolinguismo
do outro (1996) tomo como ponto de partida a lingua como o lugar das
paixoes, dos desejos e esperangas e, ao seu redor, significagdes que se
projetam. Ela é também o que se demonstra como um ndo lugar, como
o questionamento da verdade, como uma relacdo aporética entre uma
lingua que se possui e a dimensao de estrangeiro que com ela nao se
propoe (DERRIDA, 2001, p. 17).

As voltas com essa lingua, a questdo da identidade e a da alte-
ridade se conjugam no desenho autobiografico, sem jamais se confun-
direm entre si. O que se tem a lembrar sao “os tragos intrataveis de
uma impossibilidade”, que se real¢a quase como uma interdigao. Algo
que se impde como uma tradugado, a “lei como tradugao” (DERRIDA,
2001, p.22). Algo que fere as exigéncias dos rastros de uniao, “o que
€? (um franco-magrebino?) Quem ¢é? (franco-magrebino?) Quem € o
mais franco-magrebino? A decifracao da esséncia como uma impossi-
bilidade silenciosa deste vestigio de uniao (DERRIDA, 2001, p.24), leva
a exclusoes e a exigéncia de se reconhecer um risco tinico e que nada
acalma, assim como, e a0 mesmo tempo, se reconhecerem sinais de
“um e outro” e das relagdes que se estabelecem entre “o nascimento, a
lingua, a cultura, a nacionalidade e a cidadania”, como escreve Derrida
(DERRIDA, 2001, p.26).
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Nos quadros de uma narrativa genealdgica, Derrida, voltando-se
para Nietzsche, apresenta-se, ecce homo, parodiando seu préprio mar-
tirio de franco-magrebino que “nada escolheu e nada compreendeu”,
apenas “sofre e testemunha” (DERRIDA, 2001, p.33-34). Se, como es-
creve Carla Rodrigues (2013, p. 59), o estilo (nietzschiano) é uma forma
de “neutralizar” os contetidos, fazendo desaparecer “um significado
‘presente a si”’, este estilo € também um meio critico de distin¢ao da
tradicao filosofica.

Na esteira das distingdes, ¢ também sobre o monopdlio e a pos-
se de uma lingua que fecham e encerram o sujeito sobre si mesmo,
como numa projecao solipsista, que Derrida se questiona. Nao apenas
se distinguindo da tradi¢do, mas a ela impondo uma nova historia, a
histdria da diferenga. No confronto de individualidade e generalida-
de, ele problematiza situagdes de opressao linguistica, que sujeitam
o outro pela hegemonia (DERRIDA, 2001, p.37) e fazem surgir estig-
mas culturais que se concatenam de forma aporética na autobiografia
(DERRIDA, 2001, p.44-45).

Na especificidade do franco-magrebino, nos modos em que a
lingua (francesa) lhe fora cerceada e no sentido de que tal proibigao
igualmente interditava “o acesso as identificagdes que permitem a au-
tobiografia apaziguada” (DERRIDA, 2001, p.46), nao se trata de uma
interdigdo negativa que apenas provoca a perda ou a perdigao, mas de
um impedimento fundamental, de uma interdi¢do absoluta, a “interdi-
¢ao da dicgdo e do dizer”. Nesse caso, a lingua materna € a que outros
dizem e falam e que a ele, Derrida, fora dada apenas para interrogar e
citar (DERRIDA, 2001, p.49). Nao se trata de um simples colonialismo,
termo do qual o fildsofo se serve com certa resisténcia. Afinal, “qual-
quer cultura é originariamente colonial” e se institui pela “imposi¢ao
unilateral de alguma “politica” da lingua” (DERRIDA, 2001, p.55), do
“poder de nomear” e de legitimar as designagdes; esta-se sob o impac-
to da “lingua da Lei” e “a Lei como Lingua”.

A passagem de uma experiéncia aparentemente autonoma para
uma vivencia de heteronomia determinante, cuja fluidez se revela na
tentativa de “reduzir as linguas ao Uno”, a “hegemonia do homogeé-
neo”, trouxe ao filésofo conflitos e inquietagdes, mas também novas
possibilidades de compreensao da alteridade: a lingua é dissimetrica-
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mente a do outro (DERRIDA, 2001, p.57), a escritura é também a de
um determinado outro e dela nao se separa uma cultura, e a inscrigao
de tais limites necessariamente deixa rastros (DERRIDA, 2001, p.56). A
lingua, diz Carla Rodrigues, suportaria “o paradoxo de ser ao mesmo
tempo a primeira e a tltima condigao de pertencimento”. Mas também
comporta a exigéncia de uma “irredutivel expropriagao” que transmu-
da a “lingua dita materna para sempre e desde sempre” na “lingua do
outro” (DERRIDA, APUD RODRIGUES, 2013, p.139).

Dessa dimensao de alteridade, a lingua do outro, para o filoso-
fo que descreve a si como se descrevesse um outro, surge como uma
fascinagdo por novas paragens e por novas “experiéncias rasuradas do
rastro”, como menciona Rafael Haddock-Lobo (2008, p.109), especial-
mente, pelo interdito outorgado, por uma Paris como “capital da lite-
ratura” (DERRIDA, 2001, p.59). Esta-se aqui diante de uma nogao de
alteridade como constitutiva do autorretrato filosofico, assim como do
paradoxo de lembrangas e vivéncias que transitam entre a Argélia e a
Franca, segundo Magali Nachtergael (2011). Trata-se, para Derrida, de
um tempo com um sonho intangivel para quem vive na Argélia como
em um “simulacro espectral” de uma distinta estrutura (DERRIDA,
2001, p.60), o qual era preciso atravessar, para se formar nas fabulas
doutrinarias e na imposicao de se perder o sotaque para ingressar na
literatura francesa (DERRIDA, 2001, p.63).

Olgaria Matos (2012) entende que Derrida é um “grego judeu”,
para o qual a origem, a arkhé, é objeto da desconstrugao. A nogao de
origem em Derrida se mostra desconstruida justamente com essa ideia
de nagdo, que passa a ser compreendida nao mais a partir da politica,
como em Hannah Arendt, por exemplo, mas por esse referencial da lin-
gua, na diferenga entre “nagao politica e nagao cultural”. Entretanto, é
mantendo a entonagao do francés da Argélia que Derrida se distingue
a si mesmo e se nomeia enquanto tal: “o sotaque assinala um corpo-a-
-corpo com a lingua em geral”, dizendo mais do que uma mera dicgdo,
escreve o filosofo (DERRIDA, 2001, p. 63), e mais do que as exigéncias
de confronto com o idioma, incluindo os atos de heroismo para manter
o “axioma da pureza” (DERRIDA, 2001, p. 64) longe das conotagdes
de purismo, mas atendendo a um “gosto hiperbolico pela pureza da
lingua” (DERRIDA, 2001, p. 66).
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Os exageros, os acontecimentos historicos do pos-guerra, o le-
vam a sonhar que algo poderia acontecer a essa lingua Como se algo
que a fizesse se perder de si pudesse fazé-la novamente se encontrar,
“convertendo-se a si-mesma, como o Uno que retorna, que retorna a
si”. Isso poderia acontecer justamente quando um “hdspede incompre-
ensivel”, alguém de origem assinaldvel, fizesse essa lingua chegar a si,
levando-a a falar, ela-mesma, a lingua, “na sua lingua, diferentemen-
te” (DERRIDA, 2001, p.69). Eis o prenuncio da Desconstrugio!

]UDITH BUTLER E AUTOBIOGRAFIA SUBVERSIVA.

Em Judith Butler, em especial nos prefacios de Bodies that Matter
(1993) e da reedicao de Gender Trouble [(1990) 1999], o contorno autobio-
grafico se revela como o grito que subverte as exigéncias de lucidez, para
apontar o que se esconde sob as evidéncias excludentes e legitimadoras
da cultura. Ela anota: “o fato de que eu possa escrever de um modo auto-
biografico (in na autobiographical mode) ndo altera, eu penso, o lugar que
ocupo como o sujeito que sou” (BUTLER, 2007, p.xvii). Pode-se indagar
por que o tema autobiografico surge em seus textos s6 como proémio
de suas obras. Seu autorretrato, sua dicgdo de memoria, sua linhagem
autobiografica, nao se desenvolvem explicitamente no corpo dos textos,
tal como em Derrida, embora ela sempre os mencione.

Na reedicao de Gender Trouble, Butler se posiciona de um modo
que coincide com os debates sobre a questdao corpdrea do género e
com a atuagao de formas corporeas nao normatizadas. Em primeiro
lugar, ela se apresenta como uma autora que mantinha uma “relagao
de combate e antagonismo em face a certas formas de feminismo”. Sua
intengao inicial era a de revisar criticamente o “vocabulario basico do
movimento de pensamento no qual se inscrevia” (the basic vocabulary
of the movement of thought), e sua autocritica se voltava para a promessa
de uma vida mais democratica para o movimento feminista (BUTLER,
2007, p. vii). Especificamente, quando da primeira edi¢dao, em 1989, sua
intencao era criticar “um suposto heterossexual dominante na teoria
literaria feminista” e os limites as concepgdes aceitas de masculinidade
e feminilidade. O feminismo ndo deveria idealizar “certas expressoes
de género”, que tanto originam novas formas de hierarquia, quanto de
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exclusoes (BUTLER, GT, 2007, p. viii). Em segundo lugar seu objetivo
nao era prescrever uma nova forma de vida determinada pelo género,
mas abrir possibilidades para o género sem ter que precisar a viabili-
dade de sua realizagao.

Butler investiga a expectacao de algumas praticas diante do pa-
nico da desconstrugao do género. Ela se opunha ao heterossexismo
existente no cerne das indagacoes acerca da “diferenca sexual”, surgi-
do em alguns topicos do pds-estruturalismo francés, e questionava as
aplicacdes e formalismos de teorias e praticas feministas, ampliando
as discussoes para o campo das teorias culturais ou da teoria critica
(BUTLER, 2007, p.x). Ela real¢a sua linhagem filoséfica vinculada a in-
telectuais franceses e a americanizagao de sua pauta tematica, assim
como critica uma forma unica de expressao sexual enquanto crenga
politica. Entende que as praticas sexuais ndo normativas interpelam
a estabilidade do género como categoria de analise e algumas dessas
praticas tém o poder de desestabilizar o género.

Tais questdes lhe parecem criar “certa crise na ontologia expe-
rimentada no nivel da sexualidade e da linguagem” (a certain crisis in
ontology experienced at the level of both sexuality and language) (BUTLER,
2007, p.13), exigindo novas indagagoes. Assim, a revisao da teoria da
performatividade proposta em Gender Trouble torna-se para Butler um
lema a ser perseguido (BUTLER, 2007, p.xv). Contudo, sua relagao
com a performatividade advém, sobretudo, da interpretacao feita por
Derrida do texto de Kafka, Diante da Lei: “Quem espera algo da lei, se
senta em frente a porta da lei e atribui certa forga a essa lei”, escreve
a filésofa (BUTLER, 2007, p.xv). Desse modo, “a antecipa¢ao de uma
revelacao fidedigna do significado” é o meio pelo qual a autoridade
se instala, ou seja, “a antecipacgdo ¢ o que trama o seu objeto”. Tal é a
expectativa que se tem em relacdo ao género, como se esse fosse deten-
tor de uma esséncia interior que possa ser desvelada, algo como uma
promessa que acaba “produzindo o fendmeno mesmo que antecipa”
(the very phenomenon that it anticipates) (BUTLER, 2007, p.xv).

Butler atribui a performatividade do género uma metalepse, ja
que a antecipagao de uma “esséncia prevista de género” origina o
que se propde como sua exterioridade. Contudo, a performatividade
ndo sendo um ato Unico, revela-se como uma repeti¢ao e um ritu-
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al que se efetiva, por forga de sua naturalizacao, no contexto de um
corpo que se sustenta culturalmente (BUTLER, 2007, p.xv). O fato do
género ser performativo ndo se correlaciona a uma possivel esséncia
interna que se constréi por meio de um conjunto de atos postulados
por meio da estilizagdo do corpo baseada no género. Tal concepgao
apenas demonstra que tracos internos de nés mesmas/os sao apenas
o que antecipamos e produzimos por meio de certos atos corporais,
ou seja, um efeito alucinatorio de gestos naturalizados (an hallucinatory
effect of naturalized gestures) (BUTLER, 2007, p.xvi). Nos limites de seu
intento autobiografico que sustenta o prefacio desta nova edicao de
Gender Trouble, Butler observa que as condi¢des em que escreveu o
texto nao foram apenas as da academia, mas também as dos movi-
mentos sociais de que participara e das comunidades (alternativas
as prescrigdes sexuais normativas) em que vivera, “deparando-me
individualmente com a sexualidade em suas varias bordas culturais”
(encountered sexuality at several of its cultural edges) (BUTLER, 2007,
p-xvii). Entretanto, o fato de haver pretendido escrever “de um modo
autobiografico”, mencionando aspectos de sua vida, familia, prefe-
réncias, apenas realga o lugar, o real lugar, que ela-autora ocupa no
mundo em relacao a seus leitores, diante de uma nao neutralidade
gramatical ou de estilo, aprendendo as regras que regem o discurso
inteligivel e integrando-se, pois, a linguagem normalizada (BUTLER,
2007, p.xix). Segundo M. L. Femenias, um dos modos de “quebrar
as defini¢cdes normativas € a transgressao por meio de condutas per-
formativas de agentes nao-sujeitos” (FEMENIAS, 2012, p.144), e que
sempre nos afasta do “fantasma do sujeito humanista”, supostamen-
te capaz de se autocriar (FEMENIAS, 2012, p.143).

O corpo nao parece a Butler ter uma “posi¢ao ontologica distin-
ta dos diversos atos que conformam sua realidade” (BUTLER, 2007,
p-185). Uma suposta interioridade essencial nao é mais do que um efei-
to e uma fungao social discursiva que se realiza mediante a politica da
superficialidade corporea, por meio do controle de género que “distin-
gue o interno do externo” e instaura o que se denomina por “integri-
dade” do sujeito (the integrity of the subject) (BUTLER, 2007, p.185). Se
o que ha é uma mera ilusdo de um nucleo de género interior, que se
preserva por meio do discurso regulador da sexualidade reprodutiva,
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a dita verdade interna do género nao é mais do que simples invengao
(BUTLER, 2007, p. 185).

Se em Derrida a identidade pela lingua € algo tanto retorico
quanto enigmatico ou paradoxal, pois desejado e repelido, interditado
e outorgado, em Butler, a identidade de género nada mais é do que
uma precaria ilusao que se realca em atos repetitivos que apenas fa-
zem surgir um efeito fantasmatico da identidade constante como uma
construgao politicamente insuficiente. Se em Derrida esta-se diante da
condigao paradoxal entre identidade e monolinguismo, em Butler nao
ha uma identidade preexistente pela qual um ato se possa medir e a
demanda por uma identidade de género verdadeira se revela apenas
como uma fic¢do reguladora (a regulatory fiction) (BUTLER, 2007, p.
192). Para cada um deles, e em seus tragos singulares, é preciso rein-
ventar a lingua, a linguagem, a corporeidade que a habita, sempre en-
voltas em descri¢des fantasmaticas de seus contornos autobiograficos,
de uma grafia propria que altera o contorno de um suposto eu.

MEMORIA E ALTERIDADE

No intento de possibilitar novas interlocu¢des entre Derrida e
Butler, faz-se interessante mencionar especifica relacao discursiva que
vincula topicos relativos a memdria, certeza e morte, o outro e a morte, 0s
obitudrios e a auséncia, considerando os obitudrios escritos por Derrida
com o obitudrio escrito e dedicado a ele por J. Butler. Nos diversos
obitudrios escritos por Derrida como forma de dizer adeus a velhos
amigos, como a Emmanuel Levinas e a Roland Barthes, mas também
de retomar, pela memoria, a relagao entre vida e morte, de uma vida
grafada finalmente pela morte, surgem as dificuldades de se distinguir
o nome e a restauragao do sujeito nomeado, conforme suas indicagdes
em Memorias para Paul de Man.

Vale a pena notar que os contrastes ambiguos dos obitudrios
de Derrida também se encontram no memorando de Judith Butler a Ja-
cques Derrida, publicado em London Review Bookshop em 2004, logo
apos a morte do fildsofo. Nesse adeus a Derrida, o que Butler faz é o
elogio de uma vida, em especial de um trabalho que “mudou funda-
mentalmente a maneira como pensamos sobre a linguagem, a filosofia,
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a ética e a politica”. A interrupg¢ao da vida pela morte é o que mantem a
indecisao, uma interrupgao que libera o texto em movimento, que nao
fecha o deciframento do mesmo. Segundo Butler,

“Em seu continuo ato de inquirir, Derrida pos de forma mais ho-
nesta e ardua, a questao: ‘como vocé finalmente responde a sua
vida e ao seu nome’? Esta questao € posta por Derrida em relagao
a si mesmo, e ele a manteve como a um outro para si e diante
de si, ‘modelando uma forma de reflexividade, perguntando se

777

uma conta pode ser paga em vida, e desta em relacdo a morte™.
(BUTLER, 2004)

Mas, para Butler, a relagao de Derrida com o outro é o ponto cen-
tral das propostas de mudangas ético-politicas. De um lado, ele dese-
nhou criticamente sobre a obra de Emmanuel Levinas, a fim de insistir
no outro como aquele a quem uma responsabilidade incalculdvel é de-
vida, aquele que nunca poderia ser totalmente “capturado” por meio
de categorias sociais ou nomes designativos, aquele a quem uma certa
resposta é devida.

De outro, sua pratica da critica torna o projeto de transformacao
social e politica algo incessante e coextensivo ao devir da vida e do en-
contro com o outro, que ndo poderia ser simplesmente excluido ou apa-
gado de uma releitura de regras politicas. Esta seria possivelmente uma
possivel concepcao de justica para Derrida, referente a um novo per-
guntar independentemente das consequéncias, e, possivel e justamente,
quando as autoridades pouco desejavam que elas se manifestassem.

Segundo Butler, Derrida sempre nos ofereceu uma maneira de
interrogar o sentido de nossas vidas, isolados e no plural, “voltando a
questdo, como ao inicio da filosofia”, mas com certeza também, a seu
modo, e com varias dividas impagaveis, “comegando a filosofia de
novo e uma vez mais” (beginning philosophy again and anew) (BUTLER,
2004, p.32).

Discursos diversos que nos levam a problematizar o alcance das
defini¢des culturais, dos argumentos e teorias defensoras de um sujeito
pleno de si e que, ja no século XX, se vé ressignificado em lacunas e des-
vios, talvez reclamando continuamente por uma identidade ficcional.
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INTRODUCAO

O objetivo deste ensaio € verificar as analises de Lyotard, em A
condigdo pos-moderna, acerca da legitimacao e da deslegitimagao do es-
tatuto da ciéncia que tém como pressupostos a radicalizacdo no modo
de producao, distribuicado e legitimagao do saber nas dreas mais avan-
¢adas do capitalismo contemporaneo. Essa radicalizagao e a transfor-
macao na forma de produgao do conhecimento cientifico tem origem
na crise da ciéncia (e da verdade) ocorrida nas ultimas décadas do sé-
culo XIX. Na realidade, trata-se de uma transformagao que afetou a
natureza da ciéncia no tocante a producao do saber, comprometendo
a prépria universidade enquanto produtora de ciéncia. Assim, a uni-
versidade e a ciéncia passam a se vincularem a logica do saber infor-
macional operado pela maquina que, por sua vez, traz uma tecnologia
delineando um saber resultante de uma ciéncia aplicada.

Nesse aspecto, como validar os saberes que nao passam pelo cri-
vo legitimador da ciéncia? E como se localiza o sujeito do conhecimen-
to diante da exteriorizagdo do saber? E ainda, em que medida a ciéncia
deslegitima os saberes que desvinculados de seu critério legitimador
que, em ultima instancia, tem como valida a operacionalidade do sa-

Carvalho, M.; Fornazari, S. K.; Haddock-Lobo, R. Filosofias da Diferenca. Cole¢do XVI Encontro
ANPOF: ANPOF, p. 297-314, 2015.
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ber? Nesse sentido, nao seria necessario pensar o vinculo social como o
critério de legitimagao dos saberes que nao convergem com o discurso
cientifico? Entao, como tornar o vinculo social o legitimador de valida-
de dos saberes nao cientifico e do saber cientifico?

Nessa perspectiva, sdo trés as hipoteses que justificam a pretensa
discussao: a primeira hipdtese perpassa a diferenca de enfoque no pro-
cesso de legitimacao da ciéncia nas sociedades avangadas (pds-moder-
nas), delineando uma transformacgao cultural que afetou as regras de
jogo nos campo da ciéncia, da literatura e das artes desde o final do sé-
culo XIX, resultante da crise dos discursos metafisicos. A segundo hi-
potese, encontra-se na analisa do conflito entre a ciéncia e os relatos do
ponto de vista dos proprios critérios de legitimagao das regras de jogo
dos relatos e da ciéncia. A terceiro hipotese aponta que o metadiscurso
permitia o consenso de um enunciado veraz entre remetente e desti-
natdrio, pois nas regras de jogo deveriam estar contida a convivéncia
minima de dois discursos, pois a legitimagdo nao teria credibilidade
sem uma agonistica geral.

O PROBLEMA DA LEGITIMAQ:&O E SEUS EFEITOS
SOBRE O PODER E AS INSTITUIgﬁES CIVIS

O problema da legitimacao do saber cientifico demonstra que ¢é
preciso, do ponto de vista de Lyotard, problematizar acerca do paradig-
ma geral do progresso da ciéncia e da técnica uma vez que o avango tec-
nocientifico estao diretamente vinculado ao crescimento economico e ao
controle sociopolitico dos paises que controlam o conhecimento cientifi-
co. H4 um consenso que o saber tecnocientifico se acumula, tal consenso,
na visao de alguns tedricos, aponta para uma preocupagao apenas para
com a forma de acumulacdo desses saberes e da possibilidade quanto a
regulamentac¢do dos mesmos de modo continuo e unanime. Para outros
tedricos, o consenso estaria na crenga de que a acumulagdo daquele sa-
ber se daria periodicamente, descontinua e conflituosamente.

Contudo, o saber cientifico nao é todo o saber, ele apenas com-
porta um saber com métodos especificos e técnicas prdprias que pre-
tendem desvendar e desvelar a natureza e a realidade objetivamen-
te, diferentemente de outras formas de conhecimento (arte, teologia,
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popular e filosofia) e do saber narrativo. O Positivismo, no entanto,
coloca o “paradigma geral do progresso das ciéncias e das técnicas™
correspondente ao “crescimento econdmico e ao desenvolvimento do
poder sociopolitico”?, mudando o paradigma de legitimacao da cién-
cia, reduzindo todos os fendmenos a verdade da ciéncia.

No entanto, nas sociedades modernas, anterior ao aparecimento
do Positivismo, a Filosofia tinha a fun¢ao de legitimar o estatuto da ci-
éncia uma vez que o metadiscurso permite os relatos conduzirem o dis-
curso a ruptura das contradi¢des, pois acredita-se em um consenso de
um enunciado veraz entre remetente e destinatario a partir do discurso
metafisico-filosofico. Assim, a regra estd contida numa perspectiva de
uma unidade possibilitada pelo uso da razao, com a qual o sujeito do co-
nhecimento busca o saber para um fim ético-politico e pela paz univer-
sal resultante de enunciados que trazem um consenso forjado a partir
da pseudo eliminacao das contrdi¢des. Contudo, a legitimacao do saber
se daria a partir do discurso metafisico-filosofico que seria utilizado no
intuito de validar as institui¢des que regem o vinculo social, pois, no to-
cante a justica e a verdade, o metarrelato facilitaria a justica e a verdade o
mesmo grau de credibilidade comum ao saber narrativo.

Nesse sentido, é preciso esclarecer que o saber narrativo per-
mite a interioridade e a conviviabilidade uma vez que ele perpassa “a
experiéncia (Erfahrung) como o fruto do trabalho”® que resulta da in-
teriorizagdo e da convivéncia social. Ao se reduzir os fendmenos social
e fisico a verdade da ciéncia e a operacionalidade da tecnologia, vé-se
surgir uma crise dos relatos e, consequentemente, “a incredulidade em
relacdo aos metarrelatos”. Com isso, nasce a “crise da Filosofia Metafi-
sica e da institui¢cao universitaria que dela dependia”?, pois verifica-se
a dispersao da Filosofia nos elementos de linguagem narrativos, deno-
tativos, prescritivos e descritivos, nos quais existe uma veiculagao de
validades pragmaticas. Na verdade, ndo existe estabilidade nas com-
binacdes de linguagem quando as propriedades dessas combinagdes,
formadas pelo préprio homem, necessariamente, nao se comunicam.

1 LYOTARD, A condigdo pds-moderna, p. 12.

2 Idem, p.12.

3 BENJAMIN, Walter. Ocio e ociosidade. In: . Passagens, p. 840.
4 LYOTARD, A condicio pés-moderna, p. xvi.

5 Idem, p. vxi.
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Com isso, surge a ldgica do melhor desempenho inconsistente,
sobretudo no aspecto da contradigao no campo social e econdmico,
pois busca-se a0 mesmo tempo um menor trabalho que reduza os cus-
tos de produgao e um maior trabalho para reduzir a carga social da
populagao inativa. Para Lyotard, existe um estranho desencanto em
relacdo a positividade cega da deslegitimagio uma vez que a tecnologia
¢ fornecedora do critério operacional que nao tem pertinéncia para se
julgar como verdadeiro e justo. O saber pds-moderno, além de ser um
instrumento de poder, também conduz as subjetividades para uma re-
alidade multipla e reforca a capacidade humana de suportar o imen-
suravel. Para o autor, o saber pds-moderno “nao encontra sua razao
de ser na homologia, dos ‘experts’, mas na paralogia dos inventores.”®

O mundo pds-moderno cibernético e informativo, no intuito de
conhecer o mecanismo de producgado, buscando estabelecer a compati-
bilidade entre a linguagem e o computador, expande crescentemente
seus estudos e suas pesquisas sobre a linguagem. Nesse contexto, ha
também um aperfeicoamento de estudos das inteligéncias artificiais a
partir do conhecimento da estrutura e do funcionamento do cérebro
humano bem como do mecanismo da vida. O grande interesse da so-
ciedade do capitalismo avangado é o de se informatizar com o auxilio
da ciéncia, da tecnologia e da politica de incentivo. Desse modo, o sa-
ber cientifico se exterioriza, isso significa o aparecimento de um novo
estatuto que diretamente interfere na legitimagao da ciéncia, pois a

a legitimagao é um processo pelo qual um legislador é autori-
zado a promulgar esta lei como norma. Considere-se um enun-
ciado cientifico; ele esta submetido a regra: um enunciado deve
apresentar determinado conjunto de condig¢oes para ser reconhe-
cido como cientifico. Aqui, a legitimagao é o processo pelo qual
um “legislador” ao tratar do discurso cientifico é autorizado a
prescrever as condigdes estabelecidas (em geral, condi¢oes de
consisténcia interna e de verificacdo experimental) para que um
enunciado faga parte deste discurso e possa ser levado em consi-
deragao pela comunidade cientifica.”

6 Idem, p. xvii.
7 LYOTARD, A condicio pés-moderna, p. 13.
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Contudo, a legitimagao desde a filosofia classica (Platao) esta vin-
culada a legitimagao do legislador, isso significa que o poder de deci-
sao sobre a verdade corresponde ao poder sobre a justica, mesmo que o
enunciado dos discursos emitidos estejam submetidos a autoridades de
natureza diferente. Diante disso, desaparece a ciéncia como “uma ativi-
dade nobre, desinteressada, sem finalidade preestabelecida, sendo que
sua funcao primordial era romper com o mundo das “trevas”, mundo
do senso comum e das crengas tradicionais, contribuindo assim para o
desenvolvimento moral e espiritual da na¢ao.”® Neste contexto, nasce a
ciéncia que opera com o saber cientifico como discurso.

O FIM DA ATIVIDADE CIENTIFICA COMO PRAXIS PARA
A FORMACAO DO ESPIRITO E O NASCIMENTO DO SABER
CIENTIFICO COMO DISCURSO

No mundo pés-moderno o grande produto comercial é a infor-
macao e, no contexto informacional, a ciéncia aplica seu saber por meio
da tecnologia, cuja fungdo € organizar, estocar e distribuir informacdes.
Desse modo, a ciéncia tem na tecnologia a aplicagao do saber cientifi-
co. Logo, ndo se pode pensar uma ciéncia fundamentada num espirito
presente ou numa divindade presente uma vez que a ciéncia, por meio
do usa da tecnologia, busca a fundamentagao de seu saber em si. Por-
tanto, na sociedade pds-moderna, a ciéncia € vista como um conjunto
de mensagens que podem ser traduzidas numa linguagem informati-
zada, permitindo a tecnologia tornar-se uma ciéncia aplicada. Nessa
perspectiva, qualquer saber reprovado pela tradugao do computador
nao é considerado um saber cientifico, inviabilizando a acao de sub-
jetividades produtoras de saberes desvinculado do saber tecnoldgico.

Nesse contexto, a pesquisa cientifica passa a ser condicionada pe-
las possibilidades técnicas da maquina informatica, e o que escapa
ou transcende tais possibilidades tende a ndo ser operacional, ja
que nao pode ser traduzido em bits. Assim sendo, a atividade cien-
tifica deixa de ser aquela praxis que, segundo a avaliagao huma-
nistico-liberal, especulativa, investia na formagao do espirito, do
sujeito razoavel, da pessoa humana e até mesmo da humanidade.

8 Idem, p.ix.
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Nesse sentido, a riqueza, na sociedade pds-moderna, advém do
saber acumulado em bancos de dados, conduzindo os paises a com-
petirem entre si, afetando tanto o aspecto politico quanto o aspecto
econdmico, pois a disputa ndo mais se d4 por tonelada anual de ma-
téria-prima ou pelo acumulo da produgao, mas por informacoes acu-
muladas em bancos de dados. Atualmente isto faz parte do mercado,
pois estocar grande quantidades de mercadorias nao ¢ mais praticado,
pois mudou a logistica do estoque das empresas que tinha como pra-
ticar o acumulo do excedente das mercadorias em deposito. Hoje o
estoque € virtual uma vez que a rapidez da informagao permite fazer
uma previsdo de data para a entregue do produto ao comprador. Isto
pressup0e que os bancos de dados, muitas vezes, apontam um estoque
que nao existe, mas que € possivel produzir o produto em tempo 4bil,
pois a velocidade da comunicagao virtual permite a empresa comprar
a materia-prima e produzir o produto, obedecendo o prazo estipulado
para a entrega. O mesmo ocorre com as universidades e os centros de
pesquisas que lidam com dados informacionais em banco de dados
para produzirem ciéncia.

Isto so reafirma que a competigao esta centrada na quantidade de
informacao dos campos tecnoldgico e cientifico que as instituigdes (as
universidades e os centros de pesquisas) forem capazes de produzir,
estocar e fazer circular como produto comercial. Assim, o codigo ciber-
nético delineia ainda mais o processo de massificacao e neutralizagao
da singularidade e da existéncia, pois nao € possivel pensar a diferenca
diante de uma legitimagao do vinculo social e de uma sociedade justa
praticavel segundo um paradoxo andlogo ao da atividade cientifica.
Nesse sentido, € preciso verificar em que consiste esse paradoxo.

A esse respeito a hipdtese de Lyotard estd concentrada na mu-
danga do estatuto do saber e sua interferéncia direta na cultura que
resultou no avanco da tecnologia. Diante do novo paradigma cultural
e do saber cientifico como discurso, Lyotard (1979) observa que “uma
parte das descrigdes do novo estatuto do saber ndo pode deixar de
ser conjectural.”’ Por isso, o autor se detém na observagao de que “o
saber cientifico é uma espécie de discurso”’’. Pode-se observar que ha
quarenta anos as ciéncias e as tecnologias de vanguarda manipulam a

o Idem, p. 3.
10 Ibidem.
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linguagem afetando “as duas principais fungdes do saber: a pesquisa e
a transmissao de conhecimento.”"!

No tocante a transmissdao de conhecimento, a popularizagao, a
portabilidade e a comercializagao dos computadores permitem a cir-
culagao mais rapido da informacao, isso aponta, afirma Lyotard, “que
a multiplicagdo de maquinas informacionais afeta e afetara a circula-
¢ao dos conhecimentos, do mesmo modo que o desenvolvimento dos
meios de circulagao dos homens (transportes), dos sons e, em seguida,
das imagens (média) o fez.”'> Dentro dessa ldgica, saber tornar-se-a um
conhecimento quando tiver carater operacional e quando for traduzido
pela linguagem hegemonica da maquina, caso contrario serd abando-
nado. Consequentemente, tanto os autores quanto os que fazem uso
do saber devem passar pela linguagem tradutora do computador.

Assim, a hegemonia informacional cria sua propria logica, im-
pondo as outras formas de conhecimento o critério de cientificidade
a partir da prescricao cibernética sobre os enunciados. Isto pressupde
a exteriorizacao do saber em relacao ao sujeito produtor de saberes
outros, pois o carater operacional informacional da tecnologia facilita
a relacao comercial entre os fornecedores e os utilizadores do saber
informacional. Isto torna o saber uma mercadoria, por conseguinte, ele
assume valor de compra, pois sua produgao em grande escala permite
aos paises ricos dominarem a politica, a economia e a cultura.

Nessa perspectiva, o poder de controle do saber tecnoldgico susci-
ta novos investimentos econdmicos e, por conseguinte, agoes de controle
por parte dos paises detentores da produgao tecnoldgica que, por sua
vez, definem quem terd acesso ou nao ao conhecimento e quem o pro-
duzira. Isto aponta para o problema da deslegitimag¢ao do novo estatuto
do saber que opera a partir da legitimacdo da linguagem informacional
uma vez que esta exerce o controle no tocante ao poder publico e as
institui¢oes civis (sobretudo, empresas ligadas a drea de telecomunica-
¢Oes e informatica). Trata-se de um estatuto que informatiza a sociedade
sem se preocupar com a originalidade e nem com pretensao de verdade
dos discursos, pois a tnica preocupacao da sociedade informatizada é
a distribuicao de um saber informacional que traz o paralogismo de um
discurso legitimador das regras impostas pela maquina.

11

Idem, p. 4.
12 Ibidem.
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Contudo, vale ressaltar que alguns aspectos da formacao do sa-
ber e seus efeitos sobre o poder estatal e as institui¢des civis conduz a
sociedade contemporanea ao paradigma geral do progresso cientifico
e tecnologico vinculados ao crescimento econdmico e ao desenvolvi-
mento do poder sociopolitico. Assim, as ideias de equilibrio dos dis-
cursos e a convivéncia social a partir desse equilibrio seria a saida para
se pensar a deslegitimagao dos saberes ndo cientifico uma vez que os
enunciados nao devem ser submetido ao critério operacional da cién-
cia que, por sua vez, impde as demais formas de produgao de saber um
“conjunto de condigdes para ser reconhecido como cientifico.”"® Para
isso, € necessario uma legitimac¢do que possua uma legislador autori-
zado a prescrever as condi¢oes, tanto de consisténcia interna quanto de
verificagdo, a partir da experiéncia estabelecida para que o enunciado
seja considerado como cientifico pela comunidade cientifica. Nao se
trata de imposi¢ao, como se pode observar, mas do processo de legiti-
magao do novo saber, pois

a questao da legitimagao encontra-se, desde Platao, indissoluvel-
mente associada a da legitimacao do legislador. Nesta perspec-
tiva, o direito de decidir sobre o que ¢ verdadeiro nao é inde-
pendente do direito de decidir sobre o que ¢ justo, mesmo se os
enunciados submetidos respectivamente a esta e aquela autori-
dade forem de natureza diferente. E que existe um entrosamento
entre o género de linguagem que se chama ciéncia e o que se
denomina ética e politica: um e outro procedem de uma mes-
ma perspectiva ou, se preferir, de uma mesma “opgao”, e esta
chama-se Ocidente.'

Diante disso, ndo se pode deixar de levar em consideracao a dis-
cussao acerca da legitimacao do estatuto do saber cientifico na socie-
dade tecnologica porque trata-se de um saber que traz implicitamente
também a legitimac¢ao do poder: “quem decide o que é saber, e quem
sabe o que convém decidir?”". Tal problematizagao evidencia a relagao
intrinseca entre saber e poder, pois o problema do saber no mundo
informatizado é mais do que nunca o problema de governo porque

13 LYOTARD, A condigdo pés-moderna, p. 13.
" Ibidem.
15 Ibidem, p. 14, capitulo 2.
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estamos diante de forgas que legitimam e decidem o que ¢ cientifico,
determinando o que € saber e quem tem o direito de produzi-lo.

Isso aponta a critica linguistica do autor a visdao moderna de lin-
guagem uma vez que a linguagem era responsavel pela interagao so-
cial. Nesse sentido, ele reivindica o didlogo entre os diversos discursos
como forma de anular a existéncia de um discurso sobrepondo-se ao
outro. Para Lyotard, os discursos devem ser elaborados por meio de
jogos de linguagem para que se alcance a estabilidade do proprio dis-
curso, pois os discursos instaveis nao resultam de combinagdes seme-
lhantes permitidas por aqueles jogos. Nesse sentido, os discursos ins-
taveis ndo conseguem estabilidade porque nao existe uma verdadeira
adequacao entre eles. Na verdade, o que existe é uma sobreposicao de
um em relagdo ao outro, quebrando com o conceito de jogos de lingua-
gem wittgensteineano. Para Wittgenstein, os participantes do jogo sao
equivalentes no sentido antagonico, nao existe perdedor nem ganha-
dor quando se quer que prevalega a questao cultural, organica, social e
econdmica dos jogadores.

A Acgonistica ONTOLOGICA E 0S JOGOS DE
LiINGUAGEM coMO PoOSSIBILIDADE PARA O VINCULO
SociaL NA ErA pa TECNOLOGIA

Se Platao criticava as instituicdes democraticas ateniense por
permitiam qualquer pessoa fornecer um juizo de valor e legitimar so-
bre a linguagem sem se preocupar com o nivel econdmico e intelectual,
isto significa que, para Platao, a politica € uma questao de saber e nao
de opinido. Nesse sentido, opde-se a Protagoras e aos sofistas em geral
que sempre viram a formacao da linguagem no ambito do relativismo,
restringindo os discursos a uma unidade rigida porque a doxa (opi-
nido) acerca da linguagem ¢€ falaciosa, evitando, assim, a demagogia e
a tirania por meio da palavra.

Para Platao, a solugao para resolver o significado da palavra esta-
ria na Filosofia por ser capaz de desvendar as incertezas da linguagem,
isto €, a Filosofia fornece a razao e a capacidade de reflexao que o leva
a romper com o senso comum e chegar ao bom senso. E, este, por sua
vez, fornece o momento de reflexao que leva o individuo ao alcance
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do eidos (esséncia) da palavra. Mas a Filosofia necessita de um método
(a dialética) para atingir o essencial da palavra, e assim, chegar a uma
verdade e alcancar a justica, a virtude, a piedade e a beleza. Assim,
Platao acredita que somente a Filosofia seria capaz de refletir acerca da
linguagem, da arte e da politica.

Contudo, no tocante as discussoes acerca da lingaugem, Lyotard
aponta para o problema primordial na questao linguistica: deve-se
verificar como ocorre a elaboragao da linguagem e do poder institu-
cionais dentro dos jogos de linguagem. Ele observou uma instabilidade
nessa elaboragao que ocasionou o declinio das institui¢des burocrati-
cas modernas (Estado e partido politico modernos), permitindo o apa-
recimento de pequenos grupos, ou seja, desloca-se para esses grupos
o poder de legitimar os enunciados dos discursos em que a linguagem
assume os enunciados imerso na parologia dos experts. O novos condu-
tores dos discursos torna a informagao o principal produto, permitin-
do a tecnologia transformar o espago e o tempo fisicos. Neste contexto,
tem-se uma ciéncia legitimada pelo discurso pragmatico cientifico.

Diante disso, Lyotard propde um método de legitimacao que pos-
sa mostrar como € extremamente importante, dentro de uma sociedade
cibernética, a convivéncia minima de dois discursos. Mas, nenhum deve
se sobrepor ao outro porque se isso ocorrer, significa que a legitimacao
nao tem credibilidade. A legitimagao deve surgir a partir de uma ago-
nistica geral para evitar-se uma exteriorizacdo do saber em relagao ao
sujeito que, por sua vez, precisa ser analisada porque é necessario ques-
tionar e discutir o critério de validade e de verdade e, sobretudo se o novo
estatuto do saber cientifico deve ser aceito ou nao como legitimo.

No entanto, Lyotard nao busca um método rigido capaz de reve-
lar uma verdade absoluta porque nao acredita no consenso na socieda-
de de capitalismo avangado. Entdo, mostra ser possivel essa convivén-
cia saudavel e, propde constituir o resultado de analise nos dos Jogos
de Linguagem' de Wittgenstein uma vez que nesses jogos a legitimagao
das regras ndo estd em si, mas faz parte de um contrato organizado ou

1 Os jogos de linguagem constituem um estudo linguistico feito pelo filésofo austriaco Ludwig
Josef Johann Wittgenstein, cuja discussao esta centrada nos efeitos que a linguagem exerce
sobre os diversos discursos. Ele afirma que os Jogos de Linguagem tem o critério de deter-
minar as regras que especificam as propriedades de enunciados denotativos, declarativos e
prescritivos, como também, o que deve-se fazer para utiliza-los.
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nao entre os jogadores. Entretanto, isso nao significa dizer que os parti-
cipantes criem as proprias regras, pois so6 existe jogo quando as regras
estao definidas e, nessas regras, todo e qualquer enunciado participa,
caso contrario, nao ha jogo, mas processo de legitimagao de discursos
que se impoe tendo como critério a legitimagao em si.

Desse modo, Lyotard, a partir das observagoes do estudo da lin-
guagem proposto por Wittgenstein, utiliza os Jogos de Linguagem para
alicergar sua dentincia a legitimagao do saber na sociedade cibernética
e mostrar que € possivel um método em que prevaleca a pluralidade no
ambito do discurso da linguagem em relagao ao saber. O autor acredita
que existe uma semelhanga com um método que possa prevalecer a
pluralidade nos discursos, pois num discurso quando um remetente
fala, seu discurso deve ser combatido pelo destinatério, tal qual ocorre
em um jogo. Trata-se de atos linguisticos que devem provir de uma
agonistica geral, porém, é importante observar que dentro desse tipo de
jogo nao existem perdedores ou vencedores, pois isto

leva a admitir um primeiro principio que alicerca todo o nosso
método: é que falar é combater, no sentido de jogar, e que os atos
de linguagem provém de uma agonistica geral. Isto nao significa
necessariamente que se joga para ganhar. [...] Mas, sem duavida,
mesmo este prazer ndo ¢ independente de um sentimento de su-
cesso, sobre um adversario pelo menos, mas de envergadura: a
lingua estabelecida, a conotagao."”

Por certo, referi-se a um processo continuo de evolugao linguis-
tica (cria-se palavras e sentidos da lingua), com isso, todos sentem pra-
zer, como se estivessem jogando, ndo para ganhar ou perder, mas pela
participagao, embora, o sujeito ndo seja independente do sentimento de
sucesso. Para Lyotard, é fundamental que a agonistica da linguagem
deva conter seu segundo principio norteador de sua andlise: o vinculo
social. Este constitui-se, quando observado, de apostas de linguagem.

Historicamente, desde o século XIX a natureza do vinculo social
prendeu-se a dois modelos de sociedade: uma que buscava a formagao
de um todo funcional (organico) de influéncia francesa dos positivistas
que se firmou apds o Funcionalismo de Parsons; o outro modelo fir-
mou-se pelos tedricos alemaes a partir da teoria de Marx que, por sua

17

Ibidem, p. 17, capitulo 3.

307



RaqQueL CELiA SiLvA DE VASCONCELOS

vez, via a sociedade com base no materialismo histérico e materialismo
dialético. No entanto, os dois modelos tinham o Estado como primor-
dial para controlar e direcionar a ciéncia. Nesse sentido, é necessario
um tracado na natureza do vinculo social no mundo moderno para
que se compreenda a mudanga ocorrida na natureza do vinculo social
no panorama pos-moderno.

Contudo, na sociedade moderna o vinculo social esta centrado
em dois modelos metddicos: um que via a sociedade como um todo
funcional, inspirado na Escola Francesa de Talcollt Parsons a partir
do pos-guerra. Essa escola via o principio do sistema de Parsons com
otimismo porque permitia o crescimento da economia, visando uma
estabilizacdo econdmica uma vez que verificava-se sociedades abun-
dantes, protegidas pelo Estado do bem-estar (ou Welfare State) regrado.

No entanto, tratava-se de um sistema tecnocrata que camuflava
uma harmonia entre necessidades e esperancas individual e/ou coleti-
va, com critério estabelecido a partir do funcionamento do préprio sis-
tema (ou o Systemtheorie) que visava seu bom desempenho. Nele pre-
valecia a valorizacao da relagao global entre os dados e o rendimento
(ou input e output) condicionado pelo sistema, cuja fungao era delimi-
tar a autorregulacdo da sociedade tanto no campo da teoria quanto no
da pratica.

Com Parsons, o principio do sistema €, se se pode dizer, ainda
otimista: corresponde a estabilizacdo das economias em cresci-
mento e das sociedades de abundancia sob a égide de um welfare
state temperado. Para os tedricos alemaes de hoje, a Systemtheo-
rie é tecnocratica, e mesmo cinica, para nao dizer desesperada: a
harmonia entre necessidades e esperangas dos individuos e dos
grupos com as fungdes que asseguram o sistema nao € mais do
que uma componente anexa do seu funcionamento; a verdadeira
finalidade do sistema, aquilo que o faz programar-se a si mesmo
como uma maquina inteligente, é a otimizac¢ao da relacao global
entre os seus input e output, ou seja, o seu desempenho.'®

Vale ressaltar, nas mudangas das regras causadas por greves, cri-
ses, desempenho ou revolugoes politicas (ou por transformagoes sociais)
que conduzem a sociedade a uma nova alternativa. Na realidade, tais

18 Ibidem, p. 21, Cap. 4.
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mudangas nao passam de adaptacdes internas do proprio sistema que
sempre busca formas de adapta-se as constantes transformagdes econo-
mica, historica, sociopolitica e cultural exigidas pela sociedade. Diante
dessa manobra do sistema, temos uma sociedade que vé toda e qualquer
transformagdo uma utopia, pois “um processo ou um conjunto de con-
di¢des ou bem “contribui’ para a manutencao (ou para o desenvolvimen-
to) do sistema, ou bem ¢é “disfuncional’” prejudicando assim a integridade
e a eficacia do sistema.” ' Essa manobra do sistema pode ser comparada
ao que Horkheimer denominou de paranéia da razio.

O segundo paradigma de sociedade do mundo moderno corres-
ponde a corrente marxista, que admitia o principio da luta de classes
e a dialética como condicao efetivacdo da unidade social a partir do
conflito de classe. No entanto, esse paradigma social nao foge a to-
talidade comum a visdao Iluminismo que cré na razao emancipatoria.
Trata-se da efetivagao de uma sociedade inspirada na critica da econo-
mia politica e na critica da sociedade alienada, elementos essenciais a
programacao do sistema.

Assim, contrario a critica de Horkheimer que define o Systemtheo-
rie de Parsons como paranoico, Lyotard nao nega a realidade da autorre-
gulagao do sistema e o aperfeicoamento dos fatos e das interpretagdes na
medida em que se faz necessario alterar todo processo politico, social e
econdmico. Portanto, além da critica é necessario criar um outro sistema
que negue essa pratica, mas esse nao € o caso do principio da luta de
classe de Marx® que, por sua vez, busca também cumprir a pratica do
todo social que, consequentemente, anula a singularidade e esmagar a
diferenca. A critica deve fugir de toda pratica que se constitui em uma
totalidade que elimina enunciados linguisticos de agonistica geral, cuja
fungado é permitir a diferenga. Contudo, as transformacdes historicas for-
¢ada pelo modelo de sociedade capitalista e o equivoco da sociedade
comunista dirigida por Stalin, levou o principio da luta de classes a se
diluir e perder sua radicalidade e, isso fez tremer a base teorica de Karl
Marx, levando-a a ser vista pela sociedade como uma simples

9 Ibidem, p. 22, cap. 4.

A Escola de Frankfurt ou o grupo Socialismo ou barbdrie, cujo principal representante é
Horkheimer, busca defender as ideias de Marx baseadas no principio da luta de classes,
reduzindo, assim, sua teoria a uma simples utopia, cuja égide encontra-se no principio da
divisao a partir da luta de classes definido na teoria de Marx

309



RaqQueL CELiA SiLvA DE VASCONCELOS

utopia”, a uma “esperanga”, a um protesto pela honra feito em
nome do homem, ou da razao, ou da criatividade, ou ainda de
determinada categoria social reduzida in extremis as fungdes de
agora em diante improvaveis de sujeito critico, como o terceiro
mundo ou a juventude estudantil®.

Na realidade, tem-se a tentativa de mostrar quais os problemas
surgidos apods o desenvolvimento e a difusdo do estatuto do saber na
sociedade pds-moderna e suas implicacdes na estrutura do vinculo so-
cial. Faz-se necessario conhecer esses modelos de teoria e pratica sociais
porque pode-se concluir que o saber é o elemento primordial utilizado
pelo Estado e pelas institui¢des dentro dessas sociedades para melhorar
o proprio funcionamento delas. Sobretudo quando elas sao vistas como
uma grande mdquina, cuja fungao é programar todos os acontecimentos
historicos, sociais, politico e, principalmente, economico.

Portanto, estamos diante de dois modelos, um homogéneo e o
outro dualista intrinseco de sociedade. A homogeneizagao da socie-
dade busca um saber funcional e uma razao instrumental, mas a visao
dualista de sociedade possibilita a construgao de um saber critico. No
entanto, tornou-se dificil escolher entre esses saberes. Buscou-se fugir
através de duas correntes de pensamento: o saber positivista que via
a ciéncia e as técnicas como primordiais ao sujeito, utilizando instru-
mentos de controle através do sistema para o desenvolvimento e fun-
cionamento da sociedade; e ainda tem-se o saber critico, ou reflexivo,
ou hermenéutico que sempre interrogou sobre os valores morais do
sujeito ou qual a finalidade da sociedade. Sao saberes que pressupde
a participagao direta do sujeito em sua constru¢ao, mesmo sendo ma-
nipulado pelo Estado, tem-se neles a presenca de uma agonistica geral.

Dentro dessa perspectiva, é importante a agao dos jogos de lin-
guagem, mesmo que a relacdo entre remetente e destinatdrio seja mini-
ma, mas se faz necessario para que a sociedade sobreviva, ou seja, para
que se presencie o vinculo social. Nesse sentido, os jogos de linguagem
mantém vivo esse vinculo, embora nem toda relagao social exija a pre-
senca dele, mas somente as que envolva as instituicoes, o Estado e a
sociedade. No entanto, dentro de uma sociedade em que as informa-
¢Oes sao processadas rapidamente tornando-se reais e problematicas,

21

Ibidem, p. 23, pp. 2° cap. 4.
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¢ essencial que a linguagem (langagier) seja primordial e nao tenha
somente o aspecto manipulador e informador unilateral, mas possa ser
expressa livremente.

Vale ressaltar, dentro de uma perspectiva comunicacional, a lin-
guagem lanca mensagens diversas tanto na forma quanto no efeito
(como uma denotagao, uma prescricao, uma avaliacao, uma perfor-
mance e etc.). Neste aspecto, é fundamental nao reduzi-la numa linha
de comunicagao informacional, privilegiando o sistema. O computa-
dor tem a fungdo de passar apenas as informagoes, embora seu progra-
ma nasce de enunciados de carater prescritivo e avaliativo. Entao, na
maximizagao das performances que garantias sao apresentadas para
mostrar que essa maximizacao leve o sistema social ao fim ideal, quan-
do estamos perante um ser (a maquina) que ndo possui capacidade
cognitiva? E ainda, observa-se que numa teoria da informatica a ago-
nistica torna-se irrelevante.

Lyotard acredita que a “’atomizacao’ do social em flexiveis redes
de jogos de linguagem pode parecer bem afastada de uma realidade
moderna que se representa antes bloqueada pela artrose burocratica.”*
Ele condena a manipulagao institucional que controla o discurso em
beneficio préprio, decidindo o que pode ser falado e o que nao pode
ser falado e, assim, resulta privilegiando alguns tipos de enunciados
de seu interesse. Diante disso, a saida seria a desburocratizagao institu-
cional, ou seja, a institui¢do (Universidade) abrir seus espagos para os
instituidos mostrarem a criatividade e, assim, possam dialogar com as
autoridades que gerenciam as instituigoes. Deve-se eliminar os limites
impostos pela institui¢ao em relagao a sociedade e d4 espago a recipro-
cidade nos interesses conjunto.

Ele ainda coloca duas obje¢Oes para aceitar o conceito instru-
mental do saber nas sociedades informatizadas: o saber nao é ciéncia,
sobretudo o saber informacional que nao consegue esconder a forma
como se legitima, também nao esconde que se trata de um proble-
ma de legitimagao tanto do ponto de vista do carater social e politico
quanto do cientifico. Para isso, o autor recorre “a natureza do saber
narrativo porque permite examinar, por comparagao, discenir melhor
pelo menos certas caracteristicas da forma de que se reveste o saber

“"i
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Ibidem, p. 31, pp. 2, cap. 5.
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cientifico”?. E sabido que o saber ultrapassa a barreira da ciéncia e do
conhecimento. O conhecimento representa a elaboragao denotativa ou
descritiva conceitual das coisas do mundo, podendo ser definido como
verdadeiro ou falso. A ciéncia também estaria numa escala inferior em
relagao ao conhecimento uma vez que é elaborada de enunciados de
carater denotativos, pois

ela imporia duas condigdes suplementares a sua aceitabilidade:
que os objetos aos quais eles se referem sejam acessiveis recursi-
vamente, portanto, nas condi¢des de observagado explicitas; que se
possa decidir se cada um destes enunciados pertence ou nao per-
tence a linguagem considerada como pertinente pelos experts.*

Portanto, o saber deve fornecer ao sujeito do conhecimento a
competéncia de proferir ndo somente enunciados denotativos, mas
também enunciados de carater prescritivo, avaliativos e outros. Para
Lyotard “é a afinidade de determinado saber com os costumes”* que
valoriza os enunciados prescritivos ou avaliativos uma vez que ele
possui uma boa perfomance de carater denotativo e técnico. Assim,
somente serao adequados os enunciados que estiverem com “0s crité-
rios pertinentes (respectivamente, de justica, beleza, verdade e eficién-
cia) admitidos no meio formado pelos interlocutores daquele que sabe
(sachant).”?® O critério utilizado para se chegar ao consenso a partir de
um determinado saber que inclui o conhecedor e exclui o nao conhece-
dor é denominado pelos fildsofos classicos de opinido porque permite
uma legitimacao correspondente ao consenso cultural.

A proépria ideia de desenvolvimento pressupde o horizonte de
um ndo-desenvolvimento, supondo-se que as diversas compe-
téncias estdo envolvidas na unidade de uma tradigdo e nao se
dissociam em qualifica¢gdes que seriam objeto de inovagoes, de-
bates e exames especificos. Esta oposi¢ao nao implica necessa-
riamente uma mudanca de natureza na situagao do saber entre

primitivos e civilizados.”

= Ibid. p. 35, Cap. 6.
A Ibid. p. 35, Cap. 6.
» Ibid. p. 36, Cap. 6.
% Ibid. p. 36, Cap. 6.
z Ibid. p. 37, Cap. 6.
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Portanto, a pragmatica da narrativa popular € por si legitima, nao
¢ comensuravel em relacdo ao jogo de linguagem ocidental que busca
a legitimagao através do jogo interrogativo. Ademais, a pragmatica do
saber cientifico precisa de seu oposto (a pragmatica do saber narrativo)
para ser legitimada numa relagao tensional. Assim, o saber narrativo (sa-
ber popular) serve como critério de legitimagao do saber cientifico, que
nao pode buscar sua legitimag¢do em si uma vez que “o saber cientifico
nao pode saber e fazer saber que ele € o verdadeiro saber sem recorrer
ao outro saber, o relato, que é para ele o ndao-saber, sem que é obrigado
a se pressupor a si mesmo e cair assim no que ele condena, a peti¢ao de
principio, o preconceito.”* Por certo, a realidade sempre fora caracteri-
zada pela heterogeneidade dos géneros discursivos e nao pela harmonia
deles, pois a pratica das sociedades atuais é de uma agonistica em que
os diferentes jogos de linguagem apontem para o atrito e o conflito. Se a
linguagem é essencialmente estruturada enquanto agonistica, as socie-
dades também deverao ser entendidas dentro desse modelo conflitual
para que o verdadeiro vinculo social prevalega.

ConsIiDERACOES FINAIs

A pesquisa permitiu analisar as discussdes em que Lyotard es-
clarece que o saber representa o poder pelo qual as sociedades devem
competir mundialmente, pois, uma vez informatizadas, as sociedades
pos-industrial privilegiam-se como poténcias detentoras do saber tec-
noldgico e cientifico. O autor aponta que o dominio do saber cientifico
serd o principal elemento de conflito das sociedades, controlando a cul-
tura e o vinculo social através das pesquisas cientificas determinadas
pelo avango tecnoldgico e cientifico. O novo saber cria uma nova logica
para o vinculo social, tornando a sociedade “escrava” da imagem que
expressa o processo de massificacao legitimando a identidade, a lingua-
gem, a autonomia e a individualidade. Um saber vinculado ao mercado
que controla as formas de vida a partir de um discurso universalizador
e uniformizador informacional e comunicacional, determinando o agir
social nas sociedades poés-industrial. Com isso, forja modelos identita-
rios imerso no poder de sedu¢ao da mercadoria e nos discrusos unifor-
mizadores controlados e estabelecidos pela ciéncia e pela tecnologia.

» Ibid. p. 65, Cap. 9.
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