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RESUMO

Propomos uma leitura de certos aspectos dos pensamentos de G. Deleuze e de H. Bergson,
assim como de sua relagdo, a partir da nocéo de instauracéo filosofica. Trata-se de dramatizar
uma disputa, entre os dois filésofos, capaz de se exprimir através da divergéncia entre dois
problemas. De um lado, o problema principial pelo qual Bergson teria empreendido a
restauracdo da ontologia, substituindo ao principio fixo, eterno e transcendente, da metafisica
grega, o principio movente, temporal e imanente de uma metafisica renovada. De outro lado,
0 problema pratico pelo qual Deleuze devolve a filosofia sua poténcia instauradora, em
ressonancia com outras praticas (arte, ciéncias, direito, etc.). Deles decorrem duas
performances ou dois modos de funcionamento da maquina de pensar: a especulacdo e a
instauragdo. Se compreendermos 0 pensamento em sua relagcdo de tensdo com o caos, sua
performance especulativa procura protegé-lo deste ultimo através de um principio. A
performance instauradora exige o mergulho no caos para nele tracar um plano que se
mantenha numa estacdo atlética, irredutivel as opinifes, inatribuivel a um principio. Néo é
sendo sob essa ultima condicdo que o pensamento faz obra. Finalmente, implicando relacfes
ndo somente com os campos fisico, bioldgico e psicossocial, mas com a Terra, nossa analise
torna-se geo-filoséfica e opera um de-centramento que deve conduzi-la, para alem das duas
margens da filosofia, ou seja, a Grécia (forma do passado) e o Ocidente (forma do presente), a

uma “terceira margem’: a instauragdo da Ilha-Brasil (forma do futuro).

Palavras-chave: Instauracdo Filosofica e Transversalidades. Metafisica. Pratica. Esforco e

Fadiga. Terra.



RESUME

Nous proposons une lecture de certains aspects des deux pensées de Deleuze et de Bergson,
ainsi que de leur rapport, a la lumiére du probléme de I’instauration philosophie. Il s’agit de
dramatiser une dispute entre les deux philosophes qui s’exprime a travers une divergence
entre deux problémes. D’un c6té, le probléme principiel par lequel Bergson aurait entreprit la
restauration de l’ontologie, en substituant au principe figé, éternel et transcendant de la
metaphysique grecque, le principe mouvant, temporel et immanent d’une métaphysique
renouvellée. D’un autre c6té, le probléme pratique par lequel Deleuze rend a la philosophie sa
puissance instaurative, en ressonance avec d’autres pratiques (art, sciences, droit, etc.). Il en
découle deux performances ou deux modes de fonctionnement divers de la machine a penser :
la spéculation et I’instauration. Si nous comprénons la pensée dans son rapport de tension
avec le chaos, sa performance spéculative cherche a s’en protéger a travers un principe. La
performance instaurative exige la plongee de la pensée dans le chaos pour y tracer plan qui se
tient dans une station athlétique, irréductible aux opinions, inattribuable a un principe. Ce
n’est qu’a cette condition que la pensée fait oeuvre. Finallement, en impliquant des rapports
non seulement avec les champs physique, organique et psycho-sociaux, mas avec la Terre,
notre analyse devient géophilosophique et opére un décentrement qui doit la conduire, par
dela les deux marges de la philosophie, la Greéce (forme du passé) et ’Occident (forme du

présent), & une troisiéme marge : instauration de I’Ile-Brésil (forme du futur).

Mots-clé : Instauration Philosophique et Transversalites. Métaphysique. Pratique. Effort et

Fatigue. Terre.



ABSTRACT

We propose a reading of certain aspects of the thoughts of G. Deleuze and H. Bergson , as
well as its relation to the notion of philosophical restoration. It is dramatizing a dispute
between the two philosophers , able to be expressed through the divergence between two
problems. On the one hand , the problem principial by which Bergson would have undertaken
the restoration of the ontology , replacing the fixed principle , eternal and transcendent , of
Greek metaphysics , the moving principle , temporal and immanent about a renewed
metaphysics . On the other hand , the practical problem for which Deleuze returns to
philosophy its intaurationpower , in resonance with other practices (art, science , law, etc. . ).
They entail two performances or two modes of operation the machine of thinking,
speculation and instauration . If we understand the thought in its relation of tension with the
chaos , his speculative performance demand the protection of the latter by a principle. The
instaurationperformance requires diving into the chaos for in it to devise a plan that maintain
itself in a athletic station, irreducible to opinions , not attributable to a principle. It is only
under this last condition that thinking does work . Finally , involving relationships not only
with the physical fields , biological and psychosocial , but with the Earth , our analysis
becomes geo - philosophical and operates a decentering that should lead it , beyond the two
margins of philosophy , in other words, the Greece ( form of the past ) and the West ( form of
the present) , to a "third border " : the instauration of the Isle - Brazil (form of the futform of
the future ).

Key-words: Philosophical Instauration and Transversalities. Metaphysics. Practices. Effort

and Exhaustion. Earth.
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INTRODUCAO

“Sou a dobra de mim sobre mim mesmo
Nesse afé de ganhar de quem me ganha
Tento andar no meu passo e vou a esmo
Tento pegar meu pulso e ele me apanha
Eita, sombra rival que me acompanha
Artimanha de encosto malfazejo

(...)

Dei um talho em meu proprio sentimento
Pra que o mundo fulgure na clareira
Que esse nervo me aviva o sofrimento
Que esse olho é motivo de cegueira

E, presenca difusa, desordeira

Giro de furacao sem epicentro”
Contenda, de Guinga e Thiago Amud.

Com esta pesquisa nés problematizamos a relacéo entre a filosofia de Deleuze
e a filosofia de Bergson a partir da nocéo de instauracdo filoséfica, quer dizer, da questdo da
génese do ato de pensar no pensamento, o esforco e a fadiga que isso implica. Cremos que é
possivel fazer justica a singularidade de cada uma dessas duas filosofias e, a0 mesmo tempo,
tentar efetuar um movimento de pensamento que ndo pode se esquivar do fato de que ele se
situa em um espaco, em um tempo, em uma vida. Desse modo, seria preciso instaurar uma
obra, por mais modesta e simples que fosse, mas sem renunciar a necessidade de ser filoséfica
ou, a0 menos, de tender tanto quanto nos fosse possivel ao filos6fico, ao que, sem sabermos
previamente o que seria, ndo poderiamos sendo fazer.

Primeiramente, nds haviamos nos engajado na tarefa de compreender,
sobretudo, o que se chama de "bergsonismo de Deleuze", acreditando que, nele, residisse um
aspecto singular do proprio pensamento deleuziano. Rapidamente, nés compreendemos que
esse ndao era um problema filoséfico. Por que esse aspecto e ndo um outro qualquer? Nao se
fala em um espinosismo de Deleuze? Em um nietzscheismo de Deleuze? E, mesmo se

pudéssemos reunir todos esses aspectos, todos esses autores que Deleuze leu, esse seria um
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véo esforco, pois nos teriamos prontamente nos dado conta de que todo filésofo leu outros
filosofos, o0 que nos conduziria a interrogar: ao Bergson de Deleuze, seria preciso acrescentar
quem? O neo-platonismo do Bergson de Deleuze? Em resumo, nés decidimos ndo mais
interpretar o que quer que fosse, mas assumir o risco de fazer um movimento de pensamento.
As limitagdes, o fracasso, a fadiga, mesmo a preguica, oferecem desafios mais instigadores do
que a compreensdo ja pronta, bem arranjada e por todos reconhecivel. Assim, nds cremos
tenazmente ser fiéis aos dois filosofos.

Contudo, para consumar nosso movimento, nos deveriamos precipitar os dois
filosofos aos quais nés nos voltamos e esse gesto extremo exigia uma certa dramatizacao,
visto que ele deveria, de toda maneira, ser efetuado em um meio institucional bem preciso.
Nossa hipétese era, entdo, a seguinte: Deleuze visa ao deleuzismo, Bergson visa ao
bergsonismo, mas o bergsonismo de Deleuze ndo visa ao deleuzismo sem introduzir um
desentendimento na propria maneira pela qual nos visamos ao bergsonismo. Assim, nos
sustentamos que a singularidade de cada um desses filosofos — o fato de um pensamento
deleuziano e o fato de um pensamento bergsoniano, tais como eles nos séo oferecidos em suas
respectivas configuracdes problematicas — ndo saberiaser prolongada uma através da outra.
Ao contrario, elas alimentariam uma divergéncia fatal no nivel dos problemas que as animam.
NOs concebemos essa divergéncia a maneira de uma disputa. Certamente, nos néo
ignoramosos esforcos de pensamento que tentaram realcar a presenca inelutavel de Bergson
no pensamento deleuziano: Bergson, amigo de Deleuze. Ao contrario, nds nos aplicamos em
pensar Bergson do ponto de vista do inimigo que Deleuze seria. Porém, se n6s somos atentos
a significacdo do perspectivismo disseminado na obra deleuziana e, segundo o qual, o ponto
de vista ndo pressupde o sujeito, antes o inverso, quer dizer, torna-se sujeito aquele que se
instala no ponto de vista, entdo a perspectiva do inimigo concerne fundamentalmente a nossa
propria relacdo com os dois fildsofos. N6s amamos todas essas sombras inimigas que nos
acompanham. O pensamento procura multiplicar os inimigos de nosso inimigo a fim de
melhor afronta-lo enquanto tal, enquanto rival desconfiado, formando uma verdadeira disputa
filosofica, sob o risco de cairmos "no meio do desvdo™ e até mesmo no “desvario”.

Qual o sentido dessa disputa, cuja operacdo parece esbocar um método? A
"inimizade" ndo se opde a amizade a maneira de dois pdlos nas extremidades de uma mesma
linha, compreendida no interior de uma configuracdo de pensamento dado. Trata-se de uma
linha completamente diversa que forma ela prépria uma configuracdo de pensamento
autbnoma ou a trama. Quem j& ndo se deixou impressionar por esta afirmacdo de Deleuze

segundo a qual, no pensamento, tudo parte de uma inimizade, de uma "misosofia”, de uma
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"desconfianca” em relagcdo ao "amigo"? Mas o "amigo", entendido em Qu'est-ce que la
philosophie?, como "condicdo de possibilidade do pensamento”, diferentemente de seu
surgimento entre os Gregos, teria atravessado por uma "“catastrofe” que suscita novas
caracteristicas, introduz novos "personagens”, "vindos de outra parte", "pouco gregos desta
vez". Uma dessas caracteristicasa priori seria uma “certa fadiga" que converte a propria
amizade em "desconfianca e paciéncia infinitas" *.

O que ocorre é que sempre se escreve no seio de uma duracao de vida, de um
entusiasmo. Tendo em vista a concepgédo bergsoniana de contemporaneidade, a saber, ser um
ou dois indiferentemente, como o notou Philippe Soulez, é possivel entrever a dificuldade que
consiste em fazer com que a duracdo da criagdo da obra coincida com a atualidade. E, no
entanto, Deleuze ndo cessa de dizer que a filosofia necessita da ndo-filosofia. A fadiga, a
desconfianca e a paciéncia, tematizadas por Blanchot, impregnam o pensamento deleuziano e
possuem claramente uma relagcdo com a sua atualidade. Se o entusiasmo que move a filosofia
de Bergson ndo é outro sendo aquele relativo ao esforco quase inesgotavel de uma duragéo
que progride, mas que se chocard com a Guerra, Deleuze situa-se, ao contrario, no proprio
elemento da fadiga. Porém, o fatigado deve sofrer uma transfiguracdo capaz de esgotar o
possivel através da instauracdo atlética da obra, contra um estado cadtico onde somente 0s
clichés podem oferecer apoio a um pensamento debilitado. "Pedimos somente um pouco de
ordem para nos proteger do caos. (...) Perdemos sem cessar nossas ideias. E por isso que

queremos tanto agarrarmo-nos a opinies prontas"?

. Como observou com justica Francois
Zourabichvili, o caos € o "fato moderno' revelador de uma situacdo de direito™ na era da
passagem das sociedades disciplinares as sociedades de controle e seu processo de
axiomatizacdo generalizado®. Face a essa situacdo de um pensamento submergido por
diferentes atualidades, por uma contemporaneidade por assim dizer conectiva, a qual nos
coage a reescrever a formula bergsoniana da seguinte maneira, ser um ou Vvarios
indiferentemente e, todavia, com o sentimento de pertencer ao mesmo bla-bla-bla, face a essa
situacdo, o problema do esforco e da fadiga deve ser colocado em novos termos. Um esforco

ainda nos é necessario, dessa vez atlético, tanto mais quanto nos verificamos por toda parte o

! DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 10.

Z Ibidem, p. 189.

*'Pois nunca se impusera com tanta evidéncia e tanta necessidade a exigéncia de uma outra relagdo com o caos
que ndo a que consiste em se proteger dele por meio de cdédigos e esquemas ja prontos. Portanto, €
imediatamente que o pensamento exige, diante do novo alcance, ndo obstante indeterminével, dos dados, a
revelacdo dos lacos especificos que nos dizem em que mundo entramos, e, diante da derrocada dos velhos
esquemas interpretativos ou informantes, uma nova forma de elo ou de decifracdo" (ZOURABICHVILI, 2003, p.
56).
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desespero de pensamentos fatigados e equilibrados incertamente sobre clichés e slogans, bem
como de modos de vida reduzidos a ndo mais do que feed-backs em nosso tempo loquaz. Se
Deleuze menciona, a proposito da luta do pensamento contra o caos, uma "afinidade com o
inimigo"”, é precisamente porque o combate contra a opinido parece-lhe a velha peleja
filosofica.

Nesse sentido, pareceu-nos pertinente distinguir duas espécies de performances
da méaquina de pensar na era do caos, irredutiveis as opiniées e aos slogans, mas com eles
estabelecendo diferentes modos de relacdo: a performance instauradora e seu problema
pratico de ruptura com os clichés, de mergulho no caos e de delineamento de um plano de
imanéncia; a performance especulativa e seu problema principial de restauracdo de um
absoluto movente, aberto, temporal. N&o é 0 mesmo manuseio da maquina de pensar, nem a
mesma politica, em um caso e em outro.

Finalmente, se a contenda entre Bergson e Deleuze € um modo de dramatizar
um movimento de pensamento, é imperioso que se dé conta da relagdo entre o "devir do
pensamento” e 0 "meio". "O sujeito e o objeto oferecem uma ma aproximacgéo do pensamento.
Pensar ndo ¢ nem um fio estendido entre um sujeito e um objeto, nem uma revolucdo de um

em torno do outro. Pensar se faz antes na relacdo entre o territorio e a terra" *

. A geofilosofia
em Deleuze recobre uma curiosa continuidade entre o pensamento e a Terra, uma dobra que
agita a relacdo entre "natureza™ e "cultura® tal como a entende a ontologia naturalista
ocidental e que repercute de maneira problematizante com as nog¢des da antropologia
contemporanea, por exemplo, com o "multinaturalismo™ em Eduardo Viveiros de Castro e
com a "diplomacia” em Bruno Latour. N6s ndo podemos ser indiferentes ao fato de que o
filosofo do "nomadismo sem sair do lugar" reivindicava um "meio"”, um "solo", uma "terra": o
platd de Millevaches e sua paisagem luminosa, seu nome que acumula significacdes tdo
diversas quanto 0s povos sucessivos que o habitaram, remetendo a multiplicidade de fontes de
aguas, mas igualmente a lugares vazios, abandonados (do latim vacua), a sua topografia de
blocos de granito que formam rebanhos de vacas (do occitano vacas). Encrespamento confuso
e mar de colinas cujas superficies sdo granulares por conta das formacdes graniticas, das
folhagens de micaxistos dioritos e pegmatitos, nas quais se pode encontrar quartzo e mica,
enfim rochas magmaticas cujos cristais cintilam, brilham, refletem. "Eu gosto do Limousin e
ndo sei dizer por qué. E assim. Mas, pensando nas pessoas daqui, nas suas vidas, eu penso

comigo mesmo: quanto caldeamento de povos e de civilizacGes nao foi preciso para fazer um

* DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 82.
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temperamento limousin. Eu gosto desse gosto pela laicidade" °. Deleuze demorava-se tanto
tempo quanto fosse possivel no Limousin. Detalhe bibliografico que a filosofia pode
dispensar? Ndo para um filésofo que afirmou repetidamente que € preciso apreender o ponto
secreto onde um aforismo de pensamento e uma anedota vital si0 uma Unica coisa °.
"Nietzsche dizia do mesmo modo que um aforismo deveria ser 'ruminado’, e jamais um plat6é
é separavel das vacas que o povoam, e que sdo também as nuvens do céu" ’. N&o se trata de
negar a abordagem batesoniana que compreende um platd como um continuum de
intensidade, mas precisamente ela supGe uma experiéncia geofiloséfica do pensamento,
experiéncia cristalina do plano de imanéncia povoado de singularidades luminosas ou de
imagens em si pela qual se tem o sentimento de uma Natureza desconhecida. Enfim, um plano
de imanéncia que, ndo admitindo nenhum dativo - imanéncia a Consciéncia, ao Ser - forma
um "tempo estratigrafico” ao inves de uma sucessao, uma geologia ao invés de uma historia, e
constitui uma superposicdo de formacbes onde 0s nomes proprios dos filosofos "coexistem e
brilham, seja como pontos luminosos que nos fazem repassar pelos componentes de um
conceito, seja como 0s pontos cardeais de uma camada ou de uma folha que ndo deixam de
visitar-nos, como estrelas mortas cuja luz é mais viva que nunca" ®. Se esta concepgao parece,
em uma primeira aproximacdo, coincidir com a idéia bergsoniana de uma coexisténcia de
duragdes comunicantes ou remeter a andlise deleuziana da segunda sintese do tempo ou
sintese da memoria ontoldgica, ela exige, entretanto, um esforco a mais, voltado para o
porvir, propriamente atlético e capaz de instaurar obra de pensamento. E através da sintese do
futuro, na teoria deleuziana do tempo, que a geofilosofia torna-se politica, "duplo frenesi” e

dupla criacdo do povo porvir e da terra incognita.

Por consequéncia, era inevitavel dramatizar uma derradeira vez, a guisa de
conclusdo, a idéia de instauracdo filoséfica, na sua propria oposicdo a todo modo de
performance especulativa do pensamento, considerando a sua conexdo com a llha-Brasil, ndo
um Estado-nacional, mas um meio de imanéncia, ndo uma ilha deserta, mas um espacgo
povoado de singularidades. Ao amigo fatigado, enquanto determinacdo do pensamento, nos
ndo opomos Outrem como ponto de vista do inimigo, como o faz Viveiros de Castro, mas o
"barbaro-tecnizado" em seu 6cio na llha-Brasil. Esse 6cio deve ser conquistado a cada vez

através da instauracdo de uma obra: o fazer obra de imaginacdo. O emprego da nocdo de

® DELEUZE apud MAGGIORI, 2000.

® DELEUZE, 1969, p. 153.

" DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 34.
& |dem, 1991, p. 58-59.
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barbaro-tecnizado, encontrada, como se sabe, em Oswald de Andrade, resulta de nossa
reflexdo, ao longo desta pesquisa, em torno da performance instauradora e seu duplo
movimento ou duplo frenesi, na era do chamado Antropoceno e da "sociedade afrodisiaca".
Ela ndo se separa de um devir do pensamento, uma vez que seu préprio elemento hibrido
implica a nocéo de genético-nativo que, por sua vez, opde-se ao inato e ao adquirido. Deleuze
ndo cessa de remeter a Holderlin e a diferenca por ele estabelecida entre os Gregos e 0s
Europeus para compreender a relacdo entre o plano de imanéncia e 0s conceitos que o
povoam: 0 que € inato para os primeiros deve ser adquirido por esses ultimos e inversamente,
quer dizer, os Gregos possuem o plano, mas procuram 0s conceitos, enquanto 0s modernos
possuem 0s conceitos, mas perderam o plano®. Nesse sentido, o autctone e o estrangeiro ndo
sdo personagens distintos, mas um "duplo” que se "desdobra™ em duas versdes, "0 que era
autoctone torna-se estrangeiro, 0 que era estrangeiro torna-se autdctone” e, da sociedade de
amigos grega aquela ocidental ocorre uma catastrofe de tal ordem, segundo Deleuze, que ela
muda a natureza da amizade™, como diziamos acima. Esse mesmo esquema, Deleuze o adota
para pensar a relacdo entre os Europeus e 0os Estadunidenses, para pensar a relacdo entre a
totalidade e o fragmento: os primeiros possuem um sentido inato da "totalidade orgéanica”,
mas devem adquirir o "sentido do fragmento”, enquanto esses ultimos tem o "sentido natural
do fragmento”, mas se esforcam para adquirir o sentimento da totalidade. Pareceu-nos que
essa relacdo permanecia, até certo ponto, encerrada em uma performance especulativa, ao
passo que a performance instauradora consiste no engendramento de uma obra, ela é
propriamente genético-nativa, no¢do que construimos a partir do cruzamento daquilo que

n 11

Deleuze chama de "genitalidade com aquilo que Jean-Christophe Goddard chama de

nl2

"nativo™™, e que se refere fundamentalmente a afirmacdo da existéncia pratica e da vida

® Qs gregos mantinham bem o plano de imanéncia que eles construiam no entusiasmo e na embriaguez, mas

eles precisavam procurar com quais conceitos preenché-lo (...); enquanto que nés, nés temos conceitos, nos
acreditamos té-los, depois de tantos séculos de pensamento ocidental, mas ndo sabemos de modo algum onde
coloca-los (...). E por isso que os gregos de Platdo contemplam o conceito, como algo que est& ainda muito longe
e acima, enquanto que nds, nds temos o conceito, nés o temos no espirito de uma maneira inata, basta refletir. E
0 que Hélderlin exprimia tdo profundamente: o 'chdo natal' dos gregos é nosso 'estrangeiro’, 0 que nés devemos
adquirir; enquanto os gregos, ao contrario, tinham de adquirir nosso chdo natal como seu estrangeiro"”
(DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 98).

Deleuze pensa em Maurice Blanchot (1969), nas primeiras paginas de L'entretien infini. Nés remetemos
igualmente, mas de uma outra maneira, a AXELOS, K. Ce questionnemen., Paris, Les Editions de Minuit,
2001, sobretudo pp. 70-71. "A amizade que nos torna capaz de caminhar com os outros, em cumplicidade,
tornou-se uma palavra-e-uma-coisa fatigada".

! DELEUZE, 1968, p. 192.

2Em seu Fichte aborigéne”, Goddard mostra que o aborigene ou o Urvolk, em oposicio ao Ausland, aquele que
vem do exterior, "designa o povo, todo povo, na medida em que, para ser um povo, ele deve necessariamente ser
nativo, origindrio, primitivo - na medida em que seu ser ndao é somente 'factual’ ou 'histérico’, como o é aquele de
um exército colonial ou imperial de conquista, de uma administracdo estatal, etc., mas 'genético’, ou seja, ele é
integralmente constituido pelas mediacGes simbdlicas através das quais ele se faz imagem [s'image] e se forma
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concreta. Ao duplo Europeu-Estadunidense e seu desdobramento, seria preciso opor a llha-
Brasil e seu duplo frenesi genético-nativo, pelo qual "o estrangeiro se torna autdctone no
outro que ndo o é, a0 mesmo tempo que O autdctone se torna estrangeiro a si mesmo",
manifestando aquilo que denominamos de narcisismo aberrante e histérico. Nem "Paris", nem
"Par4" '3, nem nacional, nem cosmopolita, mas o planetario, a ida-volta entre um e outro. Ou,

para parafrasear Viveiros de Castro: nés somos todos genético-nativos, exceto quem ndo é .

(sich bildet) a si mesmo para ele mesmo (a nocgéo fichteana de 'génese’ sendo esvaziada de toda significacdo
geneal6gica)'. GODDARD, J. Fichte ou la révolution aborigéne permanente. Disponivel em:
<www.europhilosophie.fr>. Acesso em : fev. de 2013.

3Referéncia a explicacio de Eduardo Viveiros de Castro a propésito de um comentério que Ihe foi feito durante
um simp6sio em Manchester reunindo "historiadores da cultura ocidental” onde ele expe um trabalho sobre
algumas "concepcbes amerindias de 'natureza’ e ‘cultura’ e suas diferencas em relacdo & vulgata cosmoldgica da
modernidade”. "Durante os debates, um dos participantes me provocou: 'seu trabalho é muito interessante; mas
seus indios parecem ter estudado em Paris(...)'. Respondi que, na realidade, havia ocorrido exatamente o
contrario: que alguns parisienses haviam estudado na Amazdnia. Argumentei que minha analise devia tanto ao
estruturalismo francés quanto este devia antes a etnologia americanista e, dessa forma, aos 'meus' indios: ndo
fora o Para que estivera em Paris, mas sim Paris no Paré(...)". Seu provocador foi-lhe apresentado mais tarde
como Stuart Hall (VIVEIROS DE CASTRO, 1999, p. 152). O mesmo ocorre em relacdo a Oswald de Andrade
de quem se diz que ele teria "descoberto” o Brasil desde a Place de Clichy, o "Pau Brasil" (seu manifesto de
1924) nédo sendo mais do que "Pau Paris". Silviano Santiago, em sua leitura de Oswald de Andrade, fala em um
"esforco antropofégico™ como aquele que instaura um "conhecimento exorbitante” que repulsa as formas parciais
do conhecimento: aquela “parcial” do colono e aquela dita "universal® do colonizador. E assim que a
antropofagia constitui uma performance instauradora e designa exatamente aquilo que chamamos de genético-
nativo, movimento exorbitante e aberrante de ida-volta (SANTIAGO, 2008, p. 15).

"No Brasil todo mundo é indio, exceto quem n&o é" (VIVEIROS, 2006, p. 132).
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Deleuze publica seu primeiro estudo sobre Bergson em 1956, numa coletanea
organizada por Merleau-Ponty °. Ele marca o inicio de uma série de retornos ao autor de
L'évolution créatrice que se estendera até aquele que é considerado um dos ultimos escritos
de Deleuze, a saber, “Imanéncia, uma vida (...)”. No entanto, ndo seria preciso percorrer a
obra de Deleuze em seu conjunto para se depreender o sentido profundo de seu bergsonismo.
Nesse trabalho inicial, cremos ser possivel distinguir o esquema, em nosso entender aquele
mais geral e Gtil para n6s, que marca a leitura deleuziana do filosofo da durag@o. Cremos que
a apropriacdo de conceitos bergsonianos por Deleuze, ja nesse momento inicial da obra desde
altimo, é devedora de uma disjuncéo fatal dos problemas a que esses conceitos remetem e que
eles desdobram como suas intuigdes mais simples.

O problema da “instauragdo filosofica”, apesar dessa expressdo nao surgir
sendo numa répida referéncia ao filésofo Etienne Souriau, no Qu est-ce que la philosophie?*®,
obra tardia co-escrita com Feélix Guattari, ja esta presente nesse momento inicial a que nos
referimos. Certamente, poder-se-ia elaborar uma objecdo bergsoniana, argumentando que
nossa leitura é vitima de uma "ilus@o retrospectiva”. Mas, como se vera, ndo € nada disso.
Deleuze e Bergson partilham a ideia de que uma obra nada faz sendo explicar uma intuigcdo
inicial, um problema que a obra ndo cessa de retomar e deslocar. Erigindo 0 que ndo cessara
de ser questionado em cada novo trabalho, também no artigo sobre Bergson, o que “esta em
questdo (...) ¢ ja a orientagdo geral da filosofia”, ou seja, o problema ¢é geografico, mais que
historico. Inicialmente, essa orientacdo sera partilnada em duas vias: a transcendental, de um
lado, a ontoldgica, de outro. E o que se pode perceber numa passagem que se refere a primeira
das duas caracteristicas que Deleuze atribui ao conceito de “intuigdo” em Bergson. Com
efeito, “nela e por ela, alguma coisa se apresenta, se dd em pessoa, ao invés de ser inferida de

. , 17
outra coisa ou concluida”

. Quer dizer que a orientacdo bergsoniana do pensamento,
segundo Deleuze, opta por uma outra via que ndo aquela que faz da filosofia uma reflexéao
sobre o conhecimento que as ciéncias tém das coisas. Assim, Deleuze acredita poder
encontrar Bergson numa outra via que ndo aquela critica ou transcendental inaugurada por E.
Kant, ou seja, precisamente aquela que seria necessario nomear de ontologica. Desse modo, a

filosofia, ao invés de uma reflexdo sobre o conhecimento que a ciéncia nos oferta, pretenderia,

> DELEUZE, 2002, pp. 28-42.

l°Referéncia feita a Etienne Souriau, L ’instauration philosophique (1939). Trataremos da relagdo Deleuze-
Souriau a frente. DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 44.

7 Ibidem, p. 29.
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com Bergson, oferecer-nos uma outra relagdo com as coisas, portanto, um outro™®
conhecimento das prdprias coisas.
Ora, essa relagdo com as coisas ou conhecimento delas, em Bergson -

» 19 _ ela é dada pela intuicdo. No entanto, Deleuze

de que, alids, “a ciéncia (...) nos privava
introduz uma hesitacéo no instante de qualificar essa relacdo ou conhecimento que a intuigéo
torna possivel e, através disso, parece refazer duas vias, a0 menos, para compreender a
“orientagdo geral da filosofia”. Ao descartar a via critica, com efeito, Deleuze introduz a outra
via, a ontoldgica, sob o signo dessa hesitacdo que, como veremos, caracteriza, num primeiro
momento, um deslocamento que expressa seu proprio distanciamento em relacdo a Bergson.
Assim, ou bem a filosofia ¢ reflexido sobre o conhecimento, “ou bem, ao contrario, a filosofia
pretende instaurar, ou antes restaurar, uma outra relagdo com as coisas, portanto um outro
conhecimento” %°. Entre instauracéo e restauracéo, a diferenca ndo &, de fato, anédina. Um
pouco mais a frente, no mesmo texto acima abordado, ao expor a segunda caracteristica da
intuicdo, Deleuze retoma os termos pelos quais ele havia expressado essa hesitacédo e ela ¢,
por assim dizer, prolongada até um ponto de bifurcacdo a partir do qual sua relacdo com
Bergson diverge: o problema da orientacdo do pensamento. A primeira caracteristica da
intuicdo nos ensina que ela nos apresenta alguma coisa. Quanto a segunda, ela nos faz
compreender que essa apresentacao consiste num “retorno”. “Com efeito, a relagdo filosofica
que nos coloca nas coisas, ao invés de nos deixar fora delas, é restaurada pela filosofia, ao
invés de instaurada, reencontrada, ao invés de inventada” **. Ponto por ponto, opde-se, na
relacdo que nos coloca nas coisas, ou seja, na intuicdo, a restauracéo e a instauracdo, o contato
e a invencéo.

Nossa pesquisa sobre o bergsonismo de Deleuze consiste na decisdo tomada de
aprofundar essa bifurcacdo e tirar dela alguns efeitos. Nessa hesitacdo, nas duas vias
divergentes que ela esboca, na distancia polioptica que ela escava, no liame paradoxal que as
coloca em comunicacdo, formando uma estancia ou uma estacdo, € a propria filosofia que
desfigura ou deforma seu rosto, liberando o duplo e sua poténcia re-instauradora. Nossa tarefa
com essa tese ndo é outra sendo acentuar essa hesitacdo, intensifica-la ao ponto em que ela
reaparecera tanto em outros trabalhos do autor quanto ja virtualizada em momentos
privilegiados da propria filosofia de Bergson. Mais ainda, devemos intensificar a hesitacédo ao

ponto em que ela ganhara a amplitude de uma onda histericizante, percorrendo ndo somente o

®Deleuze sublinha somente "um outro” para se referir tanto a relagdo quanto ao conhecimento.
9 DELEUZE, 2002, p. 29.

20 Em “instaurar, ou antes restaurar”, nds sublinhamos.

2! DELEUZE, op. cit., p. 30.
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corpo da obra, mas o préprio exercicio de pensamento a que nos dedicamos. O problema do
duplo, pelo qual se comunicam Bergson e Deleuze, aponta para uma questdo mais profunda
que concerne a propria atividade filosofica, sua violéncia absoluta, seu distdrbio obsedante,
sua neutralidade insuportavel. Essa hesitacdo aparece como um processo progressivo e
continuo de histericizacdo capaz de constituir o sintoma disto que podemos chamar, com F.
Worms, de um momento filosofico mais amplo, que a filosofia de Deleuze teria atualizado a
sua maneira e que permanece como uma possibilidade suspensa, deslocando-se como uma
espécie de ilha-fantasma, inseparavel daquele que se arrisca longe do porto, que dramatiza de
maneira cada vez mais evidente os mais diversos planos de vida que nos concerne no tempo
que é 0 Nosso.

Contudo, vamos devagar. JA nesse momento inicial, Deleuze reconhece a
singularidade do bergsonismo em relagdo a tradicdo, a divergéncia e, a0 mesmo tempo, a
divida do autor dos Données immédiates de la conscience em relacdo as filosofias criticas,
apresentando Bergson como desbravador de uma via capaz de orientar 0 pensamento: a
ontologica. No entanto, ao apresentar essa via singular, Deleuze ndo o faz sem sugerir um
deslocamento no ponto de partida que marcara seu proprio distanciamento em relacdo a
Bergson. Se no primeiro artigo, a diferenca passava quase desapercebida entre instauragéo e
restauracdo, no segundo artigo sobre Bergson, também de 1956, a divergéncia € tanto mais
ampliada quanto mais seu efeito de duplo se torna mais pronunciado. Alex Cherniavsky tem
razao, portanto, em afirmar que ndo ¢ sendo neste ultimo que Deleuze faz dos “componentes
ideais ou virtuais de um misto”, que a intuicdo trata de apreender, as verdadeiras “condigdes

22 ou seja, a divergéncia entre duas vias é agora aquela entre a ontolégica e a

da experiéncia
transcendental. “Esse método ¢ algo diferente de uma andlise espacial, mais que uma
descricdo da experiéncia, e menos (em aparéncia) que uma analise transcendental” %, Menos
gue uma analise transcendental, mas somente em aparéncia. Ela o é ainda menos no Le
bergsonismo, mais tarde, em 1966, como indica com legitimidade Cherniavsky, quando a
intuicdo é definida como método transcendental apto a determinar as condicdes da
experiéncia real. Resta, pois, saber se essa diferenca entre as duas filosofias marcam o
deslocamento numa viagem em que se continua sempre no mesmo oceano, aquele da
ontologia, ou bem, ao contrario, se a divergéncia entre as duas vias nos conduz a diferenca
entre 0 proprio oceano e a ilha deserta, ou seja, entre o ontolégico como principio temporal,

apto a restaurar a metafisica, e o transcendental como principio pratico e, enquanto tal,

22 CHERNIAVSKY, 2011, p. 190.
% DELEUZE, 2002, p. 40.
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paradoxalmente, capaz de abolir o problema do principio e, no mesmo gesto, colocar o
problema da instauragdo enquanto atividade de posicdo de novos problemas. A questdo da
orientacdo do pensamento seria, nesse ultimo caso, bem diferente da simples direcdo que o
pensamento tomaria no interior de um espaco ja dado, no caso, aquele da historia da filosofia,
mas implicaria, ao contrério, a invencdo de espacos heterogéneos, inclusive espacos de tempo,
fazendo apelo a uma geofilosofia. Embora tenha afirmado que ndo ha sendo duas maneiras
possiveis de responder & questdo “por que ha ainda filosofia?” ?*, duas imagens do
pensamento, a critica e a ontoldgica, parece-nos que Deleuze pretende que a instauracdo de
outras vias seja possivel. Ou antes, Deleuze pretende que a orientacdo do pensamento
coincida com a instauracao filoséfica como prética inventiva de novos modos de pensar. Essa
coincidéncia ndo se fard sendo através de uma continua hesitacao.

Busquemos agora tratar da propria natureza da divergéncia. Esse texto inicial
de Deleuze sobre Bergson marca fundamentalmente a abertura de uma relacdo que
caracterizaria, a0 mesmo tempo, uma proximidade e um distanciamento maximos. A
apropriacdo de conceitos da filosofia bergsoniana far-se-a em funcdo dessa proximidade
inicial, ou seja, do problema da orientacdo do pensamento. Porém, na medida em que se faz,
ela desdobra continuamente uma diferenca no modo como esse problema € colocado por um e
outro filésofo: a instauracdo filosofica em Deleuze, a restauragdo ontologica em Bergson.
Diferenca em si que € uma distancia, um meio ou entre-dois no qual nés mesmos procuramos
nos mover, entre a ilha e 0 oceano, numa linha litoranea absoluta, ao longo da qual ida e volta,
partida e chegada se confundem numa hesitacdo confusa, porém clara, obscura, porém
distinta, diria talvez Deleuze. No presente capitulo, propomos analisar o plano dos préprios
problemas que impulsionam as filosofias de Bergson e de Deleuze. Da confusdo em torno
desse plano dos problemas parecem emergir leituras, tanto do lado dos criticos, quanto dos
aliados, que fazem da filosofia deleuziana um desdobramento do pensamento bergsoniano,
encontrando entre os dois pensadores uma continuidade ruinosa tanto para um quanto para o
outro, visto que suplanta a singularidade e a riqueza de cada filosofia, em sua profundidade
problematica, por uma partilha de conceitos meramente superficial, fundada no simples
“fascinio lexical” ou "seducfo verbal" #°. Tentemos, entdo, tornar distintos os lutadores e
devolver a cada um suas singularidades, ou a0 menos, um pequeno conjunto delas, sem perder
de vista o plano no qual se da a peleja. Dentro dos limites desse trabalho, ndo poderemos

desenvolver uma leitura exaustiva, mas simplesmente apreender 0s pontos notaveis do

2 DELEUZE, 2002, p. 29.
% ZOURABICHVILI, 2003, p. 3.
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pensamento desses dois fildsofos, articular esses pontos a partir de um fio que torne possivel a
tessitura de um campo problematico ou, para usar um termo de F. Zourabichvili que dele se
aproximam sem, contudo, coincidir, de uma “configuracdo ldgica recorrente” que parece ser
constantemente deslocada ao longo de suas obras, ndo se resolvendo sendo na medida em que
é novamente colocada. Isso vale para o empirismo transcendental de Deleuze, mas também,
cremos, para a metafisica experimental de Bergson, ainda que por razdes completamente
distintas que remetem justamente a natureza dos problemas que interessa a cada um deles!
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1 A PRATICA DA GENESE EM DELEUZE

O problema que permite encontrar uma unidade do pensamento deleuziano
enquanto obra parece-nos ser aquele em torno das questdes: O que é pensar? Como 0 pensar
é engendrado no pensamento? O que ocorre quando o0 pensamento comega a pensar? Quais
as relacGes entre o pensamento e as forcas que o forcam a pensar?Como pensamos a cada
vez que fazemos conceitos filosoficos, afetos artisticos, fungdes cientificas, imagens
cinematograficas, etc.? Em Deleuze, essas questdes sdo constitutivas de uma orientacdo
pratica da filosofia, pois se trata de manipular a maquina de pensar (como Deleuze chama
freqlientemente, segundo uma inspiragéo kantiana, o conjunto dos componentes — faculdades
— que concorrem para 0 engendramento do pensar no pensamento) de tal maneira que seu
funcionamento contribua para a invencdo de novos modos de pensar, mas tambem ressoe com
a invencdo de novas maneiras de sentir, de viver, etc. Trata-se, entdo, de fazé-la funcionar em
funcédo de outros problemas que ndo aqueles em torno da busca do Absoluto, da determinacéo
de um Principio, do retorno a uma Origem ou a um Grund. Tentaremos, tanto quanto
possivel, nesse topico, acompanhar, ndo exaustivamente, alguns momentos da obra em que
essas questdes sdo colocadas, no intuito de depreender o problema de uma orientacdo da
filosofia concebida como prética, ou seja, ndo se tratard de demarcar o desenho de uma
doutrina, mas antes de apreender certas ocorréncias capazes de dar corpo e consisténcia a uma
filosofia que busca, antes de tudo, praticar a invencdo ou a instauracdo de certos seres: 0S
conceitos filosoficos.

Longo &, contudo, 0 caminho, pois nds ndo podemos nem mesmo conhecer
através de conceitos se nos ndo os fabricamos previamente, se ndo os criamos com todas as
suas pecas, em uma intuicdo que lhes é propria®. Assim, o problema da génese do pensar no
pensamento deve ser entendido como uma dessas ocorréncias privilegiadas. Em oposicao ao
idealismo transcendental kantiano e seu esforco pela determinacdo das condicGes de toda
experiéncia possivel, esse problema é colocado em torno do estabelecimento daquilo que
Deleuze chama de “condigdes de uma experiéncia real” do pensamento®’. Ora, curiosamente,

a filosofia deleuziana se caracteriza pela colocacdo do problema de tal modo que essas

% A bela introdugdo de Qu'est-ce que la philosophie?, sobretudo p. 12: "Criar conceitos, a0 menos, é fazer
alguma coisa". Veremos adiante a importancia do "fazer". N&o se podera objetar que se trata de uma concep¢do
tardia do pensamento de Deleuze a menos que as primeiras linhas do primeiro artigo de Deleuze sobre Bergson
ndo tenham sido lidas. DELEUZE, 2002, p. 28.

2 \fer a esse respeito MACHADO, 2009, p. 117.
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condicdes e essa experiéncia coincidem num sé ato ou movimento do pensamento retomado a
cada vez em uma criagéo singular. Raz&o pela qual a instauragdo constitui a unidade dessa
obra compreendida por tragos tais como a interminabilidade, a proliferacéo e a multiplicidade.

Maél Garrec afirma com razdo que a filosofia deleuziana quer-se resolutamente
“empirista” e cita, para lembra-lo, o prefacio a edi¢cdo americana de Dialogues: “Eu sempre
me senti um empirista” 2. Mas qual posicdo filosofica da respaldo a esse sentimento? Desde
seu primeiro livro, “Empirisme et subjectivité”, Deleuze parece colocar o empirismo no centro
de seu proprio projeto filos6fico pratico, de tal maneira que a “experiéncia” possa ser o solo
sobre o qual edifica-lo. Contudo, segundo qual concepcdo de experiéncia? Justamente 0s
limites da concepgéo tradicional do empirismo séo recusados, ou seja, aqueles que reduzem a
filosofia empirista a uma doutrina para a qual o conhecimento advém de uma experiéncia que
ndo é sendo reconhecimento. Mas para Deleuze, o empirismo humiano é uma doutrina na qual

.. cA . ., 2
a propria experiéncia “deve se compreender como um principio” %

Enquanto tal, a
experiéncia ndo é o reconhecivel, mas "movimento" e "diferenca™ *. A experiéncia é o dado,
mas o dado ndo é o reconhecivel, "é o conjunto do que aparece, o ser igual a aparéncia, € o
movimento, a mudanca, sem identidade nem lei". O sujeito se constitui no dado, que €
movimento e diferenca, quer dizer, o proprio sujeito é tendéncia ou devir. Ora, cabe a uma
filosofia empirista explicar “como, no dado, pode se constituir um sujeito de tal maneira que
ele ultrapasse o dado?” 3. Para Deleuze, reside ai a esséncia do problema empirista.
Costuma-se fixar a aparicdo da nocdo de plano no dito filosofo da imanéncia
pura em sua monografia sobre Bergson, de 1966. No entanto, seria Util refletir a propdsito de
seu primeiro esfor¢co no trabalho sobre Hume para determinar uma "diferenca de plano”
opondo as filosofias criticas, ou seja, a critica transcendental e a critica empirista. Da filosofia
em geral pode-se dizer que ela sempre procurou um plano de analise, de onde se pudesse
empreender e conduzir o exame das estruturas da consciéncia, ou seja, a critica, e justificar o
todo da experiéncia”. A oposicao seria, na verdade, uma “diferenga de plano” no seio da
filosofia critica. A critica transcendental parte de um “plano metodicamente reduzido” capaz
de oferecer uma “certeza essencial” e que permite perguntar: “como alguma coisa pode dar-se

a um sujeito, como o sujeito pode dar a si alguma coisa?” *. Sujeito e objeto formam aqui

8 DELEUZE apud LE GARREC, 2010, p. 52.
* DELEUZE, 1953, p.121.

% |bidem, p. 93: "O empirismo parte dessa experiéncia de uma colegéo, de uma sucessdo movimentada de
percepc¢des distintas".
*! |bidem, p.91 et seq.

%2 |bidem, p. 92.
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uma correlagdo ou um “circulo correlacional”, de acordo com a defini¢do mais geral dada por
Q. Meillassoux® a essa nogdo, encerrando o Gnico trajeto possivel para o pensamento. De
todo modo, para o plano transcendental, "a exigéncia critica é aquela de uma logica
construtiva que encontra seu tipo nas matematicas”. Ja a critica empirista quer se instalar num
“ponto de vista puramente imanente de onde seja possivel, ao contrario, uma descricdo que
encontra sua regra em hipdteses determinaveis e seu modelo na fisica”. Do ponto de vista do
plano empirista, questiona-se a proposito do sujeito: como ele se constitui no dado? “O dado
nao ¢ mais dado a um sujeito, o sujeito se constitui no dado” 3,

O circulo correlacional mais primitivo, que funda o idealismo transcendental, é
quebrado pelo empirismo e a instauracdo de seu plano de analise. Com esse plano, Deleuze
ndo busca outra coisa a ndo ser a abertura de um campo de experiéncia, a instauragéo do plano
coincide com a instalacdo imediata na experiéncia singular do pensar. O fora ndo € mais o que
se da a um sujeito, mas aquilo que resulta de uma operacdo de abertura pela qual o sujeito se
constitui no dado. Assim, o filosofo pergunta: o que é o dado, ou seja, a imanéncia da
experiéncia? E o “fluxo do sensivel”, “uma colecio de imagens”, “um conjunto de
percepgdes”, “uma sucessao movimentada de percepgdes distintas”. O dado, como acabamos
de ver, é caracterizado como movimento e diferenca. O espirito se definira ndo como uma
“faculdade” ou um “principio de organizagdo”, mas como uma tal “colecdo” ou “conjunto”.
Enfim, seu principio é “o principio de diferenga”. “Dessa experiéncia € preciso partir, porque
ela é a experiéncia. Ela ndo supde coisa alguma, nada a precede. Ela ndo implica nenhum
sujeito de que ela seria a afeccdo, nenhuma substancia de que ela seria a modificacdo, o
modo” *°. O plano de imanéncia da experiéncia, assim compreendido por esse empirismo, ndo
pressupde nem Sujeito nem Substancia, ndo se deixa atribuir a uma subjetividade constituinte,
nem remete ao ser, seja qual for seu nome, nem ontologia, nem fenomenologia. Ao contrario,
0 sujeito se constitui no plano sob a ac¢do dos principios da natureza humana. Deleuze refere-

se a “ontologia” como a algo que, de fato, dadas as definicdes acima e o principio do

empirismo, nao constitui um problema em sua filosofia, pois “se queremos conservar a

¥ Nao citaremos aqui sendo a definicdo mais geral do correlacionismo, que conhece, segundo Meillassoux,
diversos desdobramentos nas filosofias contemporéneas, as quais rementem de uma maneira ou de outra ao
"passo de danca correlacional”. "O correlacionismo consiste a desqualificar toda pretensdo em considerar as
esferas da subjetividade e da objetividade independentemente uma da outra. N&do somente, é preciso dizer que
nos nao apreendemos jamais um objeto 'em si', isolado de sua relagdo ao sujeito, mas é necessério sustentar
também que nds ndo apreendemos jamais um sujeito que ndo esteja ja desde sempre em relagdo com um objeto”,
(MEILLASSOUX, 2006, p. 18-19).

* DELEUZE, 1953, p. 92.
% |bidem, p. 93.
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palavra substancia, encontrar, apesar de tudo, um lugar para ela, é preciso aplica-la, como se
deve, ndo a um suporte de que ndo fazemos idéia, mas a cada percepgio” *.

E preciso insistir nessas analises iniciais da obra de Deleuze, pois, com efeito,
elas nos oferecem elementos que, reunidos, desenham uma problematica que sera reativada,
relangada, prolongada a cada novo trabalho do filosofo. N&o se trata de, através de uma ilusdo
retrospectiva, encontrar conceitos tardios da filosofia deleuziana j& nesse primeiro trabalho,
mas nem por isso tomaremos essa obra como etapa de um movimento de enriquecimento
continuo, progressivo e crescente. Nem uma coisa, nem outra, é preciso toma-la como um
movimento instaurado através de certas decisdes, mas igualmente de escolhas e tateamentos,
que poderiam a cada vez fracassar. Assim, essa primeira aparicdo da nocdo de plano e sua
centralidade para um empirismo que Se quer superior, no interior de um programa que se quer
critico, ela é exemplar. Afinal, com essa noc¢do de substancia que ndo € suporte, mas uma
colecdo de diferengas, ndo é instaurado em germe aquilo que, em Logique du sens e
Différence et répétition, Deleuze chama de “campo transcendental impessoal”, pré-subjetivo e
pré-objetivo, povoado de um material que ele denomina de “singularidades pré-individuais”?
Finalmente, na obra tardia, Qu est-ce que la philosophie?, o plano de imanéncia € o unico
pressuposto dessa filosofia que se quer sem imagem dogmatica e é definido como a propria
pratica de instauracdo filoséfica. Evidentemente, a historia do conceito de plano, longe de se
reduzir as obras supracitadas, é prolongada por outros conceitos que o estendem e por outros
problemas: por exemplo, aquele em torno da multiplicidade de planos, de um plano folheado
ou de um so Plano... O que queremos marcar, sobretudo, aqui, é que, seja como for, a primeira
aparicdo da nocdo de plano, mais que um outro conceito ou problema, coincide com o préprio
esforco de instauragdo de um ato de pensar no pensamento ou de uma filosofia. Ele
compreende todos os riscos, inclusive aquele inevitavel de uma fadiga silenciosa e ainda
quase imperceptivel.

O sujeito se constitui no dado ao supera-lo a maneira de um plano tracado no
caos, mas como se da esse “processo” de constituigdo? Deleuze afasta qualquer tentativa de
encontrar ai um problema ontoldgico, pois sua questdo ndao consiste em se perguntar o0 que 0S
principios s&o0, mas o que eles fazem. E sob a acéo de principios que "o dado é retomado por e
no movimento que supera o dado", em outras palavras, "0 espirito torna-se natureza

n37

humana"*’, o sujeito é constituido no espirito enquanto sintese. “Nao se perguntara o que sao

0s principios, mas o que eles fazem. Eles ndo sdo seres, mas fungdes. Eles sdo definidos por

% DELEUZE, 1953, p. 93-94.
%7 Ibidem, p. 100.
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3 Ao destacar esse caréter funcional préprio aos principios, Deleuze se esforca,

seus efeitos
ao mesmo tempo, em determinar sua natureza pratica. Assim, sendo de esséncia pratica e
funcional, os principios pelos quais o sujeito se constitui no dado implicam que “ndo ha
subjetividade tedrica” para a qual o dado se constituiria. “Se o sujeito se constitui no dado,
com efeito, ndo ha outro sujeito a ndo ser pratico” *. E sob a acéo dos principios, ou seja,
aqueles de associacdo (contigliidade, semelhanga e causalidade) e aqueles de paixédo
(parcialidade e simpatia), que o espirito se ultrapassa tornando-se sistema, sujeito, através das
relacbes estabelecidas entre as ideias, na origem das crencas, dos habitos. O dado jamais
retine, num todo, seus elementos atomisticos separados, ou seja, seus termos. E preciso que,
sob a acdo dos principios, o espirito se ultrapasse, tornando-se sujeito no dado e o
ultrapassando, igualmente, através das relagdes, as quais, sdo precisamente “‘exteriores” aos
termos, “ideias” ou “impressdes”. O sujeito “¢é sintese, sintese do espirito”, mas a sintese ndo

¢ uma representacao, ela é “produtiva, criadora, inventiva” 40

e 0 lugar desse excesso no qual
0 sujeito se constitui € a imaginacédo. Ela é, por assim dizer, a superficie contraente na qual as
tendéncias, passagens e transicbes (relacbes) entre as partes atdbmicas (termos) sao
instauradas. O "problema préatico™ do empirismo ndo é outro sendo aquele da unidade dos
"diversos momentos da subjetividade”, dos "momentos da acdo geral dos principios no
espirito”, dos "diversos momentos desse processo™ de "ativacdo™ do espirito pelos principios,
portanto, de instauracdo da imaginacdo enquanto faculdade ou plano plastico. Além disso,
atesta-se a presenca de Bergson nesse movimento fundamental de definicdo da imaginacédo
como superficie de contracdo e ressonancia, tal como um instrumento de percussdo. "Para
falar como Bergson, digamos que 0 sujeito € primeiramente uma marca, uma impressao
deixada pelos principios, mas que se converte progressivamente em uma maquina capaz de
utilizar essa impressdo" *.

Por que se trataria de um momento decisivo? E que essa analise do problema
pratico de um empirismo que, mais tarde, Deleuze nomeara de superior ou transcendental,
opde precisamente a concep¢do humeana da imaginacdo aquela de Kant. Com efeito, para
Deleuze, Kant conduz sua critica de Hume fazendo a este uma "objecdo" que recai sobre a
maneira como este Ultimo havia colocado o problema do acordo entre as relagcdes e o termo,

entre o sujeito e o dado, entre os principios da natureza humana e os principios da Natureza,

% DELEUZE, 1953, p. 151. Um pouco acima, lemos: "os principios neles mesmos ndo possuem o segredo da
natureza humana", p. 150.
% |bidem, p. 117.

“% |bidem, p. 102.
! |bidem, p. 127.
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ou seja, o problema do dualismo empirista e sua resolugdo através da finalidade. A questdo
em torno do insensivel que ndo pode ser sendo sentido encontra aqui uma de suas fontes,
nesse problema colocado sobre o plano da imaginacdo, mas cuja resolucao remete justamente
a diferenca de plano que opde a critica transcendental a critica empirista. Nd8o somente o
empirismo é definido como uma "filosofia da imaginagdo", mas sua questdo, a saber, "como o
sujeito se constitui no dado?", equivale a compreender como a imaginagdo se torna uma
faculdade. "Segundo Hume, a imaginacdo devém uma faculdade quando, sob o efeito de
principios, se constitui uma lei de reproducdo de representacfes, uma sintese da
reproducdo™*®. Kant reconhece que o problema foi colocado sobre um "bom terreno”, aquele
da imaginagdo, mas Hume té-lo-ia mal colocado. Quer dizer, ao disp6-lo em termos de
dualismo, ele estava obrigado "a conceber a relacdo do dado e do sujeito como um acordo do
sujeito com o dado™. Para Kant, ao contrario, € preciso que o préprio dado seja submetido ao
ser racional. Por que? "Porque 0 dado ndo é uma coisa em si, mas um conjunto de fendmenos,
conjunto que sO pode ser apresentado como uma Natureza por uma sintese a priori, a qual
torna possivel uma regra das representacdes na imaginagdo empirica, mas com a condicdo de
constituir, primeiramente, uma regra dos fendmenos nessa prépria Natureza™ **. Ora, Deleuze
chamou de ndo-empirista toda teoria segundo a qual, de uma maneira ou de outra, as relagdes
decorrem da natureza das coisas, a0 passo que o empirismo implicaria uma forma de
dualidade. E preciso, entdo, admitir que o criticismo ndo é um empirismo, posto que em Kant
"as relacGes dependem da natureza das coisas no sentido de que, como fendmenos, as coisas
supdem uma sintese cuja fonte é a mesma que a das relagbes”. O a priori &, entdo, essa
imaginacdo produtora que faz da atividade transcendental um principio de condicionamento
dos fendmenos. Deleuze estabelece ja nesse momento inaugural um elemento critico que ele
ndo cessara de desenvolver mais tarde numa relacéo tanto mais préoxima de Kant quanto este
Ihe parece um verdadeiro inimigo que é preciso entender como funciona. Esse elemento € esta
"alguma coisa = X" no pensamento que ultrapassa o plano da imaginacdo sem poder dele
prescindir. Ora, de acordo com Deleuze, em Hume, nada ultrapassa a imaginagdo, ou seja,
ndo ha um sujeito transcendental como unidade sintética da apercepcdo que encerra a
imaginacdo. O plano da imaginacdo oferece o ponto de vista puramente imanente, Unico que
pode dar conta do problema prético de constitui¢do do sujeito no dado.

O plano ndo deriva da experiéncia, mas nem por isso € atribuivel a alguma

coisa que o ultrapasse, por exemplo, um sujeito transcendental. A instauracdo do plano é

2 DELEUZE, 1953, p. 124.
*% |bidem, p. 125.
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pratica na medida em que ela faz uma mesma e Unica coisa com o engendramento do ato de
pensar no pensamento. Em Différence et répétition, Deleuze dira da imaginacdo que ela é uma
consciéncia larvar e, com efeito, o plano é simultaneamente precério e potente, ele implica o
dado como sucessdo movimentada (mais tarde, 0 caos) e 0 sujeito que se constitui no dado
ultrapassando-o. O plano é, portanto, uma génese interna, formagdo continua e progressiva de
uma experiéncia real, unidade plastica e ritmica uma vez que o caos a sorve de um lado, o
siléncio a ameaca de outro. Ressoar sempre e novamente exige um esforco, ainda que seja
aquele destinado a manter bem estirada a pele para prolongar o som do tambor. E preciso
considerar cada obra de pensamento enquanto um esfor¢co sempre recomecado para instaurar
um plano e o fazer ressoar. A filosofia, para Deleuze, é uma pratica desse género e, enquanto
tal, ndo pode se ocupar de questdes em torno de um Principio, de um Fundamento, de uma
Origem*; ela se opde & especulaco, ou seja, a todo problema ontoldgico compreendido como
busca de um Absoluto (absolutus) sob qual forma for.

NOs tentamos, com a leitura introdutoria que precede, tdo somente esbocar o
que bem poderia constituir o problema pratico da instauracao filosofica. Apos seu primeiro
trabalho, dedicado a Hume, de 1953, Deleuze nao publicaria um novo livro sendo uma década
mais tarde, uma monografia sobre Nietzsche, de 1962. Durante esse intervalo, Deleuze
publica seus dois artigos sobre Bergson, mas também sobre Nietzsche, Sacher-Masoch, entre
outros. Esses artigos sdo retomados nas monografias dedicadas a cada um desses autores. As
obras de Proust e de Kant também sdo contempladas por essa inquieta pesquisa monografica
que desemboca no final da década (1968) em sua tese principal de doutorado Différence et
repétition e em sua tese complementar Spinoza et le probleme de [’expression, bem como no
livro experimental construido em séries Logique du sens (1969). Sem podermos assumir uma
tarefa que ultrapassaria os limites da proposta dessa pesquisa e que, além disso, ja foi
realizada com muito interesse e competéncia por outros estudiosos, tentemos nos voltar, de
maneira prudente e em nada pretensiosa, para a posi¢do precisa do problema que deve nos
ocupar nessa sessdo do primeiro capitulo, a saber, a determinacdo do problema que, no nosso
entender, a filosofia deleuziana ndo cessara de colocar, de retomar e de deslocar. Acreditando
ter distinguido uma espécie de né problematico na monografia sobre Hume, seria necessario
se perguntar se € possivel encontra-lo nas obras posteriores, para determinar se ele ganha

novas dimens@es, contornos, componentes e amplitude, na medida em que é deslocado em

“Assim, em Logique du sens Deleuze insiste na necessidade para a filosofia de seguir uma via que nio
compreenda o sentido como aquilo que deve ser reencontrado em "uma origem mais ou menos perdida (que essa
origem seja divina ou humana, ontoldgica ou antropoldgica)". Ao contrario, trata-se de produzi-lo, (DELEUZE,
1969, p. 90).
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novas paisagens. Poderiamos fazé-lo a partir de sua obra sobre Kant, Sacher-Masoch ou
Espinosa, particularmente. Contudo, nés lancaremos mdo dos diversos trabalhos, sem
distingbes do tipo monografico ou ndo-monografico, sozinho ou em parceria, historia da
filosofia ou politica, etc. Tais distingdes ndo sdo nosso problema.

De modo geral, o conjunto do trabalho monogréafico e ndo-monografico dos
anos 60 marca a criacdo de conceitos a partir daquilo que G. Lebrun muito justamente

chamou de refluxo da "imagem do pensamento™ *°

, 0U seja, 0 esforco deleuziano compreende,
nesse momento, um movimento de dois movimentos, ele préprio envolvendo dois momentos,
um negativo, de destruicdo, outro positivo, de afirmacdo: de um lado, a critica da
representacdo, dos pressupostos do que significa pensar, da imagem Moral ou Dogmaética do
pensamento; de outro, a instauracdo de um pensamento sem Imagem, a criacdo de outras
imagens do pensamento, a experiéncia real como abertura de um espago ou campo de
individuacdo que coincide com a génese do pensar no pensamento. Se no Empirisme et
subjectivité a diferenca de plano que atravessa a filosofia critica era entre empirismo e
transcendentalismo, agora ela serd entre o idealismo transcendental e sua falsa critica e
empirismo superior e sua critica efetiva da imagem Moral do pensamento. O plano torna-se a
propria diferenca transcendental insuficientemente abordada no idealismo kantiano, posto que
fechada no circulo correlacional formado entre o sujeito e o objeto, mediada pelas
coordenadas que formam o mundo da representacdo (0 bom senso e o0 senso comum), e
plenamente desdobrada pelo empirismo, apreendida imediatamente enquanto estrutura ou
esquizofrenia de direito do pensamento e enquanto instancia pela qual o diverso é dado. O
mundo da representagdo, para Deleuze, ¢ inseparavel daquilo que ele chama de “meramente
empirico”, uma experiéncia meramente possivel encerrada na interioridade da recognicao.
Uma experiéncia de pensamento apartada das forcas do fora, da exterioridade, do imprevisivel
e cujas condicOes ja sdo conhecidas, ja sdo dadas de antemao. Em revanche, é preciso aceder a
uma “experiéncia real” cujas condigdes coincidem com o ato e a propria violéncia de sua
instauracdo. O dado passa a designar a experiéncia banal, cotidiana, frivola, encerrada no
mundo da recognicdo, com seus clichés e as injuncdes por parte dos poderes estabelecidos. E
preciso engendrar o ato de pensar no dado, de modo a supera-lo. Assim, o problema pratico da
instauracdo em Deleuze consiste nisso que F. Zourabichvili*® resumiu com muita propriedade:

a descoberta das condicdes da experiéncia real é esta propria experiéncia em ato.

** LEBRUN, 2000, p. 209.

% «O empirismo transcendental significa, antes de tudo, que a propria descoberta das condi¢des da experiéncia
supde uma experiéncia no sentido estrito: ndo o exercicio ordinério ou empirico de uma faculdade, pois os dados
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A instauracdo do que se entende por "experiéncia real" pede por uma filosofia
transcendental capaz de determinar as condigdes dessa experiéncia, porém irredutiveis as
simples condigGes de possibilidade que encontramos em Kant. Esse aspecto da filosofia
deleuziana ja foi bastante destacado e mobiliza sua leitura cruzada com Kant, Nietzsche e
Bergson, bem como seu trabalho em torno de escritores, como Proust e Masoch. Os
especialistas parecem ja ter dito tudo que se poderia encontrar ai jA pronto ou como
possibilidade. NOs acreditamos, além disso, que ja se cruzou suficientemente Deleuze em
todos os sentidos, periodizou-se Deleuze através de toda sorte de cortes. Encontra-se na
filosofia em geral tudo o que ja esta I& pronto. Isso ndo deve nos surpreender. Contudo, causa-
nos perplexidade quando se trata de um filésofo que, como Deleuze, afirmava que o ato de
pensar ndo consiste em reconhecer, mas em encontrar aquilo que nos surpreende e que nos
forga a pensar por isso mesmo, ou seja, a realizar um esfor¢o que, de outra maneira, ndo
realizariamos e que, mesmo assim, ndo possui nenhuma garantia de ser levado a cabo. Desse
modo, é Deleuze ou somos nds os comentadores que estad/estamos fatigado/s? Nada é certo.
De toda maneira, tentemos nos voltar na direcdo de um ponto notavel que estd presente na
andlise deleuziana do pensamento de Nietzsche, mas que pode ser igualmente reencontrado
como importante componente nas demais obras de Deleuze nos anos 60. Trata-se do problema
do principio apto a dar conta do engendramento do pensar no pensamento. Mais uma vez,
nossa questdo deve ser: como podemos falar em principio sem refazer uma nova ou outra
ontologia, sem colocar qualquer problematica em torno do Absoluto, sob qualquer forma? De
que maneira tratar de principio e pratica numa questdo que ndo é em nada principial, mas que,
ao contrario, ndo se pbe sendo enquanto “derribamento™ do problema ontologico, seu

"renversement” no sentido francés de fazer cair por terra, destituir?

do vivido empirico ndo orientam o pensamento sobre aquilo que ele pode, mas essa mesma faculdade elevada ao
seu limite, confrontada ao que a solicita em sua propria poténcia” (ZOURABICHVILI, 2003, p. 35). E essa
experiéncia no sentido strictu ou, antes, o plano de experiéncia real que dissolve toda ambiglidade em torno da
oscilagdo que Deleuze pratica amiude entre o “estilo transcendental” (o plano torna-se, com efeito, campo
transcendental) e o “estilo ontoldgico” (o que ele designa como tarefa de uma filosofia da imanéncia: realizar a
univocidade do ser, fazer com que o ser se diga em um sé sentido de tudo aquilo que ele se diz ou, em termos
espinosistas, que a substancia se diga unicamente dos modos). Ndo havendo maisa necessidade de remeter o ser
a experiéncia ou esta exigéncia, "de origem cartesiana (...), renovada e radicalizada por Husserl", afirma
Zourabichvili, "de correlacionar o ser a experiéncia”, em torno de uma fronteira marcada pelo Ego originério,
“tornou-se indiferente”, em Deleuze, “falar em um ou outro estilo: a ontologia do virtual ou das singularidades
nada ¢ a ndo ser uma ferramenta de descri¢do da experiéncia ‘real’”. Se Bento Prado Jr se fiava somente em
Zourabichvili como comentador de Deleuze, € porque ele préprio, em 1996, j& havia feito a mesma constatagéo,
ao ver no “plano de imanéncia”, para além do “sujeito fundador (cartesiano, kantiano, husserliano)” como
“principio unificador”, a experiéncia de um “campo pré-subjetivo e pré-objetivo” (PRADO JR, 1996).
Voltaremos a essa questdo adiante, no capitulo 2. Por hora, basta dizer que ha um uso da ontologia em Deleuze
sem haver qualquer problema ontoldgico, qualquer preocupacdo em torno do Absoluto, qualquer que seja sua
natureza.
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Assim, sejamos atentos @ maneira pela qual, em Mille Plateaux, Deleuze, com
Guattari, opde a instauracdo da "légica do ET" (l6gica empirista das relacdes exteriores aos
termos, apta a dar conta da experiéncia real) ao derribamento da ontologia enquanto
destituicdo do fundamento, anulacdo de comeco e fim. Derribar o platonismo, enquanto
desmoronamento da propria dualidade entre fundamento e informal, em nome do
afundamento, em Différence et répétition. Ndo se trata, em tudo isso, sendo de diversas
formas de realizar um Unico e mesmo gesto: fazer cair por terra. Razdo pela qual
"derribamento™ ndo pode ser confundido com a idéia de "subversdo pré-socrética” (mas
também aquela dos "novos humanistas das cavernas") em oposicdo a "conversao platdnica"

(mas também aquela dos "novos te6logos" e do "céu de Koenigsberg"*’

): simples substituigdo
da altura pela profundidade. A prépria idéia de uma terceira imagem do filésofo, em Logique
du sens, aquele que habita e percorre as superficies, caminhando com seu duplo manto e seu
cajado (Diogenes, Antistenes, Crisipo...), "animal chato das superficies” (e nessas paginas
notaveis aparece o bestiario que acompanha a obra de Deleuze: os carrapatos, as pulgas), essa
terceira imagem, ao opor-se simultaneamente ao filosofo alado (Socrates, Platdo) e ao filosofo
calcado com sandalias de chumbo (Empédocles), ilustra a preocupacdo de Deleuze pela
questdo de uma operacao radical de derribamento em filosofia. Desse modo, as trés imagens
do filésofo ndo sdo nem "biograficas nem bibliograficas": sdo anedotas vitais e aforismos do
pensamento, conforme Nietzsche, uma coisa e outra articuladas em uma unica superficie pela
qual "o ato de pensar se engendra no pensamento™ e "o pensador se engendra na vida". Zonas
glaciarias ou térridas acompanham cada imagem, toda uma "geografia exdtica que caracteriza
um modo de pensar, mas também um estilo de vida" e que ndo poderia jamais ser instaurada
sem ao mesmo tempo fazer cair por terra o problema do fundamento. Pois era este
precisamente que nos ocultava ou retirava a terra, suas superficies, sua geografia, seus climas,
suas paisagens, seus viventes em quantidade enorme, deslocando-se sobre ela ou incrustados
em um vale, seus macicos imdveis, suas mil minas de aguas: "todo o pensamento re-
orientado, nova geografia". A instauracao filosofica convém a essa imagem do filésofo das
superficies, mas enquanto método ela deve dar conta do conjunto das trés imagens (pois, de
qualquer maneira, altura e profundidade ndo sdo sendo pregas da superficie). Jodo Guimaraes
falava de uma terceira margem do rio. Se hd uma terceira margem também para a filosofia,

ela remeteria certamente a essa terceira imagem do filésofo, ainda que fosse necessario

* Lemos conjuntamente as séries "Décima primeira” e "Décima oitava" de Logique du sens, a fim de distinguir e
intensificar algumas de suas ressonancias.
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conduzi-lo "lateralmente” até ela. Deleuze, ele mesmo, dizia a propdsito desses terceiros
Gregos: "ndo mais sdo completamente Gregos".

Ora, como se sabe, Deleuze acusa a insuficiéncia da critica kantiana que ndo
chega a ser, de fato, imanente, pois ela “descobre condigdes que permanecem ainda exteriores
ao condicionado”, ou seja, “os principios transcendentais sdo principios de condicionamento,
ndo de génese interna” *®. Do ponto de vista deleuziano, a passagem das simples condic8es de
toda experiéncia possivel as condi¢Ges da experiéncia real, ou seja, do plano de uma filosofia
critica que se ocupa dos limites do conhecimento ao plano de uma filosofia critica que se
interesse pelo proprio pensamento em sua relacdo com o que o forca a pensar, essa passagem
de um plano ao outro exige a efetuacdo de uma critica a imagem dogmatica do pensamento e,
em seguida, a determinacdodo principio genético de uma experiéncia real. Contudo, essa
passagem designa precisamente o engendramento do ato de pensar no pensamento, de modo
que sera preciso chamar de experiéncia real essa propria passagem. Nem inato, nem
adquirido, o ato de pensar no pensamento €, para Deleuze, "genital”, compreendendo este
como obra que ndo pode sendo ser feita ou instaurada. Sob o signo da genitalidade do pensar,
Deleuze, em Différence et répétition, erige Artaud em filosofo pratico por execeléncia, aquele
que se coloca “em presenga de um processo generalizado de pensar, que nao pode abrigar-se
sob uma imagem dogmatica tranquilizadora, mas se confunde, ao contrario, com a destruicéo
completa dessa imagem”. Artaud diz experimentar “dificuldades" para pensar. Mas ndo se
deve compreender com isso que se trate de “fatos”(por exemplo, falta de método, de técnica,
de aplicagdo, mesmo falta de saude, diz Deleuze), mas como “dificuldades de direito que
concernem 4 esséncia do que significa pensar” *°. As dificuldades de fato sio "felizes" pois
elas colocam o pensamento em relacdo com obstaculos que funcionam como sinais para que
ele se oriente e mobilize seus esforcos sem correr riscos. Estamos, pois, diante de uma
imagem tranquilizadora do pensamento. Mas as dificuldades de direito concernem ao ato de
pensar que ndo pode ser compreendido sendo como fazer obra, como esforco de criacéo,
como instauracdo. “Pensar ¢ criar (...), mas criar ¢, antes de tudo, engendrar ‘pensar’ no
pensamento”. Assim, Artaud sabe que “o problema ndo ¢ dirigir, nem aplicar metodicamente
um pensamento preexistente por natureza e de direito, mas fazer com que nasca aquilo que
ainda ndo existe”, através de impulsdes, de choques, de compulsdes que fazem emergir
"forcas informuladas™ e "arrombamentos do pensamento”. Do ponto de vista da instauracéo

de uma experiéncia real, “ndo ha outra obra”, nisso consiste "a Unica ‘obra’ concebivel”. A

8 DELEUZE, 1963, p. 104.
*% |dem, 1968, p. 191.
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genitalidade define um principio genético apto a dar conta desse engendramento; ela
estabelece o “principio de um empirismo transcendental” *°.

E indispensavel tornar o mais claro possivel o que Deleuze entende por
“imagem do pensamento”. Em Nietzsche et la philosophie de 1963 e Proust et les signes de
1964, essa nocdo vem ao dia, atingindo sua abordagem sistematica justamente em Différence
et répétition, de 1968°*. A vontade de verdade, na base da imagem dogmatica do pensamento,
opBe-se uma “sensibilidade” capaz de engendrar uma nova imagem do pensamento®’. A
primeira ndo deve ser entendida como uma imagem do pensamento determinada, de tal ou tal
filosofo, encontrada em Platdo, em Kant ou em Hegel, mas a imagem comum que atravessaria
a histéria da filosofia, um s6 movimento de desnaturacdo do pensamento que cada filosofia
atualizaria de uma determinada maneira. Os embates vaos entre a metafisica moderna e a
metafisica antiga se desmancham frente a essa perspectiva, pois elas partilham uma
concepcdo comum que supde o problema principial do Absoluto, compreendido seja como em
si — ldéia, Atomo, Deus, Natureza, etc., como as diferentes verdadeiras substancias oferecidas
pelas diferentes filosofias —, seja como correlagcdo entre pensamento e ser — sujeito-objeto,
noético-noematico, linguagem-referéncia, como diferentes versdes das “correlagdes” tidas por

% A filosofia se perde

mais originarias pelas diferentes “filosofias correlacionistas”
igualmente numa metafisica do cosmo e numa metafisica do homem, numa concepcéo antiga
do ser-substancia e numa concep¢do moderna do pensamento-correlagdo. No entanto, ndo se
trata de depreender aqui essa imagem tal como ela é criticada, por Deleuze, em seu conjunto.
O que nos interessa € questionar o uso estratégico da imagem do pensamento para a
constituicdo da configuracdo problematica propriamente deleuziana: derribamento do
problema principial e instauracdo de uma experiéncia real. Desse ponto de vista, a imagem
dogmatica do pensamento reGne tanto as filosofias substancialistas quanto aquelas
correlacionalistas. Ela forma uma concha que se constituiu a partir da sedimentacdo de
"pressupostos” e de "postulados™” daquilo que a Imagem exige de direito: uma “boa vontade”
do pensador que “quer a verdade”, o “bom senso” como “natureza reta” de um pensamento

naturalmente voltado ao verdadeiro, o “senso comum” que reune todas as faculdades do

pensamento de modo a fazé-las funcionarem em “acordo” nessa busca pela “verdade”, um

* DELEUZE, 1968, p. 192.

*! Remetemos, sobretudo, nos paragrafos seguintes ao capitulo 3, “La critique” de Nietzsche et la philosophie e
ao capitulo “L’image de la pensée” de Différence et répétition.

*2 Quando Deleuze opde globalmente as concepcdes nietzscheana e kantiana de critica, ele afirma que, nela, ou
seja, na critica, “ndo se trata de justificar, mas de sentir de outra maneira : uma outra sensibilidade” (DELEUZE,
1963, p. 108).

> MEILLASSOUX, 2006.
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“método” que asseguraria ao pensamento alcangar aquilo a que ele estaria “naturalmente”
voltado, o “verdadeiro”, evitando assim o “erro”, a “ilusdo”. Nesse esquema, ¢ imprescindivel
o método para bem pensar. Ele ¢ um “artificio”, porém acedemos, através dele, a “natureza do
pensamento, aderimos a essa natureza e conjuramos o efeito das forgas estrangeiras que o
alteram e nos distraem”. Enquanto “universal abstrato”, uma vez no elemento da imagem

) 54: a

moral, “ndo relacionamos jamais o pensamento as forgas reais que fazem o pensamento
imagem quer nos proteger do caos, abolindo a tenséo que remete sem cessar 0 pensamento
aquilo que o altera. A critica desse esquema e sua conseqliente abolicdo implica um combate
do pensamento pelo qual ele deve desorganizar progressivamente a imagem e se conectar as
forgas concretas que agem sobre ele, mesmo se elas permaneceram sufocadas até entdo. De
onde, mais tarde, a importéncia, em Deleuze, do “mergulho no caos” para se poder vencé-lo
através da “instauracdo de um plano” que permita “selecionar” seus “movimentos infinitos”,
dar-lhes uma “consisténcia” >>. N&o ha outro pressuposto em filosofia a ndo ser a instauracio
de um plano ou imagem que remeta 0 pensamento imediatamente as forcas reais. "O ato de
pensar ndo decorre de uma simples possibilidade natural. Ao contrério, ele é a Unica criagéo
verdadeira. A criacdo € a génese do ato de pensar no proprio pensamento. Ora, essa génese
implica alguma coisa que faz violéncia ao pensamento, que o arranque de seu estupor
natural”®®.

Entretanto, para Deleuze, somente a contingéncia de um encontro “garante a
necessidade do que ele [0 encontro] d4 a pensar” >’. Tudo parte do involuntério, a aventura do
involuntario... 1sso significa que nenhum esforco é requerido? Se hd no mundo alguma coisa
que forca a pensar, como reza 0 empirismo transcendental, ou seja, 0 involuntario puro, ndo
haveria igualmente um esforco, Unico a poder responder ao que forga e solicita? A instauracao
ndo é precisamente o movimento que se faz entre esses dois movimentos e 0s reline a0 mesmo
tempo, fazendo um relancar o outro? De toda maneira, dessa questdo precisamente vem o
"embaraco” de um A. Villani quando ele falava de uma "funcdo-Deleuze", de um "acéfalo",
"passivo” e "involuntario™, "ao passo que Ihe foi necessario [a Deleuze] lutar a cada segundo™,
"fazer o esforco de um sujeito consciente”. "Como conciliar as duas exigéncias da obra, o
anti-caos objetivo, e os planos lancados sobre 0 caos?" *®. O comentarista fala, entdo, de um

"equilibrio em tensdo em Deleuze", mas essa ndo nos parece uma boa maneira de colocar o

* DELEUZE, 1963, p. 118.

** DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 49.
*® DELEUZE, 1964, p. 119.

*" |bidem, p. 118.

8 VILLANI, 2013, p. 15-16.
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problema. Essa tensdo, contudo, é um dos motivos de nossa pesquisa e ela implica esforcos,
mas também fadigas inevitaveis.

A imagem Dogmatica funciona, segundo Deleuze, como um “modelo
transcendental”. Quer se considere o Teeteto de Platdo, as Meditagcdes de Descartes ou a
Critica da Razdo Pura de Kant, esse modelo "reina" e " 'orienta’ a analise filosofica do que
significa pensar"®®. Trata-se de um “modelo transcendental implicado na imagem” e que
pressupde uma certa “partilha” do “empirico” e do “transcendental”®®. Enquanto tal, esse
modelo ndo ¢ somente especulativo, mas mobiliza o pensamento em torno de uma “finalidade
pratica”, qual seja, a complacéncia com os “valores estabelecidos™® de uma determinada
época. Assim, em Différence et répétition, o empirico € criticado, mas justamente quando ele
designa a experiéncia meramente recognitiva de que o modelo especulativo ndo é sendo um
decalque. De qualquer maneira, o modelo da recogni¢do ¢, literalmente, uma “maquina”, com
um determinado modo de “funcionamento” e suas “engrenagens”. No funcionamento ou
exercicio empirico, 0 pensamento ndo vai aléem de uma experiéncia meramente possivel,
comprometida com o reconhecimento nao somente do “objeto” (face especulativa do
modelo), mas dos “valores” que ¢le carrega enquanto tal (face pratica do modelo). Trata-se de
uma "estrutura do pensamento”, uma "maneira de se enganar” cujo outro nome é a "tolice" e
todas as suas "mistificacbes"”, as quais formam a "surpreendente cumplicidade das vitimas e

62 E preciso falar de uma maquinaria representacional ou recognitiva do

dos autores
pensamento, mobilizando o conjunto das faculdades, de modo a produzir um mundo onde
objetos e valores sejam ndo somente reconhecidos, mas eficazmente reproduzidos.

Dessa maneira, a critica da Imagem dogmatica pressupbe que lhe sejam
opostos ndo fatos contrarios, mas outro modelo. Dado que ela, toda sua maquinaria,
pretendevaler de direito, é sobre esse plano do direito que sera preciso julga-la, critica-la e
derriba-la, opondo a ela um outro modelo, um outro funcionamento da maquina de pensar, no
qual o ato de pensar possa ser engendrado e a experiéncia real seja instaurada. Deleuze busca
opor-lhe, assim, outro exercicio capaz de mobilizar as faculdades. Ao acordo recognitivo,
opor-se-a agora o acordo discordante, ou seja, aquele capaz de introduzir uma desorganizacao
progressiva no pensamento, destituindo as instancias representacionais, responsaveis pelo
estupor do pensamento e sua inquietante complacéncia. Esse outro modelo é igualmente

transcendental e implica uma experiéncia de outra espécie, outra partilhna do empirico e do

* DELEUZE, 1968, p.175.
% |bidem, p.174.
®! |bidem, p.177.
%2 |dem, 1963, p. 120-121.
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transcendental. Em razdo disso, “o transcendental, por sua conta, esta sujeito a um empirismo
superior” e somente esse Ultimo seria “capaz de explorar seu dominio e suas regides, pois,
contrariamente ao que Kant acreditava, ele ndo pode ser induzido das formas empiricas
ordinarias™®.

Assim, ao modelo dogmatico e seus pressupostos formando uma Imagem pré-
filosofica do pensamento, Deleuze opde um “pensamento sem imagem” no sentido de que ¢
sem “imagem moral”, quer dizer, ele implica a inven¢do de novas imagens do que significa
pensar. Esse ponto é de grande dificuldade, pois ndo se trata de opor simplesmente a Imagem

%4 o4, de acordo com o

moral uma outra imagem, “emprestada, por exemplo, da esquizofrenia
ar do tempo que é o nosso, das metafisicas indigenas ou canibais. Ndo basta substituir aos
valores estabelecidos outros valores se ndo mudamos o valor dos valores...%® Quantos maus
entendidos ndo encontram aqui sua origem. Com efeito, no momento em que fazemos, por
exemplo, dessa imagem emprestada da esquizofrenia um novo pressuposto para 0O
pensamento, caimos ainda na Imagem ortodoxa. Quantos dualismos demasiado simples
contentam-se em opor a diferenca, a imanéncia, o devir a identidade, a transcendéncia, ao ser.
No caso da esquizofrenia, ela ndo ¢ simplesmente um “fato humano” que poderiamos opor a
representacdo. Requer-se um dificil exercicio conceitual capaz de mostrar que ela forma uma
“possibilidade do pensamentoque ndo se revela a esse titulo a ndo ser com a abolicdo da
imagem”ss.

Do que precede, um ponto merece atencdo. A recognicdo forma um modelo
com uma face especulativa e uma face pratica. Certamente, a primeira resulta de um decalque
do empirico. Nisso consistiria a insignificancia de toda filosofia. Contudo, a eficacia pratica (a
complacéncia, a tolice) do modelo como um todo reside na sua propria performance
especulativa: aquilo que entendemos por problema principial ndo é outra coisa sendo essa
eficacia pratica da especulacdo. Por isso Deleuze busca ataca-lo no plano do direito através
de uma outra performance ou funcionamento da maquina de pensar, dessa vez anti-
especulativa, instauradora: a essa operacdo corresponde isso que entendemos por problema
pratico em filosofia. Se para Deleuze a filosofia é uma pratica instauradora e nada mais é

porque somente enquanto tal ela pode abolir o problema principial. De toda maneira, o

% DELEUZE, 1968, p. 186.

% |bidem, p. 192.

8°E o sentido mesmo da "diferenca de natureza", na leitura que Deleuze faz de Nietzsche, entre o super-homem e
0 homem superior. Este Ultimo permanece encerrado no problema principial ("o elemento abstrato da
atividade™), ao passo que aquele primeiro se eleva "até o elemento da afirmagdo” que torna possivel a
instauracdo de um novo valor dos valores, conforme DELEUZE, 1963, p. 195.

% DELEUZE, loc cit.
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transcendental é o plano da eficacia pratica, mas esta pode servir tanto a uma performance
especulativa (problema principial, seu mundo da recognigéo e suas mistificagcbes) quanto a
uma performance instauradora (problema pratico, seu mundo da criacdo e suas
desmistificacdes). Isso explica em parte a ambigiidade de Deleuze em relacdo a Kant, esse
inimigo que ele admira, aquele que descobriu o rico dominio do transcendental, mas o traiu,
sendo necessario retomar seu projeto critico e fazer aliados. Salvo que Bergson, esse estranho
aliado, havia feito seu proprio retorno a Kant e dara, ele mesmo, um novo sentido a
performance especulativa, digna de uma restauracdo do problema principial, apds Nietzsche

té-lo abolido. "A menos que ndo tenhamos ainda Gltima palavra"®’

e que haja uma nova
contenda...

Como ja haviamos indicado e, agora, cabe aprofundar, a no¢ao de “encontro”
desempenha um papel central nessa oposicdo entre as duas performances da maquina de
pensar.Deleuze define o"encontro" como “intrusdao” do “involuntario” no pensamento,
forcando o esfacelamento dos esquemas recognitivos pelos quais o caos era repelido. “Ha no
mundo alguma coisa que forca a pensar. Essa alguma coisa é o objeto de um encontro, e ndo

788 Sa nos atemos ao universo do kantismo, no funcionamento

de uma recognigdo
representacional da maquina de pensar, todas as faculdades eram regradas segundo um ideal
do senso comum que as fazia convergir em torno do elemento empirico da recognicao (o
mesmo objeto € sentido, lembrado, imaginado, concebido, etc.): Cogitatio natura
universalis.Em revanche, no encontro, a maquina de pensar é mobilizada por um elemento
paradoxal que comunica a cada faculdade uma violéncia que a retira de seu funcionamento

recognitivo, fazendo com que ela apreenda seu elemento préprio como o absolutamente

"Deleuze faz referéncia nessa passagem a uma terceira sintese do tempo, aquela do eterno retorno, que se
manifesta em relacdo a insuficiéncia da segunda sintese, justamente aquela da memdria ontoldgica,
completamente bergsoniana, como fundamento do tempo, cf. DELEUZE, 1968, p. 115.

% O tema do encontro com o que forca o pensamento a pensar foi destacado por F. Zourabibichvili como aquilo
que concerne essencialmente ao empirismo superior. Segundo esse leitor de Deleuze, a exterioridade nesse autor
nada tem a ver com “aquela, completamente relativa, dos dados sensoriais”. Nao seria preciso, assim, esperar
2006, por Meillassoux, para insistir na evidéncia de que a problematica correlacionista, aquela de uma
exterioridade relativa ao sujeito pensante, ndo faz nem mesmo sentido no pensamento deleuziano. O mesmo
pode ser dito a propdsito da problematica em torno da “existéncia ou ndo de um mundo exterior ao sujeito
pensante”. “Que as plantas e os rochedos, 0s animais e 0s outros homens existem, isso ndo estd em causa. A
questdo é saber sob qual condicdo o sujeito pensante entra em relacdo com um elemento desconhecido, e se lhe é
suficiente, para isso, ir ao zooldgico, dar a volta em torno de um cinzeiro colocado sobre a mesa, falar com seus
congéneres ou percorrer 0 mundo. A questdo é saber o que determina uma mutagdo do pensamento e se é
precisamente dessa maneira que o pensamento faz um encontro” (ZOURABICHVILI, 1994, p. 34). Contudo, o
que Zourabichvili ndo pode perceber é que o encontro com o elemento desconhecido, com o fora pudesse
transformar completamente as rela¢des do pensamento com outros coletivos humanos e ndo-humanos, como o
mostram certos encaminhamentos na antropologia contemporanea, aos quais teremos a ocasido de retornar ao
longo de nossa tese. De todo modo, relagbes mais ricas que uma ida ao zoolégico, uma discussdo com
congéneres ou uma viagem pelo mundo, ainda que fosse um "mundo ancestral”...
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estranho: o insensivel, 0 imemoravel, o impensavel, o inimaginavel, etc. Porém, do ponto de
vista desse novo funcionamento da maquina de pensar, o insensivel, por exemplo, é agora
definido como aquilo que ndo pode ser sendo sentido, ou seja, é o sensivel puro. O mesmo
deve ser dito das outras faculdades e, do sensivel ao memoravel, até o pensavel, uma mesma
violéncia € comunicada, instaurando seu jogo divergente ou discordante, forcando o
pensamento a pensar. "Cada faculdade saiu dos eixos" ®. Se ha um esforgo voluntério préprio
ao exercicio representacional, é preciso também falar num paradoxal esfor¢o involuntario,
diretamente ligado a violéncia do encontro com as forcas que fazem intrusdo no pensamento.
“Ao invés de todas as faculdades convergirem e contribuirem com o esforco comum em
reconhecer um objeto, assistimos a um esforco divergente, cada faculdade sendo colocada em
presenca de seu ‘proprio’ no que a concerne essencialmente” 0,

As simples palavras ndo devem nos enganar. Certamente, a nocdo de esforgo
ndo aparece praticamente nunca em Deleuze, ao menos explicitamente. Contudo, nos vemos
que a configuracdo problematica dessa filosofia, da qual cada novo trabalho ndo é sendo o
desdobramento, encontra na idéia de esforgo divergente ou involuntario um componente
incontornavel. Mas sua ocorréncia, apesar de discreta, no seio da teoria das faculdades, em
torno do problema da génese do pensar, em sua luta contra a recognicdo, ndo deixa de ser
significativa. Nossa pesquisa busca escavar esse problema do esforco na filosofia deleuziana,
o0 qual se manifesta de maneira privilegiada, ao nosso ver, em sua relagdo com Bergson, autor
cujos conceitos principais, como aqueles de "duracdo”, “intuicdo", "multiplicidade",
"memoria”, "eld vital", deixaram passar desapercebida essa nogdo téo presente, no entanto, em
sua obra: o esfor¢o. Mas ndo poderemos fazé-lo sem colocar o termo fatal que 0 acompanha: a
fadiga. “Como se cada esforco e cada criacdo se confrontassem a uma infimia possivel”’...

Zourabichvili apontou com extrema pertinéncia esse ponto praticamente
inexplorado em Deleuze e que, entretanto, formaria um dos componentes decisivos de sua
obra. Com efeito, para ele, é preciso ser atento ao que liga, em Deleuze, o “involuntario” e a

“mé vontade” em torno de um unico esfor¢o para instaurar uma “sensibilidade aos signos (...)

% Cf. DELEUZE, 1968, p. 182. Bento Prado Jr chamava a atengdo para o fato de que Deleuze “remodela” a
estética transcendental kantiana “a partir da critica bergsoniana (...) da concepgao ‘espacial’ do tempo que Kant
ai apresenta”, langando mao, para isso, da teoria das duas multiplicidades, do par virtual/atual, que lhe permite
fazer a “identificacdo do transcendental com o puramente empirico” e evitando, assim, “o problema da sintese do
multiplo da sensibilidade”, aberto pelo hiato kantiano entre o empirico e o ideal, o a posteriori € 0 a priori. “O
sensivel ndo mais compreendido como ‘sensac@o simples’ (2 maneira do ‘empirismo simples’, que trai o espirito
mais profundo do préprio empirismo) ¢ dado na forma de uma ‘esséncia singular’” (PRADO JR, 2004, p. 164-
165), ou seja, de um acontecimento.

"% |bidem, p.184.

' DELEUZE & GUATTARI, 1980, p.470.
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apoiada na ruptura do esquema sensério-motor, pelo qual as recognigdes se fazem” 2. Longe
de uma “pane” ou uma “falta” na vontade, trata-se, ao contrario, de uma “obstina¢do”, uma
“teimosia”, capaz de “destituir no pensador a imagem estéril e paralisante dessa boa vontade
que o impede de pensar” "*. Trata-se de uma vontade paradoxal que ndo pode ser sendo a
prépria poténcia do involuntério, ou seja, do caos, dos signos emitidos pelo fora e que
obcecam o pensamento em sua “busca erratica”. Zourabichvili remete a uma curiosa
passagem de Logique du sens, na qual Deleuze afirma que o “soldado” necessita de uma
“longa conquista” para chegar ao para além “da coragem e da covardia”, ou seja, para ser
capaz de uma “apreensdo pura do acontecimento através de uma ‘intui¢ao volitiva’”, enfim,
através “da vontade que faz para ele o acontecimento”, “vontade que € preciso”, a0 mesmo
tempo, “chamar de ‘indiferenca’ ™. Vontade paradoxal e seu esforco divergente podem ser
aproximadas dessa intuigdo volitiva, “distinta de todas as intuigdes empiricas que
correspondem ainda a tipos de efetuacao”. Deleuze a encontra em George Gurvitch, a
propésito de quem abre a seguinte nota: “Georges Gurvitch empregava a palavra ‘intuigdo
volitiva’ para designar uma intui¢do cujo ‘dado’ ndo limita a atividade; ele a aplicava ao Deus
de Duns Scot e de Descartes, & vontade de Kant, ao ato puro de Fichte ™ (...) Parece-nos que a
palavra convem primeiramente a uma vontade estdica, vontade do acontecimento, no duplo
sentido do genitivo” "®. Ora, a caracterizacdo dessa vontade estdica é carregada do sentido que
0 proprio Deleuze atribui a vontade de poténcia em Nietzsche, enquanto ndo limita a
atividade, podendo ser, ao mesmo tempo, principio de “impassibilidade e de génese”, de
“neutralidade e de produtividade”. Nao € sendo no limiar dessa exposi¢ao ao inapreensivel - 0
sensivel a0 mesmo tempo como "o que forca a sentir e 0 que ndo pode ser sendo sentido” no
encontro, o "dispar”, o “precursor sombrio”, a "comunicacdo dos disparates"’’ - que o
pensamento se desfaz de seus pressupostos, alcanga seu maximo “impoder” representacional,
ndo sabe de antemdo o que significa pensar e, assim, confunde-se com um esforco
involuntério, sua maxima poténcia diferencial. E pelo esforco involuntério, indiferente,

neutro, ligado ao “desmoronamento central” do Eu, de Deus e do Mundo, que o pensamento

2 ZOURABICHVILI, 1994, p. 61.

% |bidem, p. 61.

" DELEUZE, 1969, p. 123.

"> Somente de maneira pontual Deleuze parece nao subscrever a aplicagdo dessa intuicdo ao ato puro em Fichte,
por Gurvitch, ligando-a, antes, aos estoicos. Na verdade, no plano dos problemas, sua filosofia, sobretudo a idéia
de "campo transcendental impessoal" (que obceca toda vontade paradoxal), Deleuze reivindica essa
proximidade. Nés veremos (a0 menos, um pequeno aspecto), mais tarde, na Segunda Parte desta pesquisa, a
partir do trabalho de J.-Ch. Goddard.

’® DELEUZE, loc. cit.

" DELEUZE, 1968, pp. 188-189.
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pode escapar ao risco extremo que o envolve quando ele € tomado pelo esforco meramente
empirico e voluntario: a fadiga. Porém, ocorre que o esforco involuntario envolve conhece
riscos e fadigas que nédo sdo relativos sendo a ele.

Mas n6s ndo respondemos suficientemente o que se encontra ou é encontrado.
De toda maneira, € a relacdo entre 0 pensamento com o elemento do encontro que faz sua
maquinaria funcionar segundo outra orientacdo, de acordo com uma performance anti-
especulativa ou instauradora. O “elemento” que remete perpetuamente o pensamento ao caos
parte da “intensidade, como pura diferenca em si” que faz “intrusdo na sensibilidade”. Nem
tensdo psicoldgica, como aquela em jogo com a atencdo a vida, nem tensdo ontoldgica
resultada da forca explosiva do eld vital que encontra a resisténcia da matéria, como em
Bergson, em Deleuze é preciso encontrar uma outra nocdao de tensdo, mesmo se ela nao é
explicita: uma tensdo transcendental. O desigual, a intensidade, a diferenca de intensidade
constitui o "ser do sensivel”, ou seja, "a existéncia paradoxal de um ‘alguma coisa' que, ao
mesmo tempo, ndo pode ser sentido”, do ponto de vista da recognicdo e "ndo pode ser sendo
sentido", do ponto de vista do empirismo superior. A intensidade é, a0 mesmo tempo, 0 objeto
do encontro e o objeto ao qual o encontro eleva a sensibilidade. "Apreender a intensidade,
independentemente do extenso ou antes da qualidade nos quais ela se desenvolve, é o objeto
de uma distor¢do dos sentidos. Uma pedagogia dos sentidos volta-se para este objetivo e

integra o 'transcendentalismo™ .

Essa distorcdo dos sentidos deve poder comunicar ao
pensamento a violéncia capaz de instaurar, desde entdo, uma tensdo que 0 remetera
incessantemente ao que forca a pensar. Esse caminho que vai do sensivel ao pensamento
perfaz um principio que é precisamente genético, que define aquilo que se deve entender por
condicdo da experiéncia real. Deleuze pode falar em termos de principio, sem contradicéo,
pois seu problema ndo é principial, ndo se trata de "principio de condicionamento” ou
principio como "aparecer" (do ser do ente, do objeto...) . Seu problema, como vimos, é

s> 80

pratico, ou seja, de "génese interna” *, principio “plastico”, que “ndo ¢ mais largo do que

"8 Ibidem, p. 305. Os dois ultimos capitulos de Différence et répétition, a saber, "Sintese ideal da diferenca" e
"Sintese assimétrica do sensivel”, constituem o desenvolvimento rigoroso da estrutura de pensamento em seu
funcionamento anti-especulativo (sua "esquizofrenia de direito").

" Com efeito, Zourabichvili (2003, pp. 34-35) mostrou que o problema principial ndo é somente aquele em torno
de uma teoria dogmatica do em si do mundo, mas também aquele em torno da intuigdo intelectual no sentido
kantiano ou da forma do objeto correlata aquela do sujeito consciente. Os diversos correlacionismos ndo sdo
mais do que sucedaneos do problema principial. Porém, veremos a frente, que o "realismo especulativo”, tal
como o entende Q. Meillassoux (2006, pp. 39-47), com a idéia de um pensamento do absoluto ndo dogmaético,
absolutério sem ser absolutista, ndo faz outra coisa a ndo ser re-abrir e restaurar o problema principial, em
consonancia com o ar do tempo.

8 DELEUZE, 1963, p.104. Sobre a leitura da quest&o da génese interna em Nietzsche por Deleuze ver KOBOL,
2005, Cap. I, e MACHADO, 2009, p. 92-96.
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aquilo que ele condiciona”, que “se metamorfoseia com o condicionado” e que “se determina
em cada caso com aquilo que ele determina”, ele nao é jamais superior as determinagdes
operadas numa multiplicidade qualquer (os "casos" enquanto multiplicidade de experiéncias).
Esse principio ndo constitui, pois, uma unidade a qual seria conduzido o maltiplo, uma sintese
do diverso tal como na formula 1 + n, que encontramos em Mille Plateaux e que caracteriza
ndo somente a"imagem arborescente do pensamento", mas a prépria performance especulativa
ou recognitiva, o problema principial em filosofia. Em suma, principio plastico operando
diretamente no heterogéneo, no devir, na diferenca, a génese operada ndo pode ser sendo uma
verdadeira "heterogénese”, uma instauracdo ou ainda uma invengdo. Derribado o problema
principial, a filosofia assume o problema pratico da invencdo de novas imagens do
pensamento, as quais devem inspirar e mesmo contribuir para a invencdo de novos modos de
vida. Em sua estacéo na tensdo entre o pensamento e o caos, em seu esforco involuntario ou, o
que da na mesma, em sua vontade paradoxal, a filosofia ndo pode sendo afirmar o multiplo,
subtrair do maltiplo a possivel formacdo de uma unidade superior, conforme a formula n — 1
que caracteriza ndo somenteo processo rizomatico do pensamento, em Mille Plateaux, mas a
performance anti-especulativa, o problema prético da instauracéo filoséfica do ato de pensar.
Se, como o afirma Deleuze, “a filosofia como poténcia de afirmar" ¢ a "luta
pratica contra as mistificagdes”, entdo ela deve combater, no préprio plano do direito
(dejuris), a origem das mistificacbes ou, mais exatamente, a origem enguanto mistificacéo, a
Imagem dogmatica. Nesse sentido, a filosofia de Deleuze é politica desde seu inicio, Logique
du sens como livro da "grande politica”, pois nele o sentido ndo é concebido como "principio
ou origem”, mas como "produto”. "Ele ndo € algo a ser descoberto, restaurado ou re-
empregado, mas algo a ser produzir por meio de novas maquinarias (...) maquinas de produzir
sentido, de medir a superficie instaurando o jogo ideal efetivo™, enfim, "maquinas fantasticas
que sdo os povos e os poemas" . N&o ha periodo politico em Deleuze a ser estabelecido aqui
ou ali em sua obra. A mistificacdo primeira € aquela que retira do pensamento e, portanto, da
filosofia, sua poténcia pratica, para lhe encerrar no problema principial (que é, alias, ele
também, uma maquina) para lhe fazer servir a performance especulativa e para lhe fazer
abencoar 0s poderes constituidos, os valores estabelecidos, as opinides correntes.A
Recognicdo ndo é outra coisa sendo a propria forma-Estado do pensamento. Ela opera um
verdadeiro processo de colonizacdo do pensamento, sendo a filosofia que lhe serve sua forma

de catequese. No entanto, a filosofia enquanto performance anti-especulativa, ou aquilo que

8 DELEUZE, 1969, p. 90-91.
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Deleuze chamarad de maquina de guerra no plano nooldgico de instauracdo das imagens do
pensamento, ela deve constituir uma verdadeiradescolonizacdo permanente do pensamento .

Assim, a filosofia confunde-se com uma engenharia e um direito %.

8 A expressdo é de Eduardo Viveiros de Castro, do seu Métaphysiques Cannibales (2009). Porém, ela ndo é um
fato novo, ainda que sua "novidade" ndo cesse de ressoar. Remontando a Sartre ¢ sua idéia de uma “revolugéo
permanente”, que Deleuze retoma para ligar imediatamente ao ato de pensar e ao campo transcendental
impessoal, cf. DELEUZE, 2002, p. 111 e 1969, p. 90, ela esta colocado de maneira precisa e rigorosa pelos
autores da descolonizacdo, como Franz Fanon — de quem Sartre era leitor, alias, tendo feito introducéo a um de
seus principais livros. Em Les damnés de la terre (2011) Fanon indica como a descolonizagdo constitui uma
poténcia pratica, que concerne ao proprio pensamento, a partir do “encontro de duas forgas” que resultam da
“situagdo colonial », da « substantificagdo” que ela secreta, ou seja, agindo no plano do direito, a descolonizacdo
recai sobre "o ser", sobre uma ontologia na qual o colonizador “fez” e “continua a fazer” o colonizado. A
"geografia" do "mundo colonizado" obedece a "uma Idgica puramente aristotélica”, regidas pelo "principio da
exclusdo reciproca” entre as “zonas" do colonizador e aquelas do colonizado. Desse modo, a descolonizacéo
“modifica fundamentalmente o ser, ela transforma expectadores esmagados de inessencialidade em atores
privilegiados”. Enfim, ela “introduz no ser um ritmo proprio, trazidos por novos homens, uma nova linguagem,
uma nova humanidade. A descolonizacédo é verdadeiramente criagdo de novos homens”. "Mas", continua Fanon -
e eis como se faz a ontologia deslocar para um problema pratico, ou melhor, como esse préprio deslocamento é
uma instauracdo -, "essa criacdo ndo recebe sua legitimidade de nenhuma poténcia sobrenatural: a 'coisa’
colonizada torna-se homem no préprio processo pelo qual ela se libera", cf. FANON, 2011, p.452-454. Nesse
sentido, veremos os riscos, em Viveiros de Castro, de uma essencializacdo do "indigena", apresentado como
"diferenca" pura. Nés os atribuimos a uma descolonizacdo insuficiente do pensamento, pois sua abordagem
permanece, em certos aspectos, profundamente principial.

% aurent de Sutter, num trabalho admiravel em torno da “filosofia do direito" deleuziana, apreende a
importancia da relacdo entre a pratica e a especulacdo e a analisa, segundo a preponderancia de um ou do outro
termo na méquina de pensar, como duas performances juridicas mobilizando a propria vida. A manipulacdo da
maquina consiste numa delicada operagdo ao mesmo tempo politica e filoséfica. Com efeito, de um lado, a
"pratica axiomdtica do direito" ou a "prética da legislacdo" - reunindo o legalismo, o naturalismo, o
consensualismo e o institucionalismo (nés nos limitamos a comentar sua forma moderna, deixando de lado a
forma classica) - remete a "pratica imanente do direito” ao "pensamento da lei" como "empreendimento de
codificacdo" através de um "sistema légico abstrato”, “formal e transcendente”, que significa "o triunfo dos
conceitos sobre os casos". Contudo, o pensamento moderno da lei vive em uma crise continua de "crescimento"
pois os casos e as diferencas ndo cessam de proliferar, ndo podendo jamais ser inteiramente axiomatizados. Se a
invencdo de um problema implica que se escave uma diferenca, o pensamento da lei é o "falso problema™ ou o
problema principial por exceléncia pois ele se esfor¢a em "restaurar uma unidade" e, do ponto de vista pratico,
"ndo desemboca na cria¢do de uma diferenca alguma”, enfim é uma especulagdo, mas que possui sua prépria
eficacia. De outro lado, a "pratica topica do direito" ou a "pratica da jurisprudéncia” consiste na "expressao
juridica" da propria vida e sua "espontaneidade anarquica". A jurisprudéncia libera a vida ao abolir o pensamento
da lei. Seu problema préatico é, segundo a concepcdo que Deleuze faz dele a partir de sua monografia sobre
Nietzsche, aquele dos principios plasticos enquanto "jurisprudéncia generalizada". "Com efeito, é na
jurisprudéncia que se experimenta a invencdo de principios como aquela que apresenta os trés tracos que este
[Nietzsche] invocava. O primeiro era uma exigéncia de tamanho: um principio ndo deve ser mais largo do que
aquilo que ele condiciona. O segundo era uma exigéncia de devir: um principio deve se metamorfosear com
aquilo que ele condiciona. E o terceiro, uma exigéncia de significacdo: um principio ndo se determina em cada
caso sendo com aquilo que ele determina. (...) No pensamento da lei, os principios sdo sempre primeiros: eles
possuem tudo aquilo de que eles necessitam antes mesmo que um caso venha Ihes solicitar. Na jurisprudéncia, ao
contrério, os principios chegam por Gltimo, quando chegam: séo o0s casos que lhes ddo sua forma, seu contetido e
sua significacao". Liberar a préatica tépica do direito do pensamento da lei, € liberar a performance instauradora
do direito em relacdo & performance especulativa da filosofia e, por conseqiiéncia, fazer do direito enquanto
jurisprudéncia o porvir da filosofia. "Porque a préatica do direito é independente de tudo aquilo de que a filosofia
deve se desembaragcar para enfim fazer funcionar o programa do empirismo transcendental” (SUTTER, 2009, pp.
72-73, 100-101).
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2 ONTOLOGIA DA DURACAO EM BERGSON

E ja ha muito um dado claro entre os especialistas que se a filosofia de Bergson
configura uma critica a inteligéncia e sua incapacidade em apreender a verdadeira natureza da
vida, nem por isso ela a dissolve no obscuro e no inefavel ou no que apenas poderia ser
apreendido poeticamente, na melhor das hipo6teses. Bergson se esmera em defender o carater
demonstrativo de sua filosofia®. Um dos problemas fundamentais dessa filosofia consiste
precisamente na determinacdo do elemento que permitiria pensar seu carater demonstrativo
livre de qualquer interferéncia da inteligéncia conceitual, situando-o antes do lado de um
esforco singular, aquele da intuicdo tornada consciéncia coextensiva a vida. Esse movimento
de pensamento constitui uma das facetas mais importantes do bergsonismo, o fato mesmo de
uma filosofia de Henri Bergson. Tentemos reconstruir esse movimento problematico,
situando-0 na perspectiva de nossa propria pesquisa.

No livro Archéologie de Bergson: Temps et Métaphysique, Camille Riquier
lembra que se, de Kant a Husserl, “a filosofia transcendental se esforcou em pensar uma
subjetividade ndo substancial”, Bergson, por seu turno, se esfor¢a em pensar “uma substancia
sem sujeito” — e isso em razao mesmo da maneira pela qual “a pessoa se experimenta
interiormente como totalidade indivisivel” ®. N&o uma ruptura, portanto, com a filosofia
transcendental, mas uma critica, uma reavaliacdo e um prolongamento do problema da
subjetividade l& onde esta Ultima ndo havia colocado o problema de maneira satisfatoria. Pois,
se esse ndo fosse o caso, estariamos diante de um mero retorno a filosofia cléassica. Por isso,
também, Riquier ndo pode deixar, tanto mais, de colocar a questdo: “Entretanto, de qual
substancia se trata?”. Ora, parece-nos que um dos problemas fundamentais da filosofia
bergsoniana gira em torno da determinacdo dessa substancia, ou seja, do elemento que faz
com que ela seja uma critica da filosofia transcendental e, a0 mesmo tempo, ndo reate
simplesmente com a metafisica classica, mas sobretudo que faca com que ela torne possivel o
renascimentoda ontologia e, a0 mesmo tempo, prolongue o legado do idealismo critico. Dois
movimentos, portanto. A questdo colocada por Riquier equivale, entdo, a interrogar: em que
consiste exatamente a ontologia de Bergson ou essa substancia em um sentido bergsoniano do

termo?

8 AZOUVI, 2007, p. 138.
® RIQUIER, Archéologie de Bergson: Temps et métaphysique, 2009, p. 471.
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Obviamente, empreitadas existiram com o intuito de fazer com que a filosofia
bergsoniana ndo fosse mais do que uma retomada do projeto classico. E o proprio Riquier
guem chama a atencdo para esse ponto evocando uma dessas tentativas. “Se Bergson tivesse
se contentado em afirma-la [a substancia] em seu ser dado sem especificd-la mais
profundamente, o que ele teria feito a ndo ser elevar o devir ao nivel de substancia, do qual ele
havia previamente retirado o ser”? ®. A referéncia a uma passagem na qual Gerard Lebrun faz
justamente essa objecdo €, pois, incontornavel. Ela ¢ “enderagada en passanta Bergson”.
Entretanto, ela forma, aos olhos de Riquier, a critica “mais radical” e a “mais séria” que se
possa lhe enderegar. Ademais, ele ndo esquece de dizer que R. Barbaras deu a ela “sua forma
desenvolvida” mais tarde, num artigo importante. Segundo a critica de Lebrun, o bergsonismo
seria “menos uma critica da metafisica do que um deslocamento de sua topica: o Ser ndo faz
sendo mudar de conteudo™ ¥’

Ora, Riquier se empenha em desconstruir essa objecdo ou, ao menos, em dela
se desvencilhar adotando uma outra via. Interessa-nos a motivagdo que conduziu Riquier a
atribuir a critica de Lebrun os caracteres: a “mais radical” e a “mais séria” das objecOes ao
bergsonismo. E contudo, Lebrun ndo foi o primeiro a fazé-la. Ainda que num contexto de
analise certamente diverso, a esséncia da objecdo pode ser encontrada em Ferdinand Alquié -
que ndo se poderia, ainda que fosse apenas a titulo de banal curiosidade, deixar de lembrar

que ele foi professor de Deleuze. Com efeito, em “Le désir d’éternité”, podemos ler:

Os fildsofos ndo se acostumam ao dualismo, e procuram sempre a unidade a
partir da qual a totalidade do mundo poderia ser reencontrada. O fracasso
dos monismos do eterno os conduziu, portanto, ao monismo temporal.
Assim, para Bergson, o tempo ndo é mais esse irracional que coloca
problemas insollveis, ele é principio de explicacdo; ele ndo é mais dado a
consciéncia por uma exterioridade que ele se esforcaria, em vao, em reduzir,
ele é a propria consciéncia. A intuicdo da duracdo torna-se aqui a fonte de
todo conhecimento. E o obstaculo ao conhecimento do absoluto nao é mais,
no bergsonismo, como nos misticismos do eterno, a dissipacdo temporal,
mas, ao contrario, a inteligéncia e seus habitos estaticos que nos impedem de
tomar consciéncia da duracao viva e fluida, fundo mesmo do real, principio
metafisico das coisas e do espirito.®

8 RIQUIER, 2009, p. 472.
& Ibidem, p. 472, n.1. Referéncia ao La patience du concept, LEBRUN, 1972, p. 240.
% ALQUIER, 1943, p. 83.
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Encaminhemo-nos, pois, ao artigo de Barbaras °°

que deu “forma
desenvolvida” a critica lebruniana, indicada acima por Riquier. O fenomendlogo francés
afirma que uma questdo importante partilhada entre Bergson e Husserl é aquela da
“experiéncia”. Assim, no final de Introduction a la métaphysique, Bergson define a metafisica
como “experiéncia integral”’. Mas Barbaras logo recorda que n3o se pode confundir a
experiéncia, tal como problematizada por Bergson, com a abordagem empirista. 1sso porque,
tanto em Bergson quanto em Husserl, a experiéncia ndo se refere ao conteldo sensivel
imediatamente dado, mas define um modo de “acesso ao Ser, a um Ser cujo teor ontologico
nao pode se reduzir aos contetdos da experiéncia de que dispomos”. A experiéncia ¢ acesso
ao Absoluto, porém enquanto experiéncia do imediato, ela prépria ndo é imediata, deve ser
“conquistada”, “encontrada”. Ela ndo ¢ dada e, portanto, diferentemente do "empirismo
historico", constitui um “problema” cuja resolucdo consiste na eliminagdo da
"distancia"/"separacdo” - pois, estas sim sdo dadas - que nos separa do Ser. “A experiéncia é
busca de proximidade sobre um fundo de distdncia ou de separagdo”. Assim, enquanto
constitui problema, a experiéncia nao pode sendo se ligar a uma “questao ontoldgica”.

Barbaras chega a fazer referéncia a uma comparacdo formal entre a intuicdo em
Bergson e a reducdo em Husserl afim de explorar a proximidade entre as duas concep¢des de
uma experiéncia que constitui uma critica a inclinagdo natural do espirito e, também, uma
inversdo de seu movimento natural - inclinacéo e inversdo que estdo na origem de um “plano
de abstracdao” responsavel pela separacdo do Ser, pela perda da unidade originaria. Em
Bergson e em Husserl, esse plano aparece das seguintes maneiras: de um lado, o plano de
abstracdo da atitude natural, enquanto esta "tende a rebater o sentido de ser do que é sobre
aquele do objeto repousando nele mesmo”; de outro, o plano de abstracdo da inteligéncia
analitica e simbdlica, enquanto esta"espacializa o que, em seu fundo, ¢ de natureza temporal”.
Mas rapidamente Barbaras assevera que essa comparacdo € apenas formal, pois o0s
movimentos de inversao se opdem em um e outro filésofo.

Nesse ponto, faz-se necessario um parénteses. Poderiamos pensar que Deleuze
e sua critica da Imagem dogmatica (imagem que, como vimos, desnatura a experiéncia real)
sdo devedores desse mesmo gesto formalmente comparavel entre intuicdo e reducdo, porém

justamente nos esforcaremos em mostrar que também em relacdo a Deleuze e Bergson, a

8 BARBARAS, 2004, p. 287-303. Que Deleuze apareca, nesse titulo, ocupando exatamente o meio, é
significativo sob diversos aspectos. Como notou Zourabichvili (2003, p. 39), a fenomenologia "sobrevivente a
Deleuze" esforga-se "por retomar o tema do acontecimento e de descobri-lo como sendo o préprio coracdo
daquilo que ela buscou desde sempre pensar". Mas, por outro lado, uma nova ontologia esforca-se, ela também,
em apresentar Deleuze como um de seus propagadores, langando mao para isso, entre outras coisas, de seu
suposto bergsonismo.
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comparacdo é insuficiente. Nesse sentido, a tentativa de se mobilizar o bergsonismo para
aclarar a critica deleuziana da fenomenologia husserliana deve, entdo, ser reavaliada a luz da
prépria oposicdo entre os gestos de Deleuze e de Bergson. Com efeito, como veremos, se 0
pensamento deleuziano ndo pode, de maneira alguma, se alinhar ao empreendimento
fenomenoldgico, isso ndo se deve a seu suposto bergsonismo, mas a colocagdo original de seu
préprio problema filoséfico que compreende seu gesto vis-a-vis de Bergson lui-méme.

Mas voltemos a relacdo entre a intuicdo e a reducdo. Segundo Barbaras,
estamos diante de uma critica tanto da inteligéncia em Bergson colocando o objeto como
relativo a nés mesmos (o plano simbélico espacializante) quanto da atitude natural em Husserl
colocando o objeto como uma realidade absoluto ou em si. Critica acompanhada da promocao
tanto da intuicdo como mediacdo para se alcancar o Absoluto perdido pela inteligéncia, no
primeiro caso, quanto da reducdo como mediagdo para se reapreender o “sentido de ser” como
aquilo que reside na propria subjetividade, no segundo. Porém, tanto a critica quanto a
promog¢do, em ambos, estdo encerradas num circulo que liga aquilo que foi previamente
cindido: o pensamento e o Absoluto. Assim, o que Bergson tanto quanto Husserl partilham é
0 mesmo problema principial. Da intuicdo a positividade do objeto (Absoluto), para além das
determinacgdes (relativas), ou da reducdo ao fenomenal, para alem de sua objetividade

»9 porém encerrado no

(presumida), temos bem “dois movimentos de sentido contrario
interior do mesmo problema principial **. Na relacdo entre sujeito e mundo, ou a experiéncia
significa uma distancia a ser ultrapassada por uma possivel coincidéncia com o Absoluto (“em
Bergson, diz Barbaras, a distancia permanece negacao da proximidade”, pois ela "ndo designa
sendo o intervalo entre o real e 0 sujeito™), ou a experiéncia significa uma distancia que faz
parte do modo de ser do que aparece ao sujeito, da "apari¢ao" (“em Husserl, ndo ha

%2 Barbaras ele mesmo ndo pode deixar de concluir,

proximidade sendo na distancia”
ressaltadas as diferencas, que a experiéncia tanto em Bergson quanto em Husserl esta
encerrada no problema principial que liga o pensamento ao absoluto. “Portanto, pode-se

certamente dizer que, nos dois casos, a experiéncia ¢ iniciacdo ao absoluto”. No entanto, em

% BARBARAS, 2004, p.291.

I A complexidade dessa questéo exigiria de nés anélises mais aprofundadas, mas ainda assim nao deixaremos de
emitir um parecer provisorio. Q. Meillassoux falaria certamente em termos de "modelo forte do correlacionismo"
para caracterizar tanto a abordagem bergsoniana quando aquela husserliana. No entanto, pensamos que o préprio
realismo especulativo eleva a enésima poténcia o problema principial quando ele fala dessa "possibilidade de
pensar aquilo que ha quando ndo ha pensamento”, ou seja, este "mundo desertado pelo ser humano, preenchido
de coisa e de eventos ndo-correlatos a uma manifestacdo, um mundo ndo-correlato a uma relagdo ao mundo", cf.
MEILLASSOUX, 2006, p. 50 e p. 37, respectivamente. O "archifdssil”, o "ancenstral”, o "Grande Fora" fazem
plenamente (mesmo tolamente, seriamos tentados a dizer) parte do problema principial, pois esse mundo
desertado foi escrupulosamente esvaziado no interior de uma cabeca demasiadamente especulativa.

%2 BARBARAS, 2004, p. 292.
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Bergson, “esse absoluto ¢ absolvido de toda relagdo com o homem, ao passo que em Husserl,
sua absolutidade, ou seja, a auto-suficiéncia que ele manifesta, exige, ao contrario, sua
relatividade ao sujeito”. Esta claro, se pensamos na exposi¢do do problema deleuziano feita
acima, que a relacdo aqui permanece refem dos termos. N&o se instaura o plano de uma
experiéncia imanente e plastica, com suas relacdes exteriores aos termos, suas singularidades
livres e impessoais, suas individuacdes pré-subjetivas e pré-objetivas.

Porém, retornemos a critica que Barbaras, na esteira de Lebrun, endereca a
Bergson, pois ela nos ajuda a melhor discernir o problema maior que parece animar o
bergsonismo. O esfor¢o da fenomenologia consiste em questionar o “sentido de ser do que ¢”.
E preciso se precaver em ndo ver nisso, numa via que bem poderia ser a do cartesianismo, a
questdo em torno da existéncia ou ndo do mundo. Ao contrério, trata-se de “compreender 0
que significa existir para o mundo”. A fenomenologia questiona, pois, 0 sentido de ser
espontaneamente atribuido ao mundo, que é aquele da substancialidade. Para ela, o ser do
mundo consiste em sua fenomenalidade. Barbaras afirma que, no conjunto de sua filosofia,
Bergson permanece “tributario de uma abordagem substancialista, ou seja, ‘ingénua’ (de um
ponto de vista fenomenologico) do Ser”. Assim, o esfor¢o bergsoniano em realizar - através
da penetracdo no objeto pela intui¢do - a experiéncia do Absoluto, ou seja, da duracdo, nao
consiste em erigir um “novo sentido de ser do Ser”, mas em “conferir um outro contetdo ao
ser substancial”, tal como j& apontava Lebrun. Portanto, conclui Barbaras, a ‘“questdao”
bergsoniana, ou seja, isso que defendemos ser o proprio impulso de sua filosofia, “ndo ¢ tanto:
‘qual o sentido de ser do que é?’, mas: ‘0 que é verdadeiramente, ou seja, substancialmente,
deve ser necessariamente pensado a partir do modelo do ser légico, como o imovel, o
imutavel, o eternamente idéntico a si mesmo?’” %,

E notavel que, como conclusdo, Barbaras, apoiado em Merleau-Ponty, afirme
que, apesar de ndo ter realizado sendo um deslocamento da tépica da metafisica do Ser imével
na direcdo de um Ser que € duracdo, Bergson, ao desvelar uma experiéncia que ndo € mais
adequacdo ao objeto, mas uma distancia constitutiva da doacdo, abre a via de uma
“manifestacdo na transcendéncia, de uma experiéncia como retirada”. Ele ndo deixa, assim,
intacto o sentido do Ser. Bergson oferecia, assim, uma novidade para a filosofia. Barbaras
conclui: “o futuro dessa novidade (..) ¢ a fenomenologia”. Passa-se da ontologia a
fenomenologia sem que se deixe o problema principial, o "problema comum" pelo qual

Barbaras prop6e medir a distancia entre Husserl e Bergson: para o primeiro, o absoluto néo é

% BARBARAS, 2004, p.293.
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sendo esse "aparecer a distdncia" que constitui a experiéncia enquanto correlagdo
inultrapassavel, enquanto "excesso ndo positivo da aparicdo em relagdo ao aparecer"”; para o
ultimo a experiéncia € separacdo, em razdo da "especificidade antropolégica” (a inteligéncia),
mas destinada a ser superada pela intui¢do, capaz de alcancar um Ser que é positivamente. Ser
ou Aparecer, o problema principial esta colocado e a experiéncia do pensamento gira em seu
interior, ainda que seja preciso tomar cuidado para ndo confundir o bergsonismo e a
fenomenologia respectivamente com um realismo ingénuo ou com um empirismo idealista,
que ndo sdo sendo duas maneiras insuficientes de colocar o problema principial (duas
maneiras demasiadamente empiricas, ndo suficientemente transcendentais, de coloca-lo).

A essa altura, j& podemos avancar na idéia de que o problema que move a
filosofia bergsoniana é aquele em torno de um absoluto imanente, movente, mutéavel,
acessivel através da inversdo da inclinacdo natural da inteligéncia espacializante,
fundamentalmente e necessariamente pratica. Essa inversdo, o esfor¢co que ela exige, mas
também a passagem que ela promete, devem nos ocupar de agora em diante. Em seu
exercicio especulativo, portanto, fora de seu dominio, essa inteligéncia erigiu uma metafisica
que busca um principio estatico, imutavel, uno capaz para reabsorver o maltiplo e conferir
inteligibilidade ao mundo. Somente o esfor¢o de intuicdo poderia promover essa inversao, de
maneira a ativar as franjas de instinto que permanecem em torno da inteligéncia. Esta nada
mais € sendo uma “solidifica¢ao local” de uma substanciaque ¢é a propria vida enquanto ela.
“Nos encontraremos freqiientemente em Bergson, esse jogo do quiasma entre estruturas
antagonistas e complementares, em particular entre o instinto e a inteligéncia, e ele explica o
método de mudanca das relagcdes entre ‘nucleo’ e ‘franja’ que torna possivel a intuicao
filosofica da vida” %

Com efeito, como 0s comentadores ndo cansam de mostrar, a intuicdo
filos6fica ndo se opde a inteligéncia. Ndo temos em Bergson nenhum irracionalismo. Ao
mesmo tempo, como vimos, ndo ha em Bergson nenhum retorno ao momento pré-critico. A
conquista critica em Kant é tomada como qualquer coisa de adquirido, porém ndo levada a
cabo devidamente e, em razdo disso, fonte de inUmeros problemas que sua posteridade nao
cessara de realimentar, sem questionar 0s pressupostos, ou seja, sem questionar o
empreendimento critico como um todo e a necessidade de se retomar seu gesto numa outra

direcéo.

* TROTIGNON, 1968, p. 164.
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Isso dito, o que caracteriza o gesto pelo qual Bergson se endereca a Kant? Que
ele mesmo nos diga: “Uma das mais importantes e mais profundas ideias da Critica da Razao
Pura é a seguinte: que, se a metafisica é possivel, é através de uma visdo e ndo de uma
dialética”. E acrescenta: “Ele [Kant] estabeleceu definitivamente que, se a metafisica é
possivel, ndo o ¢ sendo através de um esforco de intui¢do” % Voltando-se para essa
passagem, Riquier ressalta a que ponto a filosofia de Bergson pressup8e o projeto critico, pois
é o préprio Kant quem pensa um absoluto como algo separado (coisa em si), mas nao sem
postular uma “intui¢ao arquetipica” capaz de apreendé-lo, pelo menos a titulo de possibilidade
(niimeno), ainda que ele o declare inapreensivel em seguida. “Entretanto, apoiando-se nessa
passagem é que alguns quiseram ver ai 0 método que o proprio Bergson preconizava. Num
gesto de denegacdo em relacdo a filosofia critica, tratar-se-ia de se transportar, através de um
esforco de imaginacéo, no objeto a ser estudado, ao invés de aborda-lo de fora, e fazer, dessa
maneira, que o impossivel ndo fosse outra coisa a ndo o possivel” *°. Assim, no Introduction &
la métaphysique, Bergson propde um certa concepcdo de intuicdo que retoma a linguagem
metafisica, aproximando os termos de absoluto e relativo que Kant havia separado
completamente, tornando dispensavel, através dessa operacdo, o vocabulario do fendmeno e
da coisa em si. “Os pontos de vista multiplos pelo qual miramos o fora certamente nao
substituirdo a visdo do interior, mas eles s@o, ao menos, por mais simbolicos que sejam,
tomados sobre a coisa”. Dessa maneira, continua Riquier, “o relativo ¢ sempre relativo em
relacdo a um absoluto. E da intuicdo a analise, o fio da experiéncia ndo € rompido e a
dimensdo intuitiva da coisa permanece pressuposta como o proprio fundo de toda analise”.
N&o ha, desse modo, oposicdo entre dois pontos de vista antagonistas, a intuicdo e a analise,
mas o estabelecimento da possibilidade de passar de um ao outro que permitird a Bergson
antes de definir a metafisica como a ciéncia que inverte 0 movimento natural do pensamento.
Riquier cita Bergson:

Se a metafisica é possivel, ela ndo pode ser sendo um esforco para tornar a
subir a inclinagdo natural do trabalho do pensamento, para tornar a se por,
em seguida, através de uma dilatacdo do espirito, na coisa que se estuda,

enfim, para ir da realidade aos conceitos e, ndo mais, dos conceitos a
realidade”’.

Temos de ir da realidade aos conceitos para, através de um esforco do

pensamento, transcender 0s conceitos que constituimos, a partir dos esquemas praticos da

% BERGSON, 1963, pp. 1374-1375.

% Cf. RIQUIER, 2007, p. 11. Riquier chama a esse tratamento dado por alguns leitores de Bergson (ele se refere,
por exemplo, a critica de Félix Le Dantec) de « contrasenso.

" BERGSON, 1963, p. 1415 apud RIQUIER, 2007, p. 12.
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inteligéncia, para agir sobre as coisas e ndo para conhecé-las. O verdadeiro conhecimento
metafisico, para Bergson, depende fundamentalmente desse esfor¢o do pensamento, a ponto
de seu problema filoséfico consistir no continuo esforco em coincidir com o absoluto: um
“vigoroso esforco de reflexdo” através do qual “desprendemos os olhos da sombra que nos
segue para entrar em noés mesmos” . A questdo para Bergson ndo é de saber como esse
esforgo é possivel ou realizavel pelo pensamento através de um método geral, mas saber se
ele proprio ja pode constatar esse esforco, se foi capaz de fazé-lo e, no limite, se outros seriam
igualmente capazes. Afinal de contas, 0 melhor modo de refutar a suposta impossibilidade da
metafisica seria constatar a realidade de seu conhecimento. “E um gesto constante em
Bergson aquele de provar a possibilidade do ato intuitivo através da propria experiéncia” ¥ E
basta somente uma “realidade” que todos possam “apreender de dentro” para que, lembrava
Bergson, a metafisica se torne possivel. Ora, essa realidade é o escoamento de nossa propria
“duracao”. Assim, a propdsito da "barreira insuperavel" erigida por Kant entre os fendmenos
e as coisas em si, Bergson se perguntava se essa distingdo ndo era "demasiadamente estreita”
e se ela ndo seria "mais facil de superar do que se supde”, desde que cheguemos a realizar um
esforco vigoroso para apreender a "duracéo real” para além do Espago homogéneo pelo qual o
entendimento justapBe aquilo que € pura interpenetracdo, heterogeneidade, multiplicidade

qualitativa'®

. Ao longo de sua obra, Bergson ndo faz outra coisa sendo constatar essa intuicdo
agindo em diferentes planos, nas ciéncias (Introduction a la metaphysique), nas artes (La
perception du changement), na filosofia (Intuition philosophique)*®. Riquier ndo o diz, mas é
preciso acrescentar, na moral igualmente, ao menos aquela aberta do misticismo completo
(Deux sources), como 0 veremos mais a frente.

Assim, o esfor¢o propriamente bergsoniano consiste em, a cada vez, constatar a
acdo do absoluto que engendra incessantemente a novidade no mundo e, em certos casos, em
participar dessa acdo. Esse absoluto constitui um principio imanente que dura e cuja
experiéncia deve ser igualmente em duracdo: um esforgco que, a cada vez, recomeca do zero.
Certamente, € preciso ser atento ao fato de que essa concepcao é vagarosamente construida na
obra bergsoniana. Ndo se trata de divinizar a duracdo, pois Bergson insiste no seu carater
finito do eld vital, por exemplo. Contudo, mesmo o impulso, mesmo o eld em seu esforco, ndo

possui uma poténcia de “retournement”, sobre si mesmo, que o torna capaz de se renovar, de

se relancar alhures? N&o é esse aspecto, decisivo, que sera colocado em evidéncia mais tarde

% BERGSON, 1963, p. 152.
* RIQUIER, op. cit. , p. 13.
109BERGSON, op. cit., p. 153.
WIRIQUIER, loc. cit.
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na capacidade de renovagdo da “energia espiritual”, atestando com isso a busca de um
absoluto que ndo seja outra coisa sendo um esforgo infatigavel em si mesmo?

Eesse aspecto que nos conduz a falar de uma empresa de restauragio
ontoldgica, em Bergson. Designamos com isso a tentativa de fazer com que a experiéncia
filosofica ndo seja outra coisa sendo um esforco de contato com o absoluto, mas um absoluto
que, como vimos, mudou de conteldo, mudando no mesmo golpe a natureza do esforgo. O
problema principial é renovado através dessa operacdo. NGs nos contentaremos, por instante,
em oferecer vistas bastante gerais a propdsito dessa renovacao, pois elas se tornardo precisas,
mais tarde, em seu proprio sobrevdo, do ponto de vista da estacdo central do pensamento em
seu plano de experiéncia.

Primeiramente, a restauracdo se consolida numa concep¢do de criagdo que
encontra no homem a finalidade suprema do “ela vital”, pois ele ¢ “a razdo de ser do
desenvolvimento inteiro” ' do eld. O todo ndo sendo dado (“tout fait”), mas virtual (“se
faisant”), se fecha em cada ser no qual ele se atualiza (fechamento), mas no homem somente
ele “passa” e prolonga sua “abertura” através da intuicdo. Somente o homem pode restaurar o
sentido do eld mediante a intuicdo do principio vital. A intuicdo é um esfor¢o de coincidéncia
com a “verdadeira duracao”, de instalacdo numa “matéria extra-intelectual”’. Com efeito, o
fim do terceiro capitulo de L'évolution creatrice deve ser ligado diretamente a critica do
projeto kantiano no quarto capitulo. Kant poderia ter adotado essa via da "abertura”. Ora,
tanto Bergson quanto Deleuze tentam retomar essa via. A diferenca fatal entre seus projetos
consiste no proprio sentido dessa retomada. Em Deleuze,a matéria extra-intelectual é
intensidade, quantidade intensiva, spatium intensivo, movimento do infinito, matéria-Ser
(Physis) cuja outra face € o pensamento-Imagem (Nods), ambas constituindo o plano de
imanéncia de uma experiéncia que ndo pode ser sendo instaurada. Em Bergson, essa matéria
extra-intelectual torna-se o conteddo renovado do Ser (conforme vimos com Barbaras e
Lebrun), Absoluto absolvido (absous) de qualquer relacdo com o pensamento, uma “coisa em
si" que, no entanto, podemos "reviver", em "sua pureza original”, através de um "esforco
superior de intuicdo™, enquanto conhecimento intelectual "limitado”, mas ndo mais "relativo”,
um esforco que permitiria distinguir entre duas "formas da realidade™ ou duas espécies de

"plano™: duracdo substancial e espagco homogéneo, vida e matéria, espirito e corpo. O esforco

192 Conferir as paginas decisivas do final do terceiro capitulo de L'Evolution créatrice (BERGSON, 1963, p. 720
et seq).
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de intuicdo consiste em nos “instalar" no “plano” dessa "duracio verdadeira" . Ele torna
possivel a restauragdo da ontologia e de seu problema principial.

Mas em que consiste exatamente esse esforco? A "intuicdo", quer dizer, "o
instinto tornado desinteressado, consciente dele mesmo, capaz de refletir sobre seu objeto e 0
expandir indefinidamente"”, conduzir-nos-ia “ao proprio interior da vida”. Ela ndo ¢ outra
coisa sendo aquilo que poderia “nos fazer apreender aquilo que os dados da inteligéncia tem
aqui de insuficiente e nos deixar entrever o meio de completa-los”. Ela lanca mao dos
préprios "mecanismos da inteligéncia”, da qual vem o impulso que a forca a ir mais longe, a
dilatar a consciéncia. Mas nesse esforco de dilatacdo, a intuicdo apreende a propria vida
enquanto esforco. Com efeito, “ndo completariamos somente a inteligéncia e seu
conhecimento da matéria, ao habitua-la a se instalar no movente: desenvolvendo uma outra
faculdade [a intuicdo], complementar daquela, abririamos uma perspectiva sobre a outra
metade do real” . Trotignon nos auxilia a compreender o fato decisivo que esta em jogo
aqui, ou seja, essa operacdo de constituicdo de uma faculdade cujo esforco de dilatagdo de
consciéncia por ela promovido revela o proprio esforco da vida enquanto Absoluto se fazendo
em nos.

Assim, a reflexdo e o esfor¢o pelo qual nds tentamos nos apreender a nos
mesmos nos revelam a Vida como fundo do eu. E minha vida interior, como
esforco para apreender a Vida, ndo é uma coOpia da vida absoluta, mas seu

despertar e seu prolongamento. O pensamento é uma atividade criadora da

vida, aquela onde ela se cria a si mesma como consciéncia de si absoluta'®.

Esse circulo metafisico, que ndo ¢ “imobilidade”, mas “unidade de um duplo
movimento”, liga o “pensamento” e a “Vida”. Ele somente pode ser atingido mediante 0
“esforco, em nos, para reverter, para ‘torcer’ a inteligéncia” e '"redescobrir a vida”.
Insistamos, sempre na esteira de Trotignon, esse esfor¢o “ndo supde um ultrapassamento por
aniquilamento, mas um desenvolvimento profundo da inteligéncia e, ao mesmo tempo, a
integracdo das abordagens intelectuais em um método que desperta as virtualidades da

106 \x o o
”=°. Nao se trata de um “retorno” ao instinto, mas de uma “reversao aquilo que

consciéncia
contem em si a inteligéncia e o instinto em estado indiferenciado”. Esse esforgo permite

apreender um circulo imanente enquanto “unidade contraditoria de um duplo movimento, o

103 BERGSON, 1963, p. 797 et seq.

%%Ihidem, p. 645-646 e p. 785, respectivamente.
195 TROTIGNON, 1963, p. 160.

198 |bidem, p. 154.
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movimento de avango e de progresso do eld vital e o movimento de enrolamento, de
patinagio, de estacionamento do eld derivada de nossa espécie” %',

O fato de ndo se tratar de superacdo por aniquilamento exige que entendamos
com rigor o que Bergson entende por inteligéncia, sua fungdo no conjunto do
desenvolvimento da vida. O dominio crescente do mundo material pela inteligéncia abstrata
remete a uma "escolha util e positiva” da propria vida. A inteligéncia constitui uma espécie de
exteriorizagdo da consciéncia. Contudo, ndo se deve crer que essa exteriorizagcdo seja uma
“fixagdo a uma forma determinada e particular da materialidade” . A exteriorizacdo, tal
como ela se d& na espécie humana, pode estender seu dominio até os limites do proprio
“campo de consciéncia no qual a vida se desenvolve”. Na atividade consciente da inteligéncia
em que consiste a fabricacdo de ferramentas, por exemplo, ha uma espécie de involuntarismo,
lembrado por Trotignon, pelo qual essa mesma inteligéncia parece perseguir
“inconscientemente” algo que ndo se deixa reduzir aos objetos fabricados. E uma
“inconsciéncia no seio da consciéncia”, ou seja, a “virtualidade da intuigdo que caminha com
a inteligéncia”. Ao contrario do instinto que € em “contato” com a vida e ndo pode, portanto,
refleti-la, a inteligéncia guarda uma distancia em relacdo a vida, na qual uma pluralidade de
vias virtuais se forma, abrindo para ela um “campo de evolugao indeterminada”. Desse modo,
se acompanhamos a "génese™ da intuicao, primeiramente temos, no seio de nossa consciéncia,
um dominio da inteligéncia sobre o instinto (“ntcleo luminoso” e “nebulosidade vaga” de que
fala Bergson). A “perversao da consciéncia”, ou a perda da “unidade absoluta da vida” em
nds, abriu um espago composto de duas linhas divergentes (“dualidade de componentes
conscienciais”), a inteligéncia e o instinto. Sobre isso, Trotignon nos diz algo importante, quer

dizer, que “nds ndo podemos pensar sendo através de séries de oscilagdes” *°

que vao de uma
linha a outra. A inteligéncia especulativa, atraves da reflexdo metafisica, busca justamente
“reunir esses dois pontos extremos”: do material ao espiritual, do real ao ideal, e vice-versa. E
preciso chamar a esse circulo metafisico, “interior a consciéncia”, a posteriori, de “imagem
alienadade uma dependéncia reciproca e real, a priori, dos dois movimentos que sdo interiores
a toda realidade: a matéria e a vida” **°. Ora, a dualidade entre inteligéncia e intuicdo é a
forma estavel e fixa da dualidade real que engendra a espécie humana. Assim, o homem
repete em si 0 duplo movimento que o engendra através da prépria circularidade metafisica.

Abrangendo o campo da inteligéncia, o conhecimento ndo pode deixar de perceber que a

7 TROTIGNON, 1963, p. 154.
198 |bidem, p. 237 et seq.

199 |bidem, p. 239.

19 |bidem, p. 240.
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consciéncia comporta um outro dominio, que lhe escapa, o que equivale a dizer que “o
conhecimento tem, pois, o saber da existéncia de uma dualidade da consciéncia da qual ele

~ A e 111
ndo pode ter ciéncia”

. Isso se explica pelo fato de que esse dominio que escapa ao
conhecimento remete diretamente a vida absoluta, ao passo que a inteligéncia remete as
formas logicas e geométricas destinadas & manipulacdo da matéria. Assim, ao circulo
metafisico, que resulta do enrolamento de um s6 movimento enquanto tenséo entre o nucleo
luminoso inteligente e a franja intuitiva, segundo um movimento pendular que remete a um
“centro ficticio” que ¢ a “unidade ideal da espécie”, a esse circulo Bergson opde o “circulo da
critica da metafisica” que, a seu turno,"resulta da apreensdo exata dos dois movimentos da
vida e da materialidade, a partir de um ponto Unico que é a experiéncia da dualidade
estrutural entre a intuigdo e a inteligéncia feita pelo individuo nele mesmo” 12 No circulo
metafisico, temos uma tensdo entre 0s componentes conscienciais sobre o fundo de uma
unidade ficticia, o principio eterno, imutavel, idéntico, ao qual o pensamento deve conduzir o
multiplo. Ja no circulo da critica, temos uma tensdo entre 0s movimentos da prépria dualidade
que constitui a estrutura da consciéncia, como lugar onde a evolugdo da vida se faz no
homem, ou seja, uma tensdo entre o conhecimento da consciéncia e a relacdo dessa
consciéncia com a vida absoluta. “Assim, o conhecimento tedrico da estrutura da consciéncia,
quando a compreendemos em sua relacdo com a vida, € uma critica da metafisica e, ao
mesmo tempo, uma filosofia verdadeira, para a qual Bergson retoma o termo de ‘metafisica’,
uma critica do imobilismo ontolégico e uma filosofia do devir puro e da evolugao” 13,

Vemos descrito aqui com extrema precisdo a passagem de um problema
principial a outro, do classico ao moderno. E o que chamamos de restauragio ontoldgico, pois
estamos claramente diante de um mobilismo ontolgico. E o mesmo dizer que estamos diante
de uma filosofia do mobilismo ontoldgico. A vida se auto-realiza na espécie humana através
do movimento da consciéncia que se torna inteligéncia. O conhecimento encerra-se nesse
movimento de atualizacdo, pelo qual o “olhar sobre si” da consciéncia reflexiva perde o
movimento e a vida, substituindo-os por “ideias imoveis”, que ela projeta numa suposta
unidade original: a atualizacdo da lugar a realizacdo de um possivel. Porém, quando a
consciéncia olha para o outro que ndo ela, através da intuicdo, e chega a apreender a Vida,o
conhecimento torna-se atualizacdo de um virtual e ndo mais realizacdo de um possivel. Com

isso, a inteligéncia diz-se de uma “unidade dual” entre inteligéncia e instinto, compreendida

11 TROTIGNON, 1963, p. 240.
12 |bidem, p. 241. Trotignon oferece duas figuras para ilustrar esse ponto.
13 |bidem, p. 242 et seq.
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numa intui¢do que ¢ “visdo para a inteligéncia” e ndo, simplesmente, um ‘“contato sem
inteligéncia” ***. Uma vez tornada reflexdo sobre a experiéncia, a inteligéncia finca raizes no
mundo, "na consciéncia enquanto campo de vida" '*°>. Compreendendo a funcdo real da
inteligéncia como agdo sobre a matéria, Bergson mostra como a consciéncia reflexiva ndo é
sendo uma solidificagdo local da corrente da vida. A unidade dual da inteligéncia e do
instinto, por sua vez, consiste no esforco de intuicdo pelo qual a vida pode ser apreendida. Por
isso, esse esforco retraca em sentido contrario (“a rebours”) a génese da inteligéncia em sua
funcéo especifica. E por isso, o circulo critico € feito de dois movimentos: de atualizagéo e de
virtualizacdo. O conhecimento, segundo esse circulo, ndo pode ser atualizacdo (a inteligéncia
como solidificacdo local) sem ser igualmente virtualizacdo (o esfor¢o de intuicdo consiste
numa fluidificacdo progressiva): “um esfor¢o para se fundir novamente no todo” **®. Duplo
esforco de direcdo inversa, o retorno rumo ao eld deve prolonga-lo, lanca-lo mais longe do
que ele ndo teria podido ir somente através do instinto ou da inteligéncia sozinhos **’.

A passagem de um circulo ao outro depende desse esfor¢co que é duplo. Mas
sobre 0 que exatamente ele se exerce? Certamente sobre a inteligéncia. Mas isso ndo diz tudo.
Para Bergson, a intuicdo remete a uma "faculdade de ver que é imanente a faculdade de agir e
que jorra, de certa maneira, da torcdo do querer sobre ele mesmo”**%, A unidade da superacéo
e do retorno depende dessa torcéo do querer. Se, como o lembra Trotignon, o que querer pode
ser compreendido como "a energia de conservacao da espécie que resulta do desvio e da
dobra em um turbilh&o local”, entdo "o querer que Se torce retorna rumo & sua origem™'°. A
torcdo da vontade constitui, pois, uma espécie de"consciéncia de si" da inteligéncia como
unidade do duplo movimento: € pelo movimento de virtualiza¢do, vivido como caminho
inverso da génese da inteligéncia, que a vontade vé “o caminho que conduz do ela original a
ela”, quer dizer, ela v€ o proprio processo de atualizacdo do virtual, mas o vivendo ao inverso
ela ndo pode sendo prolonga-lo. Assim, o esfor¢co intuitivo permite superar a condicao

humana. O conhecimento, que tinha uma funcdo pratica, sendo um “meio de adaptagdo

14 TROTIGNON, 1963, p. 243.

15 |bidem, p. 247.

116 BERGSON, 1963, p. 658.

17 Como indica Trotignon, o retorno rumo a vida é reflexivo e ndo uma retrogradagio, mas é a0 mesmo tempo
continuacdo do eld, cf. TROTIGNON, 1968, p. 248.

118 BERGSON, op. cit., p. 707. Trotignon debruca-se sobre essa mesma passagem e nés o seguimos ainda mais
uma vez a fim de integrar algumas de suas analises em nossa propria abordagem, a exemplo do que ja foi feito
precedentemente.

119 TROTIGNON, op. cit., p. 250.
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imovel”, torna-se um “meio de ultrapassamento”. Como diz Bergson, a filosofia acaba “por
dilatar em nés a humanidade e por conseguir que ela propria se transcenda” 2.

Quais consequiéncias decorrem disso, do ponto de vista do problema que é o
nosso? A restauracdo da ontologia, tornada possivel através desse esforco de intuicéo,

consiste sobretudo em situar no homem este "Unico ponto" onde a "corrente™ da vida "passa

n 121 n 122

livremente" ~“*, mas ao preco de um "esfor¢o doloroso" ~““, nesse intersticio paradoxal onde a
vida aparece como uma "imensa correnteza que sobe" contrariando 0 "movimento
descendente da matéria"”, pelo qual a "faculdade de ver" ndo deve fazer sendo uma sé e Unica
coisa com o "ato de querer". A condicdo privilegiada do homem, que forma a propria
"significacdo da evolucdo”, ndo reside somente na liberacdo que a consciéncia representa em
relacdo ao automatismo das espécies animais. Com efeito, diz Bergson, o "cérebro", a
"linguagem™ e a "vida social” ndo sdo sendo "signos exteriores" de uma "superioridade
interna”. Esta superioridade € mais justamente explicada pelo fato de que, no homem
somente, "a onda imensa" da vida ou da consciéncia ndo foi convertida em "oscilagdo sem
sair do lugar", mas prossegue seu caminho. Certamente, ela prossegue através da inteligéncia
e, curiosamente, Bergson fala de uma espécie de fadiga da consciéncia. "Parece que, a forga
de conquistar a matéria e de se reconquistar sobre ela propria, a consciéncia precisou esgotar
o melhor de sua forca”. A inteligéncia humana aparece sob o signo do esgotamento de uma
consciéncia obrigada a se adaptar "aos habitos da materia": uma exigéncia pratica da vida. Ela
ja indica, assim, o fechamento da sociedade, mas ndo sem inscrever a metafisica classica - que
resulta ela propria da extrapolacdo dessa inteligéncia ao plano da especulacdo - sob o signo
dessa fadiga. O Ser eterno, imutavel, idéntico como produto de uma inteligéncia fatigada em
razdo de sua propria condicédo vital. "Luz vacilante e ténue”, "vaga e sobretudo descontinua”,
na humanidade que é a nossa, continua Bergson, em paginas magnificas, a intuicdo "é mais ou
menos quase completamente sacrificada em nome da inteligéncia™. A restauracdo ontologica,
ao se situar na intuicdo, introduz-nos na "vida espiritual”, ja que a intuicdo caminha no mesmo
sentido da vida que é crescimento continuo. E se a morte € "desejada” ou ao menos "aceita em

vista do maior progresso da vida em geral" **

, posto que ela concerne a fatigante atividade da
inteligéncia, compreendemos porque a "filosofia que realiza o esforco para reabsorver a
inteligéncia na intuicdo” deve poder constituir de certa maneira a armadura dessa

"humanidade™ que, "no espaco e no tempo, € um exército gigantesco (...) capaz de superar

120 BERGSON, 1963, p. 658.
121 |bidem, p. 719-720.

122 |bidem, p. 696.

123 |bidem, p. 704.
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todas as resisténcias e ultrapassar diversos obstaculos, talvez até mesmo a morte"**. A
significacdo da evolugdo deve ser compreendida, portanto, no seio da significacdo ontoldgica:
0 Ser enquanto "acdo" que se faz e se desfaz, “criagdo", "continuidade de jorro™, "centro de
onde os mundos jorrariam como os foguetes de um imenso fogo de artificio”. A restauracdo
ontoldgica exibe, pois, esse "homem ou sobre-homem" que "continua indefinidamente o
movimento vital", em um mundo que é, ele proprio, "acdo que se faz" e que "se desfaz", em
um universo preenchido de "outros mundo (...) analogos ao nosso", todos existentes, ou que ja
existiram ou estdo ainda por vir, como o sugerem as "nebulosas em vias de concentracio"” *%°.
Vemos que Bergson encontra na experiéncia um plano onde a consciéncia
realiza um movimento de dois movimentos desde 0 momento em que ela, gracas a tor¢ao da
vontade, torna-se capaz de efetuar um esforco de intuicdo. E esse esforco que permite a
consciéncia ‘“se instalar” no plano da experiéncia, ou seja, no “escoamento concreto da
duracdo” '?°. Poder-se-ia claramente pensar a essa altura que aquilo que buscamos mostrar,
acima, sobre a nogdo de plano em Deleuze ndo é sendo a retomada desse movimento
conceitual bergsoniano. E se teria razéo, ja que sdo, de fato, conceitos partilnados aqui e ali.
Porém, os problemas aos quais eles remetem em um caso e em outro ndo sao de modo algum
0s mesmos. Nesse sentido, em Bergson, “a intuigdo seria o caso excepcional de um retorno
que ndo seria imobilizacdo do movimento vital sob forma de representacdo, mas um retorno

que, ‘sem interromper o eld, nos permitiria refletir a propria criagdo como criagdao’” 127,

Assim, se a filosofia consiste num “esfor¢o para se fundir novamente no todo” 128, como
aponta com muita profundeza Trotignon, ndo podemos entender esse movimento como um
“retorno efetivo ao original” 129, como na metafisica classica, onde “o movimento continuo e

indefinido do esforco (ascese) precede o instante (real ou ideal) da perfeicdo (conversdo,

124 BERGSON, 1963, p. 725.

125 A derradeira nota, na edico critica de L'Evolution créatrice (organizada por Frédéric Worms), de Arnaud
Francois, aponta precisamente que Bergson, a partir de 1907, "interessar-se-4 sempre pela questdo das formas
que a vida poderia revestir se ela chegasse a se dotar de um corpo mais décil, quer dizer, mais flexivel e
deforméavel, que o do homem", cf. BERGSON, 2007, p. 499, n. 304. Uma porcédo de "deleuzismos" seguiu de
alguma maneira essa via, aplicando a flexibilidade dessa vez ao cérebro, a luz dos trabalhos em neurofisiologia,
mas também das préteses ou interfaces homem/maquina, dos corpos artisticos nao-organicos, etc. Trotignon
(1968, p. 253) insistia que ndo se devia esperar a vinda do sobre-humano através de uma "mutacéo bioldgica™ ou
de uma "sele¢do genética”, mas € preciso "tornar-se sobre-humano atraveés do desenvolvimento da reflexdo
filoséfica em nds". Em nossos proximos capitulos, essa questdo constituird uma paisagem de fundo, pois o
moralista no Bergson do p6s-guerra parece eliminar esse interesse por formas de corporeidade mais flexiveis. A
salvacdo mistica deve advir por outros meios. Contudo, em Deleuze, essa questdo permanece aberta.

126 BERGSON, op. cit., p. 1418.

27 TROTIGNON apud HYPPOLITE, 1949, p. 390.

128 BERGSON,op. cit., p. 658.

129 TROTIGNON, 1968, p. 269.
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» 130 mas como uma “retomada original” **!, segundo uma nova

passagem a absolutidade)
metafisica, onde a tor¢do da vontade nos instala imediatamente no absoluto, permitindo
realizar um movimento “de exploracdo da totalidade desse campo aberto pela tor¢do”. Ainda
uma vez, estamos em face da passagem de uma metafisica tradicional, “que busca resolver
toda duracdo em um sistema de imobilidades” a uma nova ontologia que “vé em todo sistema
objetivo a solidificacdo de uma duracgdo particular originada da duracdo viva da vida em si por
diferenciacdo e divergéncia” **2. Ao invés de conduzir o maltiplo ao Uno, essa outra ontologia
procura, sob o inerte, a duracdo oculta, encontrando e seguindo seja 0 movimento descendente
da materialidade, seja 0 movimento ascendente da vida. De um lado, o limite ideal da
instantaneidade material absoluta, de outro, o limite absoluto da eternidade viva. De um pélo
ao outro, a experiéncia do pensamento é submetida a uma Unica performance especulativa e
nisso consiste a restauracdo ontoldgica bergsoniana que alimenta (mesmo se eles ndo o
admitam ou ndo o saibam) uma por¢do de sucedaneos contemporaneos. “Entre esses dois
limites extremos a intuicdo se move, e esse movimento é a prépria metafisica” *3. Nés
vivemos o0 tempo das instauracfes e das restauracGes, de modo que os dois planos que
encontramos em Deleuze e em Bergson - o pratico e o ontoldgico - , bem como as duas
performances da maquina de pensar e da inteligéncia, a saber, 0 ato de pensar que faz obra
desde que a maquina é forcada no encontro e a intuicdo que especula desde que a vontade é
torcida, esses dois planos nos abrem duas vias possiveis para pensar e agir em nosso tempo ou
eles ja sdo um mundo misto mal analisado no interior do qual nés nos movemos, nds vivemos

e nds pensamos.

130 TROTIGNON, 1968, p. 255.
31 |bidem, p. 269.

132 |bidem, p.255.

133 BERGSON, 1963, p. 1419.
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3 “BERGSON (D’)APRES DELEUZE” ** - DELEUZE (S)EM BERGSON

Camille Riquier é autor do artigo "Bergson (d')aprés Deleuze" **

que propde
corajosamente tratar de dois momentos na recep¢édo da filosofia de Bergson: um que teria sido
orientado pela propria leitura que Deleuze faz, sobretudo nos anos 50 e 60, e que esta na
origem de um tipo de producéo que bem poderia ser resumida pela formula “Bergson d’apres
Deleuze”; outro, mais contemporaneo, que ndo poderia emergir sem a passagem de um
bergsonismo completamente informado pelo pensamento deleuziano a um Bergson devolvido
a si mesmo e cuja formula adequada seria “Bergson aprés Deleuze” **°. Por mais instigante
que seja tal proposta e por mais que partilhemos de sua intengdo original em desvencilhar os
dois autores, acreditamos, contudo, que ela ndo tenha sido bem formulada, comprometendo,
assim, o objetivo que ela havia estabelecido, pois 0 pensamento deleuziano, que se espera
separar dos rumos do bergsonismo, é irreconhecivel a luz dos problemas propriamente
deleuzianos. Ao contrario, podemos reconhecer na imagem oferecida do deleuzismo
problemas que bem poderiam ser atribuidos a projecdo do bergsonismo sobre a filosofia de
Deleuze.

Assim, enxergamos nesse artigo a oportunidade de auscultar o sintoma de uma
situacdo menos evidente. Ndo € a toa que o autor faz referéncia aos deleuzianos, num

comentario irdnico a propdsito de seus habitos de leitura, afirmando que o “Le bergsonisme”

de Deleuze havia servido de introducgéo a todos, mas

Sobretudo, aos deleuzianos, cujas bibliotecas se ordenam em torno dos
autores e dos livros que o mestre havia trabalhado, que amam o que ele

amava, com a idéia de investir sua filosofia através dos personagens com os

quais ele a havia povoado **.

O que ha de sintomatico nessa referéncia - n6s nos abstemos de comentar seus
aspectos estranhamente sarcasticos - € o fato de que a imagem de Deleuze apresentada
criticamente no artigo é bem aquela encontrada em boa parte de leituras de comentadores,
criticos ou adeptos, entre eles um Badiou, um Pierre Montebello, um Eric Alliez, citados no

texto. Com efeito, esses autores, de modo explicito ou implicito, oferecem sempre um

34Conservamos a forma original em francés da formula que se refere ao mesmo tempo a "segundo” ("d'aprés”) e
"apos” ("aprés").

35 RIQUIER, 2008, p. 356 et seq.

136 |bidem, p. 358.

37 |bidem, p. 357.
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“Deleuze-Bergson” como melhor imagem de Deleuze. De tal maneira que somos sempre
conduzidos a encontrar Deleuze em Bergson, quando seria preciso pensar Deleuze sem
Bergson, como condigéo para se compreender melhor a relagdo entre os dois pensamentos de
Deleuze e de Bergson.

Assim, ndo é possivel pensar Bergson apres Deleuze nem Deleuze sem
Bergson sem colocar o problema do bergsonismo de Deleuze de outro modo, no plano de uma
disjungdo fundamental, de uma inimizade constitutiva em sua relagdo a Bergson. O angulo
privilegiado para se pensar assim € aquele que toma Deleuze contra Bergson. Porém, trata-se
de uma inimizade que passa forcosamente ndo pela dimensdo da simples retomada ou
transformacdo conceitual, nem por um simples jogo dialético (ndo é contra no sentido de
negacao), mas pelo plano dos problemas que animam uma e outra dessas filosofias notaveis:
plano onde uma peleja deve ser vislumbrada e cujos protagonistas estdo unidos por um fio
tenso que é aquele da questdo da criacdo. Esse fio mede a distancia que permite a instauragdo
da contenda, de tal maneira que cada rival possa se mover em Sseu proprio terreno, porem
arrastando o outro na medida em que se desloca, como naquela peleja travada entre o
cangaceiro Coirana e 0 matador Antonio das Mortes no filme O dragdo da maldade contra o
santo guerreiro de Glauber Rocha. O momento da peleja que nos interessa € aquele da tenséo
do fio que liga e separa, a0 mesmo tempo, o0s dois rivais que se movem no plano fixo da
camera. Tensdo em nada dialética, ela marca, ao contrario, a passagem de um ao outro, a
indiscernabilidade cristalina entre os rivais, 0 devir-cangaceiro de Antdnio das Mortes e sua
poténcia revoluciondria, de tal maneira que “das Mortes” nao deve ser compreendido somente
no sentido das “mortes” empiricas infringidas por Antonio, mas de sua propria morte
enquanto mero matador, que é igualmente um segundo nascimento. Em outras palavras, "das
mortes™ quer dizer: a morte no sentido empirico referente a todas as mortes de que Antonio é
0 executor e a morte no sentido transcendental referente ao novo nascimento, seu devir-
lampi6nico **®, seu devir-todos-seus-mortos e a vinganca deles, o justiceiro do Sertdo contra
0s proprietérios de terra e sua tirania oligarquica. E no momento da tensdo na contenda, tanto
a do filme quanto a que abordamos aqui, entre Deleuze e Bergson, que podemos vislumbrar
0s movimentos problematicos singulares, 0s pontos notaveis que os povoam, de cada rival —
Nietzsche ja nos falava da “verdade” como efeito produzido pelo “encontro de duas espadas”.

Cremos que tal leitura seja mais Gtil que aquelas exclusivistas que pretendem medir sua

138Referéncia a Virgulino Ferreira, dito Lampiao.
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fidelidade ao autor pela capacidade de lancar ofensas aos seus adversarios. Em filosofia
também ha golpes de espada na agua.

No que se refere a contenda que abordamos aqui, ela se desdobra sobre um
campo: aquele em torno da instauracdo e da restauracdo em filosofia. E em torno dessa
questdo que os dois filésofos se separam, mas também que as maiores confusdes parecem se
fazer, ao ponto em que a questao colocada por Riquier, qual seja, “quantos bergsonianos nao
eram, entdo, sinceramente ou secretamente, deleuzianos?”, pode ser facilmente posta também
para os estudos de Deleuze: quantos deleuzianos ndo sdo bergsonianos? Porém, nesse Gltimo
caso, jamais sinceramente, sempre secretamente no caso de alguns, ingenuamente no caso de
outros. No caso de criticos severos como A. Badiou, J. Ranciére ou J.-M. Salanskis **, ou de
adeptos sisudos como E. Alliez **° e P. Montebello ***, cabe questionar: qual a significacéo de
uma analise que se esforca em buscar na filosofia deleuziana um problema que poderiamos

qualificar de essencialmente bergsoniano e que gira em torno da restauracdo da Ontologia?

139 Cada um a sua maneira e com metas diversas, esses pensadores defendem a idéia de um fracasso do projeto
deleuziano de construcdo de uma filosofia da imanéncia livre da transcendéncia. Badiou falard numa dialética, de
inspiracdo bergsoniana, entre o fechado e o aberto que faz o Uno-virtual o novo absoluto (BADIOU, 1997).
Ranciere igualmente tenta mostrar que Deleuze nada faz sendo converter a propria imanéncia num novo absoluto
(RANCIERE, 1998). Salanskis, por sua vez, encontra no esforco de imanéncia uma sedimentacdo inevitavel que
constitui justamente a transcendéncia. Salanskis se ap6ia igualmente no bergsonismo de Deleuze, sobretudo, no
conceito de “virtual”, para afirmar a existéncia de uma transcendéncia ndo mais vertical, mas horizontal
(SALANSKIS, 2008). Esta ultima leitura parece-nos mais pertinente e problematizante, de modo que a ela nos
dedicaremos com um comentario no segundo capitulo.

140 Alliez, entre outras coisas, atribui um vitalismo a Deleuze como “fundamento” de uma “ontologia do virtual”,
assentada sobre o meio da “vida” ou do “eld vital” bergsoniano. Ele chega a falar de um “bio-ontologia” que se
oporia a ontologia recognitiva da representagéo e seu ideal “logico” e “matematico” em assegurar “a priori a
mais abstrata correlagio entre o pensamento e o ser, esvaziada de qualquer materialidade”. E assim que somos
conduzidos a um paradigma materialista-vitalista de tipo bergsoniano como fundamento do préprio deleuzismo.
Estranha leitura, ela integra, sob a aparéncia de novidade (“bio”), o pensamento de Deleuze no terreno ja
partilhado da tradigdo (“ontologia” - que se trata de "derribar” -, “fundamento” - que Deleuze abolia atraves do
"afundamento” -, etc.). A simples oposicdo do vitalismo deleuziano, de origem Unica e exclusivamente bioldgica,
a um pensamento que teria como origem a matemética tomada globalmente como logicismo, essa oposi¢do
parece ndo levar em conta, como bem mostra Bento Prado Jr, a estreita relacdo de Deleuze com o intuicionismo,
verdadeira maquina de guerra no terreno das matematicas, atravessado por relagdes de poder, “em sua batalha
contra o logicismo e o platonismo [formalismo]” (PRADO JR, 1998). Essa aparente contenda entre Alliez e
Badiou se encontra na revista Futur antérieur,Dossier Badiou/Deleuze, n°43, Edition Syllepse, 1998.

1 Em seu Deleuze, la passion de la pensée, Montebello considera o esforco deleuziano como de uma "passagem
bergsoniana do fechado [clos] ao aberto [ouvert]". A exploragdo do Aberto, o "pensamento do Aberto", resultaria
do "quiasma" - nocdo que, de resto, Deleuze despreza - entre ontologia e fenomenologia atraves da idéia de
"Aparecer em si": gesto filosdéfico cuja forca deve ser reconhecida nesse seu trabalho. Apoiando-se na
“proposi¢do ontoldgica” em que consiste a univocidade, Montebello afirma que “a critica, por Deleuze, do ‘¢’
como principio metafisico primeiro” ndo permite colocar “em causa a necessidade de uma teoria do ser”. Assim,
0 “¢” daria lugar a uma ontologia “das relagdes no seio do multiplo”, ou seja, estamos diante de uma “ontologia”
do “e”. "Sintese disjuntiva", "univocidade", "plano de consisténcia”, tantas maneiras de produzir "uma unidade
ontoldgica que ndo é mais aquela do Uno". "Jamais a questdo ontoldgica perdera seu interesse". Unidade
paradoxal, ela consiste num potente gesto de restauracdo da ontologia que se serve da nocdo de paradoxo em
Deleuze, como afirmacéo dos dois sentidos ao mesmo tempo, ndo como maneira de desfazer, derribar, abolir as
clivagens dogmaéticas tanto quanto seus termos, mas de promover uma unidade profunda ainda mais implacével
(MONTEBELLO, 2008, p.131, 18, 19).
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Quais forgas concorrem para essa tentativa de se fazer renascer a ontologia a partir de
Deleuze, ap6s a mesma empreitada ja tentada, de outra maneira, por Heidegger?

Pensamos que adeptos e criticos de Deleuze caminham de mé&os dadas em
torno de um ponto: o entendimento de que sua filosofia consiste na rigorosa construgdo de
uma ontologia da Imanéncia, do Virtual, da Diferenca. Trata-se de uma imagem natural ou
dogmatica do proéprio deleuzismo que ndo pode ter, no nosso entender, outra finalidade a ndo
ser neutralizar sua poténcia intrinseca através de uma confusdo entre o movimento dos
conceitos e o plano dos problemas no qual os conceitos se movem. Nao se poder esquecer que
a imagem dogmatica ndo era insignificante sendo a titulo de modelo especulativo... Assim, a
formula Deleuze (s)em Bergson marca a propria confusdo entre movimento conceitual e
movimento problematico, mas igualmente a dupla exigéncia de se ser atento a presenca de
conceitos bergsonianos na filosofia deleuziana — que nos permitiriam tanto ler Deleuze em
Bergson quanto ver um Bergson d’aprés Deleuze —, de um lado, e de se buscar a divergéncia
problematica entre as duas filosofias — 0 que torna completamente distinta a significacdo dos
conceitos bergsonianos uma vez situados no plano deleuziano, permitindo-nos falar de um
Deleuze sem Bergson — de outro lado.

Uma longa citacdo de Riquier ajuda-nos a entrever como, de sua perspectiva, a

disjuncéo entre as duas filosofias passa por uma estranha imagem de Deleuze.

Téao paradoxal quanto possa parecer, 0 Tempo de Deleuze-Bergson ndo era
temporal. Entretanto, instalando-se na imediatidade daquilo que a
consciéncia oferece, Bergson adota um ponto de partida resolutamente
cartesiano, aguele de um eu imergido na extensao e no tempo concretos. Ele
se encontra compreendido numa indefectivel duracdo, que ele ndo pode
desfalcar de sua pessoa sem cessar de ser — tempo que ndo € o nimero ao
qual poderiamos limita-lo e a que a medida cientifica o havia reduzido. E a
essa experiéncia inicial que a obra inteira sempre retorna como a sua Unica
pedra de toque, porém é dela que Deleuze procurava, de subito, sair para
saltar, de um s6 pulo, numa ontologia do virtual: como um rio que
transborda de seu leito, a duragdo pura tornava-se um outro nome para a
Diferenca, o Virtual, o Ser, 0 Uno, o Todo.**

Nessa passagem, estamos diante de um fino procedimento de conducdo do
pensamento deleuziano a uma problematica que ndo lhe diz respeito e que tem por origem a
confusdo entre dois planos: aquele dos problemas e aquele do movimento dos conceitos.
Assim, por exemplo, diferenca e virtual deixam de ser resultados de movimentos conceituais

que se compreendem num determinado problema, no caso deleuziano, aquele do ato de pensar

142 RIQUIER, 2008, p. 360.
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— problema, alids, que caberia ao critico restituir —, para se confundir com o proprio problema
que se pretende atribuir ao pensador, no caso, aquele de uma ontologia. Conforme vimos
acima, a filosofia deleuziana ndo saberia se confundir com uma empreitada ontoldgica, de tal
modo que a concepcdo de intuicdo que Riquier atribui ao bergsonismo de Deleuze, e que ele
considera profundamente anti-bergsoniana, ndo nos parece verossimil do ponto de vista dos
problemas. Assim, para ele, “intui¢do” ¢ transformada em “trampolim”, ndo mais evocando
“nossa ineréncia a essas diferentes temporalidades, que atravessam nossa consciéncia por
baixo e por cima (verticalidade e profundidade que Deleuze fundia ao rebaté-las sobre um
plano de imanéncia)”. Ao contrério, a intuicdo se torna “aquilo pelo que ‘saimos de nossa
propria duragdo’ e praticamos o salto no Todo do Ser”, que se traduz pela “vontade
deleuziana” em ultrapassar a “memoria psicologica na dire¢do de uma Memoria ontoldgica”
que seria, para Deleuze, com suas “regides virtuais”’, o proprio “Uno intemporal, que o ela
vital atualizava em seguida, segundo linhas divergentes” **3. Esse salto para fora de nossa
propria duracdo implica, segundo Riquier, uma recusa do peso da finitude pelo pensamento,
em Deleuze, que salta, assim liberado, no puro plano de imanéncia, outro nome para a
eternidade. Entretanto, remetendo a Lapoujade ***, que distingue intuicdo e simpatia, Riquier
lembra que esse “acesso” ao Ser ¢ impossivel e que nao filosofamos sendo com esse peso. E
conforme a via cartesiana do cogito, “a intuicdo ndo entra em ressonancia com todas as coisas
a ndo ser procedendo por simpatia, reencontrando em si mesma o espirito que anima cada
uma” .

Colocando entre parénteses o elemento fundamental que distingue a
empreitada ontologica bergsoniana da ontologia em seu sentido classico, Riquier critica
aquilo que ele compreende em Deleuze como uma conversdo de Bergson a um monismo de
esséncia espinosista. Apesar de definir a filosofia como “um esforco para se fundir no todo”,
“Bergson ndo lhe designa a tarefa de pensar o proprio todo”. Bergson acentuaria o esforco,

ndo o todo ao qual se volta a consciéncia individual que o realiza.

Pois, se cada novo problema ‘exige do espirito um esfor¢o inteiramente
novo’, isso ndo se deve somente ao fato de que nenhum livro pode ser
abordado como uma continuacdo l6gica dos precedentes. E porque sua
resolugdo depende fundamentalmente da diferenca intensiva que as duragdes
entretém entre elas, reclamando de nds um esfor¢co sempre maior 146

13 RIQUIER, 2008, p. 361.

14 _LAPOUJADE, 2007, p. 429 et seq.
“SRIQUIER, op. cit., p. 362.

1% |bidem, p. 354.
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Deleuze, por seu turno, teria remetido a pluralidade de ritmos de duragdo a um
Tempo unico, retirando da duragdo o “peso finito de nossa consciéncia”. Riquier reivindica
outra coisa para Bergson: “fazer descer o absoluto na durag¢do deve ter por contrapartida o
esforco penoso de se mover nela e a impossibilidade de abarcé-la em um Todo”.

Ora, pensamos que seja necessario distinguir, em cada caso, 0s problemas
desdobrados pelos movimentos conceituais. O elemento fundamental que caracteriza a
empreitada ontoldgica bergsoniana em oposi¢do a ontologia em seu sentido classico ndo é
outro sendo essa descida do absoluto na duragéo, reclamando um esforco continuo para nela
se mover. Absoluto movente e esfor¢o de intuicdo, eis dois componentes da teia problematica
que sustenta a restauracdo da ontologia em Bergson, aquela que encontra no tempo uma nova
substancia. N&o ha sentido em atribuir a Deleuze nocbes da velha ontologia, tais como
aquelas de Eternidade, Todo, Uno, posto que o pensamento deleuziano se move num
problema pratico que pretende ndo somente se desfazer de todas essas mistificacdes de uma
“filosofia impregnada de teologia”, mas criticar a emergéncia das mistificacbes de nosso
tempo, das novas moradas do absoluto. De que elas estdo impregnadas?

Certamente, Riquier faz alusdo a necessidade de um cuidado em ndo ver ai
simplemente uma leitura equivocada. Por isso, lembra a maneira como Deleuze se referia ao
seu método para ler outros filosofos, a “enculage”, que se tornou um dos slogans do
deleuzismo: o ato de lhes fazer filhos pelas costas de cada filosofo estudado, filhos que
deveriam se assemelhar ao autor em jogo, sendo a0 mesmo tempo um monstro. Assim,
Bergson, Nietzsche, Espinosa teriam sido cruzados, no sentido de “hibrida¢ao” ou de uma
“manipulacdo genética”. Deleuze “insemina” Espinosa — que havia estabelecido o “melhor
plano de imanéncia” — em Bergson, de modo a projetar a duracdo sobre o plano encontrado no
primeiro capitulo de Matiére et mémoire **’.

O plano de imagens seria um « Aparecer em si » capaz de reconstituir um
“plano de imanéncia espinosista” biface, Pensamento e Ser ao mesmo tempo. Espinosa
também ndo escaparia do processo de inseminacdo hibridizante empreendido por Deleuze,
segundo Riquier, com a particularidade de ser “lido através da leitura de Bergson que ele
mesmo havia tornado possivel: a substancia seria dessubstancializada e remeteria a imanéncia

como o puro ‘Luminoso substancial’ construido pelo pensamento”. Para completar a trindade

l47Referéncia a uma importante passagem de Qu'est-ce que la philosophie?, "Jamais seremos suficientemente
maduros para uma inspiracao espinosista? Ocorreu a Bergson, uma vez: o inicio de Matiere et mémoire traga um
plano que corta o0 caos, ao mesmo tempo movimento infinito de uma matéria que ndo cessa de se propagar e a
imagem de um pensamento que ndo cessa de disseminar por toda parte uma pura consciéncia de direito (ndo € a
imanéncia que ¢ ‘a’ consciéncia, mas o inverso)" (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 50).
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hibridizada, é preciso considerar o Nietzsche de Deleuze que seria inoculado em cada um
deles “para liberar, com o eterno retorno, uma pura poténcia afirmativa, capaz de neutralizar
todas as ilusdes, sombras, efeitos de Otica e de miragem, que se tratava de dissipar sobre a
superficie desse plano de luz” **,

O bergsonismo de Deleuze que se tenta desconstruir, evidenciando os
contornos que supostamente redundariam num desenho do préprio pensamento deleuziano,
nada faz sendo projetar uma imagem do autor de Différence et répetition decalcada a partir do
problema da restauracdo da ontologia. Ndo é por acaso que Riquier lance mdo da leitura
hibridizante elaborada por P. Montebello. Essa leitura acerta ao afirmar que Deleuze néo
somente “passava nos autores que ele trabalhava”, mas também os fazia “passar uns nos
outros”. Contudo, ela ndo alcanca sendo os movimentos conceituais. Mais profundamente, ela
distorce todo o conjunto da filosofia deleuziana ao subordinar esse procedimento — que
aparece desde entdo como hibridizante apenas superficialmente — ao problema de um
“pensamento do Uno-Todo”, enfim, a restauracao ontologica.

Efetivamente, multiplicam-se do lado dos criticos e dos adeptos, 0 que mais
uma vez da prova de uma profunda concordancia, a ideia de uma filosofia que se constréi a
partir de “tor¢des monstruosas” e se estabelece como uma “nova” ou “outra” ontologia. A
“enculage” serve, assim, para sacramentar uma leitura que torna 0 pensamento deleuziano tdo
inofensivo quanto aquele que o proprio Deleuze atribui a bela alma. Trata-se de uma
mistificacdo propria ao nosso tempo. Uma federalizacdo generalizada das diferencas ali onde
o movimento da filosofia enquanto pratica viva continua “a fazer-se por contradi¢Oes
violentas”, sobre um “campo de batalha” atravessado por “lutas inexpiaveis”**. Admite-se
com facilidade que, “para acabar com a identidade individual e romper com as ontologias
estaveis da substancia, ele [Deleuze] propde uma filosofia da individuacdo em devir no seio
da qual o sujeito humano ndo ocupa sendo um lugar limitado”. Abre-se uma via régia por
onde o “primado ontolégica da Diferenca, no pensamento tanto quanto no real” passa a se
opor facilmente ao “entendimento legislador” que conduz “a diversidade a unidade e se
subordina a uma légica da identidade” ™°. Por toda parte, multiplicam-se as vozes que
reconhecem, certamente, o horror de Deleuze a uma ontologia calcada na idéia de um ser
estatico, transcendente, uno, eterno, mas para, em seguida, acolher sua filosofia como a boa

nova de uma ontologia da movéncia, do virtual. A critica de Deleuze aqueles que, tendo

1“8 RIQUIER, 2008, p. 365.
S DELEUZE, 1968, p.74 .
150 SAUVAGNARGUES, 2009, p. 27.



66

suprimido apenas Deus, nada fizeram ao deixarem seu lugar intacto, nele instalando o
homem, vale também para a maneira como se I& sua filosofia: tendo suprimido a identidade, a
substancia fixa, o ser transcendente, manteve-se seu lugar intacto, substituindo-lhes pela
diferenca, por uma substancia movente. Salva-se o bom centro doador de sentido. A ontologia
ndo saberia se confundir com o elemento que ocupa esse centro, mas constitui o proprio lugar
que acolhe um elemento ou outro para afirmar um pensamento especulativo. Certo
deleuzismo contribuiu para alimentar essa ilusdo completamente eficaz.

Substéancia estatica ou movente, a ontologia €, como o aponta com precisdo F.
Zourabichvili (2004) ou um “discurso metafisico que nos diria 0 que, em Ultima instancia, o
real é (fluxo ao invés de substancia, linhas ao invés de pessoas....)” ou 0 estabelecimento da
“superioridade do ser sobre o conhecimento (como em Heidegger ou Merleau-Ponty, onde o
sujeito se aparece ja precedido por uma instancia que abre a possibilidade desse aparecer”.
Poder-se-ia, seguindo o primeiro sentido (“vulgar”, diz Zourabichvili), prolongar a lista:
“acontecimento” ao invés de “esséncia”, “virtual” ao invés de “possivel”, “imanéncia” ao
invés de “transcendéncia”, “multiplicidade” ao invés de “unidade”, “e” ao invés de “¢”, etc ad
nauseam. Longa lista, ela é facilmente encontrada. Produz-se até livros e congressos ! De
acordo com o segundo sentido, Zourabichvili aponta “Heidegger ou Merleau-Ponty” como os
filosofos que se esforcaram por restituir o primado do ser sobre o conhecimento, sem voltar
ao dogmatismo pre-kantiano, mantendo a herancga transcendental, mas adotando uma via
capaz de ir mais longe. Com esses dois sentidos permanecemos no problema principial, eles
ndo constituem sendo duas fontes e, evidentemente, a prépria restauracdo ontoldgica é
diversamente efetuada segundo o problema singular que anima cada filosofia em particular.
N&o é da mesma maneira que Bergson, Heidegger ou Merleau-Ponty instalam suas filosofias
no problema principial, mais em cada um deles € a mesma conducéo da experiéncia de pensar
a uma performance especulativa.

Ora, tentou-se encontrar uma ontologia em Deleuze, sobretudo, a partir de sua
relacdo com Bergson. Pensamos que uns o fizeram a maneira de um programa, destinado a
destituir a poténcia envolvida na singularidade do problema propriamente deleuziano, outros
o fizeram ingenuamente, embarcando numa leitura enformada pelo fascinio lexical, por
esséncia demasiado incauta ou demasiado fatigada para aceder ao plano dos problemas e suas
“disputas sangrentas”, suas violéncias inominaveis, da qual se corre o risco de se sair ferido
ou esgotado, exposto que se é ao caos. N&o nos preocuparemos, nesse momento, com o
altimo tipo de leitura — o séquito de imitadores e prosélitos que todo criador, artista ou

filosofo, conhece — pois a ela voltaremos mais tarde. Interessa-nos, no entanto, vivamente, o
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primeiro tipo de leitura pois, ao contrario da mediocridade (no sentido daquilo que se mantém
no nivel médio), ela envolve uma espécie de fadiga congénita de todo pensamento que se
converte em performance especulativa, que se volta para o problema principial.

Entre os criticos, Badiou é certamente um dos nomes que leva mais longe essa
via de leitura e, se nos interessamos por ele, isso se deve ndo somente ao fato de que ela é
exemplar no que toca a operagdo de conversdo, mas também a sua profunda honestidade, uma
vez que coloca na conta de seu bergsonismo a suposta restauracdo da ontologia em Deleuze.
Contentamo-nos de resumir os pontos mais salientes de seu argumento. Assim, como diz
Badiou ™', “o que é pensar?” constitui a “questdio central da filosofia”. Todo nosso esforgo até
aqui tentou mostrar que a novidade deleuziana consiste em colocar essa questdo de tal modo
que o outro problema da filosofia em geral, segundo Badiou, a saber, “o que ¢ o Ser?”, seja
dissolvido a forca de ser deslocado pela performance anti-especulativa da maquina de pensar,
pois evidentemente, tudo bem considerado, ha seres e mesmo diferentes modos de ser,
compreendendo uma infinidade de graus de existéncia. Porém, para Badiou, essa questdo ndo
€ sendo uma renovacgao da “intuigdo do Ser”. Sempre a mesma fixagdo malsd e entorpecida
pelo "Ser". Badiou encontra em Deleuze apenas uma restauracao ontoldgica e o faz tomando
Bergson como seu “verdadeiro mestre, ainda mais que Espinosa, talvez até ainda mais do que
Nietzsche” 2. Somente assim, ele pode acusar Deleuze de ndo ter realizado seu projeto de
uma filosofia da imanéncia pura — o que ele pretende fazer, evidentemente, com sua filosofia
do Multiplo-sem-um *** — ja que o Virtual nada mais é do que um novo avatar da ontologia.
“Deleuze elucida Bergson (ou Bergson elucida Deleuze, o que ¢ conforme a existéncia ativa,
co-presente ao presente, do passado)”, “Deleuze (...) ¢ guiado, como em todos os pontos
nodais de seu sistema, por Bergson”, enfim, “Deleuze” escreve “sob o efeito de
Bergson”™** Enfim, apagadas as novidades de ambas as filosofias, poder-se-a4 criar o
composto “Deleuze-Bergson” cuja “idéia mais profunda” foi a defesa “sob as condigdes do
tempo, das trés questdes: O que é o Ser? O que é pensar? Como se estabelece a identidade

. 155
essencial do pensar e do Ser?” ",

131 BADIOU, 1997, p. 117.

152 |bidem, p. 62.

153 E bom ressaltar que Badiou pensa sob o imperativo de construgdo de um "Deleuze-Bergson" que convém &
enunciacdo de sua prdpria filosofia, ou seja, seria preciso apreender o uso que ele faz de conceitos bergsonianos
e deleuzianos no &mbito de seu préprio campo problematico. Nesse sentido, Zourabichvili tem razdo quando ele
se abstém de recusar ou acusar simplesmente a leitura de Badiou, sugerindo, ao contrério, que ela serve a
enunciacdo de seu préprio pensamento. A compreensdo dos movimentos conceituais passa por essa profunda
sensibilidade ao plano dos problemas: “... o conceito de simulacro, aplicado ao ente, ¢ menos essencial ao
deleuzianismo que a interpretagdo que dele da Badiou” (ZOURABICHVILI, 2003, p. 52, n.1).

154 BADIOU, op. cit., p. 96, 79 e 75.

155 BADIOU, op. cit,, p. 63 e 117.
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E preciso 0 maximo de cautela para ndo se perder o plano problematico no qual
se insere a seguinte afirmacdo deleuziana acerca da idéia kantiana de critica: “um tema

kantiano profundamente transformado, voltado contra Kant” **°

. Com efeito, o esforco
deleuziano ndo consiste em restituir o nome ser na filosofia, nem em estabelecer uma
identidade entre o pensar e o Ser: a restauracdo ontoldgica. Ao contrario, como dissemos
acima, todo seu esforco consiste em, colocando o problema em torno do engendramento do
ato de pensar no pensamento, abolir o problema do Ser e, conseqlientemente, aquele de sua
identidade. Certamente, objetar-se-a que Badiou ndo fala da recognicdo tal como ela se
manifesta na imagem classica do pensamento, mas do Duplo como identidade paradoxal, da
relacdo coalescente entre o Atual e o Virtual, da Dobra do dentro e do fora, enquanto
diferentes manifestacbes da poténcia do Uno restaurado. Mas ai reside precisamente a
operagdo mistificadora a mais contemporénea, nossa maneira de permanecermos enredados
no problema principial, de reabri-lo, de reencontré-lo, de revigora-lo: expressdes que se
propagam no pensamento contemporéaneo e que indicam a emergéncia de novos poderes, de
novas “presuncdes” °’. Re-partir da Critica, revira-la contra Kant, esses sdo aspectos de um
esforco parasabotar a performance especulativa da maquina de pensar: a instauracéo

filosofica. Assim, Deleuze afirma:

H& tudo na Critica, um tribunal de juiz de paz, um escritério de registro, um
cadastro — menos a poténcia de uma nova politica que derribaria a imagem
do pensamento. Mesmo o Deus morto e 0 Eu rachado ndo sdo sendo um mau
momento pelo qual se deve passar, 0 momento especulativo; eles
ressuscitam, mais integrados e certos do gque nunca, mais seguros de si
mesmos, mas hum outro interesse, o interesse pratico ou moral*®.

A performance especulativa sempre serviu aos poderes estabelecidos.
Evidentemente, o problema de Bergson e o problema de Deleuze sdo outros que nao aquele de
Kant. Mas em Bergson, retornar a Kant, tornar a partir dele afim de efetuar a restauracédo da

ontologia, esse gesto ndo €, ele também, um momento especulativo que oculta ou prepara,

1% DELEUZE, 1963, p. 115.

*’Na bela pequena homenagem a Francois Chatelet, Deleuze diz que seu amigo chamava de “presuncio” a
“todas as transcendéncias”, “todas as crencas em outro mundo”. Mas essa ndo era sendo a forma cléssica do
problema principial. J& em sua época, tratava-se de dar conta da dispersdo desse problema através de outros
avatares. Assim, Deleuze cita Chatelet: “Essas transcendéncias [a Ciéncia, a Classe trabalhadora, a Pétria,
Progresso, a Salde, a Seguran¢a, a Democracia, o Socialismo] tomara seu lugar [do Absoluto]” e se
“desempenham com uma ferocidade ainda maior suas tarefas de organizacdo e¢ de exterminagdo”. Deleuze era
ciente desse processo de dispersdo do problema principial, bem como da permanéncia de sua “for¢a” e de sua
“unidade formal profunda” (CHATELET, apud DELEUZE, 1988, pp. 7-8). E nés, até que ponto estamos cientes
das novissimas presung¢des? No terceiro capitulo oferecerd algumas pistas que podem contribuir para a colocacdo
desse problema: Rede, Gaia, Sustentavel, algumas de nossas mistificacdes.

158 DELEUZE, 1968, p. 179. Grifo nosso.
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com sua prépria performance de torcdo da inteligéncia pelo esforgo de intuicdo, uma coisa
completamente diferente, novas presuncdes? E Deleuze, quando ele retorna a Critica para,
igualmente, transforma-la e revira-la contra Kant, esse gesto ndo visa, ao contrario, dissolver
0 problema principial, torcer a performance especulativa na maquina de pensar afim de
evidenciar e ativar sua poténcia instauradora? Ao fazer do ato de pensar uma instauragdo, um
“movimento absoluto”, em filosofia, nas artes, na ciéncia, o pensamento deleuziano pde
imediatamente um problema politico. Assim, Badiou passa longe da verdadeira natureza dessa
questdo quando ele pergunta por que Deleuze ndo fez da politica uma das disciplinas
criadoras do pensamento, pois ele parece ndo ter compreendido - ou, ao contrario, ele
entendeu muito bem! - que o problema politico é, antes de tudo, aquele em torno da
instauragdo do pensar no “plano cerebral”, no seu ato de mergulhar no caos e na sua relacéo
com o N&o que concerne cada disciplina no proprio momento desse mergulho: nao-filosofia,
ndo-arte, ndo-ciéncia. O cérebro-maquina de pensar, em sua luta com o caos - a qual ndo é
sendo “0 instrumento de uma luta mais profunda contra a opinido, pois € da opinido que vem a
infelicidade dos homens” -, instaurando as “cadides”, quer dizer, essas “realidades produzidas
sobre os planos que recortam o caos” **°. A invengdo de um povo passa por esse mergulho
precisamente, conforme a misteriosa passagem que fecha Qu'est-ce que la philosophie?,
segundo a qual, “nesse mergulho, diriamos que se extrai do caos a sombra do ‘povo
porvir’ .

Portanto, da férmula Bergson (d")aprés Deleuze nos passamos aquela outra
Deleuze (s)em Bergson e pudemos nos dar conta de que a relagéo entre esses dois pensadores
ndo constitui nem uma alianca comoda, nem uma apropriacdo simples. E preciso considerar
um campo problematico onde Deleuze agencia os conceitos retirados de outros filosofos, mas
sobre o qual ele também conduz verdadeiras contendas com outros problemas filosoficos.

**k*
A guisa de conclusdo desse primeiro capitulo, reafirmamos que o “problema

mais geral” da filosofia de Deleuze “ndo é o ser, mas a experiéncia” ou, de maneira mais

1 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 196.

160 A filosofia precisa de uma néo-filosofia que a compreenda, ela precisa de uma compreenséo nao-filosofica,
como a arte precisa da ndo-arte e a ciéncia da ndo-ciéncia. Elas ndo precisam de seu negativo como comego, nem
como fim no qual seriam chamadas a desaparecer realizando-se, mas em cada instante de seu devir ou de seu
desenvolvimento. Ora, se os trés N&o se distinguem ainda pela relacdo com o plano cerebral, ndo mais se
distinguem pela relagdo com o caos no qual o cérebro mergulha. Neste mergulho, dirfamos que se extrai do caos
a sombra do 'povo por vir', tal como a arte o invoca, mas também a filosofia, a ciéncia: povo-massa, povo-
mundo, povo-cérebro, povo-caos. Pensamento ndo-pensante que se esconde nos trés, como o0 conceito nao
conceituai de Klee ou o siléncio interior de Kandinsky. E ai que os conceitos, as sensagdes, as funcdes se tornam
indecidiveis, a0 mesmo tempo que a filosofia, a arte e a ciéncia, indiscerniveis, como se partilhassem a mesma
sombra, que se estende através de sua natureza diferente e ndo cessa de acompanhé-los" (Ibidem, p. 205-206).
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precisa, a pratica instauradora: a filosofia € uma pratica de instauracdo e o que ela instaura séo
atos de pensar, planos de experiéncia do pensamento. Sobre um plano, sobre uma terra, ela
cria seus conceitos. “Criar conceitos, ao menos, € fazer algo. A questdo do uso ou da utilidade
da filosofia, ou mesmo de sua nocividade (a quem ela prejudica?), é assim modificada” ***. A
instauracdo prética da filosofia supde uma experiéncia irredutivel & experiéncia ordinaria. Mas
ndo ha “guarda-sol” de opinides, a nos proteger do caos, que ndo dependa de performances
especulativas da maquina de pensar. Como diz Deleuze, as “regras constantes” fornecidas
pela “associacdo de ideias” (contigliidade, semelhanga, causalidade...), 0 “anti-caos objetivo”
que impede o cinabrio de ser ora vermelho, ora preto, ora leve, ora pesado, e por fim, a
“sensacdo” de peso deste cinabrio vermelho e sua reprodugdo, como ‘“testemunha” ou
“garantia” do acordo entre as coisas e 0 pensamento, isso é tudo que se precisa para “fazer
uma opinido” 2 Tais operacBes constituem performances especulativas da maéquina
recognitiva de pensar, formam a Imagem dogmatica do pensamento. E possivel dizer de
maneira bastante geral que a filosofia contemporanea rompeu com essa Imagem. E
evidentemente o caso de Bergson e de Deleuze. Mas no caso do primeiro, ele ndo o faz sendo
promovendo uma restauracdo do problema principial e da performance especulativa.
Insignificante em termos tedricos, a especulacdo serve aos poderes estabelecidos. O problema
pratico da filosofia consiste em instaurar uma performance anti-especulativa da maquina de
pensar, desfazer o guarda-sol e o firmamento nele pintado, mergulhar no caos, sofrer o
encontro com o que nos forca a sentir e pensar. Também nédo ha guerrilha e “Grande Politica”
que ndo comecem pela sabotagem da performance especulativa, pela dissolucdo do problema
principial e pela instauracdo de um plano de experiéncia. “Antes do Ser, ha a politica”. Ao
menos, 0 que precede poderia, a0 menos de maneira restrita, contribuir para se dar um sentido
a essa idéia em nossos dias: na maquina de pensar (plano do direito), é possivel existir uma
politica capaz de derribar o problema principial e sabotar a performance especulativa. E
evidente a importancia do bergsonismo para Deleuze, porém ele faz tanto mais uso de
conceitos de Bergson em seus proprios movimentos conceituais quanto mais os problemas de
um e de outro divergem. Essa divergéncia é essencial e configura uma contenda propriamente

filosofica.

161 DELEUZE & GUATTARI, 1991, pp. 12-13.
162 |bidem, p. 189-190. Referéncia a essa passagem acerca do cinabrio, sempre retomada desde Empirisme et

subjectivité. KANT, E. De la synthése de la reproduction dans I'imagination. In: Critique de la raison pure.
Paris:PUF, 1963.
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Nesta Segunda Parte, o problema de instauracdo prética da filosofia sera
analisado a partir de alguns de seus componentes: a idéia de uma experiéncia estacionaria
implicada pelo pensamento quando ele se expde ao caos; o esfor¢o envolvido em cada gesto
de instauracéo do pensamento, tanto para lutar contra o caos, para ndo se dissolver nele e para
dele retornar, quanto para combater as opinides; a fadiga enquanto fonte de opinibes e
slongans, assim como de performances especulativas do pensamento (“‘os seres lentos’ que

nos somos” 163

). Tais nocBes serdo pensadas a partir de campos problematicos distintos que
encontramos em autores contemporaneos: aquele constituido em torno de uma “figura atlética
da subjetividade contemporanea” que J.-Ch. Goddard designa de “histérica”; aquele em torno
dos “slogans da imanéncia” em J.-M. Salanskis, em seguida a propria “historia do tempo” de
Deleuze, as fadigas da contracdo (primeira sintese do tempo), a fadiga especulativa (segunda
sintese do tempo) e, por fim, a no¢do de “instauracdo filosdfica” em Souriau e algumas
implicacdes para a reflexdo em torno da relacdo entre Deleuze e Bergson. A questdo que liga
cada parte ndo € outra sendo a seguinte: a performance instauradora, na maquina de pensar,
pode escapar ela mesma da fadiga ou, ao contrério, € inevitavel que a especulacao se engendre
em seu proprio seio? Em outras palavras, haveria um esforco infatigavel em Deleuze, outro

que ndo aquele de “jovens” com suas “réplicas” e “rapidez de espirito” ***

, uma estacéo a tal
ponto atlética que seria capaz de instaurar o melhor plano de imanéncia, livre de ilusdes, ndo
suscetivel a se deixar submeter a um principio qualquer (performance especulativa do
“dativo”, imanéncia imanente a X)? Espinosa fez o melhor plano, é esse o sentido de um
“espinosismo obstinado”? Mas, entdo, Bergson, a quem “ocorreu uma vez” (primeiro capitulo
de Matiere et mémoire), é a imagem melancélica dos esforcos vdos? A filosofia como longa

historia da fadiga.

163 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 39.
164 |bidem, p. 202.
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4 DEFORMISMO DE DELEUZE E EXPERIENCIA ESTACIONARIA

Em seu livro Mysticismo et folie, J.-Ch. Goddard (2002) lembra que, diante das
crueldades vividas durante a Primeira Guerra e do porvir sombrio que anunciava um novo
conflito, Bergson vislumbrava, em Deux sources, como Unica saida, o “salut” espiritual,
aquele de um misticismo redentor que pudesse propagar no mundo uma intuicdo e religar a
humanidade ao eld criador de vida. Segundo Goddard, o bergsonismo de Jankélévitch
partilhava dessa mesma esperancga, com a seguinte diferenca: ao invés do éxtase de intuicdo
mistica produzido em seres excepcionais entrevisto por Bergson, o renascimento viria de um
éxtase de decisdo ou de acdo produzido por atos isolados, formando um “realismo

»185 e n&o uma divinizacdo de uma humanidade capaz de se tornar uma nova

revolucionario
espécie através de um génio mistico. Obviamente, ndo crendo muito na possibilidade de
aparicdo de individualidades excepcionais tais quais 0s grandes misticos do cristianismo,
Bergson entende que a “ciéncia psiquica” poderia abrir a via para uma verdadeira
“regeneracdo espiritual” **°. Mas de qué modo essa ciéncia psiquica é incorporada no préprio
dispositivo filoséfico bergsoniano?

Em primeiro lugar, afirma Goddard, é preciso retornar ao primeiro capitulo de
Matiére et mémoire para resgatar a concepc¢ao de corpo como meio de acdo e de impedimento
da percepgdo ali desenhada. Com efeito, “para nos permitir efetuar a abordagem util, ele
afasta da consciéncia a percepcdo de objetos sobre 0s quais ndo teriamos alcance, ele mantém
em estado virtual tudo aquilo que pudesse constranger a acdo” *®’. Ou para usar o vocabulario
tipicamente bergsoniano, o cérebro ¢ “orgao de atengdo a vida”. Em Deux sources, Bergson
conclui disso que “deve haver ai, seja no corpo, seja na consciéncia que ele limita,
dispositivos especiais cuja funcdo € de distanciar da percepcdo humana os objetos subtraidos,
pela sua natureza, a acdo do homem. Quando esses mecanismos sdo perturbados, a porta que
eles mantém fechada se entreabre: passa algo como um ‘fora’ que ¢, talvez, um ‘além’. E de
tais percep¢des anormais que se ocupa a ‘ciéncia psiquica’™ .
E possivel depreender dessa orientacdo bergsoniana um outro espiritualismo,

ndo mais aquele calcado no éxtase da acdo, mas justamente recusando o que Bento Prado Jr,

165 JANKELEVITCH, apud GODDARD, 2002, p. 14.
16 GODDARD, 2002, p. 15.

187 |bidem, p. 15.

168 BERGSON, apud GODDARD, 2002, p. 15
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autor de Presenca e campo transcendental **°, chamou de “a miragem da praxis”, esse novo
espiritualismo se baseia numa “experiéncia ideal e sobre-humana do ser em sua Presenca
total, como unidade absoluta do subjetivo e do objetivo” *°. Em diversos momentos da
interpretacdo do bergsonismo, essa experiéncia foi indicada, sobretudo apoiada no
procedimento metodoldgico do primeiro capitulo do Matiere et mémoire que consiste numa
reducdo do universo material a um campo de imagens. Bento Prado Jr se referindo a essa
experiéncia ideal, e ligando-a ao destino da fenomenologia, ird interpretd-la como uma
reconducdo a totalidade do Ser virtual distanciada pela acdo, portanto, implicando um
relaxamento ou abolicdo daqueles dispositivos que mantinham fechada a porta do fora, de
uma exterioridade radical, de um sem-fundo impensavel. Nesse caso, a intuicdo consiste numa
performance especulativa, num contato com o Absoluto que torna possivel justamente a
restauracdo da ontologia. Ja Deleuze vé nessa reconducdo ao campo transcendental das
imagens a instauracdo de uma experiéncia que escapa aos clichés e aos modelos que
comandam nossa a¢do util no mundo. Essa experiéncia, que em Deleuze ndo é ideal, mas real:
um processo de singularizacdo e de individuacdo, uma performance anti-especulativa,
instauradora de novas imagens do pensamento, implicando novos modos de viver, de
imaginar, de sentir, de fazer o comum, etc. Nesse caso, a intuicdo € definida por Deleuze
como método que permite a descoberta das condigcdes da experiéncia real. O que ele chama de
campo transcendental impessoal ou plano de imanéncia ndo guarda, nesse sentido, nenhum
parentesco com as linhagens fenomenologicas. Ao contrario, o autor de Logique du sens tenta
destacar seu conceito de plano tanto do “estilo ontoldgico” quanto do “estilo
fenomenoldgico”, como vimos acima com Zourabichvili, e o faz atraves da nocdo de
empirismo transcendental, que esta longe de ser trivial ou apenas uma maneira fashion de
dizer o que ja teria sido dito seriamente pela boca de outros, como se poderia supor.

Nesse sentido, é tanto mais curioso que tanto Bento quanto Deleuze tenham
encontrado esse campo transcendental na mesma fonte, no La transcendance de I’Ego de
Sartre, de 1936. Em relacdo a isso, Goddard aponta uma diferenca entre essa nocao tal como
ela aparece em Sartre e tal como ela aparece em Deleuze e Bento. Enquanto para esses
altimos, segundo ele, a experiéncia do campo transcendental é acompanhada de um otimismo
redentor, de uma esperanca em um novo “além”, em Sartre ela era vista como “uma angustia

s 171

que se impde a nos e que podemos evitar” ~', ou nas palavras de Goddard, “uma ameaca que

19 PRADO JR, 1988.
70 GODDARD, 2002, p. 16.
11 SARTRE, apud GODDARD, 2002, p.17.
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pesa a todo instante sobre a consciéncia e que ela se esforga constantemente em anular
adotando a ‘atitude natural’ na qual ela se projeta em um Eu” *’2. Como se estivéssemos
diante de duas performances especulativas distintas: aquela para a qual o problema principial
se projeta sobre o Eu, enquanto protecéo contra o caos; ¢ aquela para a qual o proprio “fora”
constitui uma via para a restauracdo da ontologia, convertendo-se em “além” que se poderia
alcancar atraves de um esforco de intuicdo. De toda maneira, a experiéncia do campo
transcendental j& aparecia para Sartre como “a chave da perturbagdo psicasténica” ",
justamente aquela que se caracteriza pela queda da tenséo vital e, por consequéncia, da
poténcia de agir.

Entretanto, algo de essencial e problemético se joga nessa distancia que se
estende entre, de um lado, o mundo atual, das coisas bem constituidas e dos sujeitos bem
definidos, de outro lado, a totalidade virtual, impensavel, que ameaca as formas bem
individuadas. Trata-se de uma tensdo que, suscitando uma fadiga fatal, forca-nos a nos fixar
na atitude natural e sua projecdo no Eu, no plano atual, a fim de nos proteger do perigo de nos
dissolver na movéncia do plano virtual, desde entdo identificado ao caos e suas
“variabilidades infinitas cujo aparecimento e desaparecimento coincidem” *’*. A néo ser que
uma terceira via seja possivel: uma estacdo ritmica e atlética entre esses dois extremos - 0
mundo das formas dadas e 0 caos - pela qual o pensamento possa constituir “disciplinas”, a
arte, a filosofia, a ciéncia, que buscam mergulhar no caos para dele trazer “variedades”
(sensagdes artisticas), “variacdes” (conceitos filosoficos), “variaveis” (funcdes cientificas) .
Como se entre 0s espectadores bem constituidos e sorridentes e o caos insuspeitados existisse
uma outra possibilidade: a camera-olho de Vertov em sua estacdo atlética, instauracdo sem
especulacéo.

Se Sartre se engajava numa filosofia da liberdade que exigia que um esforco
em se manter aquém da reducdo ao campo transcendental que envolve a consciéncia
ameacando-a continuamente, Deleuze retoma, segundo Goddard, a via do bergsonismo que
aproxima a experiéncia mistica das percepcdes anormais resultadas da diminuicdo da atencédo

a vida. “Ao bergsonismo de Deleuze cabe, entdo, integrar numa espécie de mistica da doenga

mental a dupla exigéncia de uma experiéncia espiritual do ser como vida impessoal e pré-

2 GODDARD, 2002, p.17.

3SARTRE, 1965, p. 84.

7 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 189.

175 A proposito das "variedades artisticas", das "variaces filosoficas" e das "variaveis cientificas". Ibidem, 1991,
p. 190.
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subjetiva e um ultrapassamento do humano na direcdo do sobre-humano” .

Assim, um
certo deleuzismo se deixa amparar por um novo espiritualismo, ou por um velho
espiritualismo com uma derradeira esperanga, qual seja, a de reencontrar, em meio ao
dominio do que Bergson chamava de sociedade afrodisiaca, assentada sobre o luxo e o
consumo, uma brecha para o além, tal como ele ¢ exprimido pela “loucura criadora dos
grandes esquizofrénicos, tal como Antonin Artaud ou o pintor Francis Bacon”, os novos
santos do século XX. Assim, para Goddard, esse novo espiritualismo ja se encontraria
predisposto no Deux sources e a esquizoanalise ndo ira sendo estender uma concepgao que
alca a psicose em modelo de salvacdo para a humanidade sem santos e misticos.

No entanto, como mostramos no primeiro capitulo, tal leitura ndo é possivel
sendo sobre o fundo de uma linha de continuidade que iria de Bergson a Deleuze, de um plano
problematico ao outro. N&o cremos que seja essa a perspectiva de Goddard, que indica um
elemento decisivo que vem se acrescentar a promocao filosofica que Deleuze oferece da
esquizofrenia. A leitura de Bergson, no inicio dos anos 60, diz ele, foi fortemente
condicionada “pela descoberta de uma filosofia esquecida havia muito tempo, que ndo havia
cessado, na verdade, de trabalhar subterraneamente através de outros focos de influéncia mais
visiveis, tais como as obras de Schelling ou de Hegel: a filosofia de Fichte” . Mas de que
maneira, para Goddard, Fichte interviria nessa apropriagdo do bergsonismo por Deleuze? A
resposta dada é importante, pois ela abre a possibilidade de pensar uma instauracdo pratica da
filosofia que ndo se confunde com a restauracdo da ontologia.

E preciso reconhecer que Deleuze, em seu Gltimo texto, L'immanence: une vie,
para colocar o problema “o que ¢ um campo transcendental?”, ndo pode deixar de fazer
referéncia a Matiére et mémoire de Bergson a La transcendance de I’Ego de Sartre. Mas isso
ndo é tudo, pois ele também refere-se & Initiation & la vie bienheureuse de Fichte. E sob a
tripla referéncia que Deleuze parece construir seu objeto filosofico que, segundo Goddard,

constitui a “obsessdo do deleuzismo”:

O que é um campo transcendental? [...] ele ndo remete nem a um objeto nem
pertence a um sujeito [Fichte] [...] ele se apresenta também como uma pura
corrente de consciéncia a-subjetiva, consciéncia pré-reflexiva impessoal
[Sartre], duracdo qualitativa da consciéncia sem eu [Bergson]'™

Vé-se que o campo transcendental funciona como um operador conceitual

aonde os trés filosofos vém se articular. Nesse sentido, € tanto mais curioso que Bento

7® GODDARD, 2002, p. 17.
Y7 |bidem, p.18.
178 DELEUZE apud GODDARD, 2002, p. 19.
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admitisse ter partido estudar Bergson para escapar da influéncia exercida por Sartre, ao qual
Deleuze, leitor de Bergson, chamou de “mestre”. E sabido que Bento foi influenciado pela
leitura de Bergson feita por Victor Goldschmidt que, por sua vez, havia sido influenciado por
Jean Hyppolite. E fartamente disseminada também a idéia de uma reducio fenomenoldgica
enquanto campo transcendental sem sujeito por Hyppolite, bem como aquela que atribui a V.
Goldschmidt a sugestéo de que esse historiador da filosofia, em suas discussdes com o Pe van
Breda, pensava talvez em Matiére et mémoire, de Bergson, ao falar desse campo *"°. No se
saberia acrescentar nada mais a isso. O que nos parece, ao contrario, abrir uma via
problematizante é o fato de que Goddard coloca em relevo a presenca de Fichte nesse
contexto, ja que Hyppolite, quando sugere interpretar a reducdo fenomenolégica como “a
descoberta e a experiéncia fundamental de um campo transcendental sem sujeito, de uma
imanéncia integral”, ele ndo o faz sem insistir no fato de que "Fichte havia sido (...) 0

primeiro a pensar”180

esse campo. Ora, essa intrusdo fichteana, sugerida por Hyppolite, é
colocada em evidéncia por Bento Prado em seu livro, num momento decisivo da interpretacéo
do “campo de imagens” do primeiro capitulo de Matiere et memoire. Com efeito, “Hyppolite
vai além da formulagao husserliana”, diz Prado Jr., “e encontra em Fichte (...) a possibilidade
de uma formula¢do dentro da qual o proprio ‘eu transcendental’ ¢ gerado a partir de um
campo pré-objetivo e pré-subjetivo” 18,

No entanto, como ja foi dito, o bergsonismo de Deleuze, em sua mistica da
doenca mental, da experiéncia extrema da psicose, da salvacdo vinda de um fora que é talvez
um além, da beatitude dos bebés e dos moribundos, fazia do campo uma performance

especulativa do pensamento que o conduzia diretamente ao problema principial, a uma nova

"9Bento Prado Jr relata, em Presenca e campo transcendental, esse contexto, o qual serviu de objeto de estudo a
diversos trabalhos de seus estudantes em torno de Deleuze, Bergson e a tradigdo fenomenoldgica. Esse contexto
remete a um terreno constituido ndo somente pelos cursos de V. Goldschmidt e pelo Col6quio de Royaumont de
1959, consagrado a Husserl, ou ainda pelas correspondéncias entre J. Hyppolite e V. Breda, mas igualmente a
esse proprio trabalho de Prado Jr., a sua permanéncia num relativo esquecimento (de 1964, ele seria publicado
apenas em 1988), o exilio de seu autor, o retorno ao Brasil, o recomeco, a criacdo do Programa de P0s-
Graduacdo em Filosofia da Universidade Federal de S&o Carlos. Nesta ele pdde ndo somente continuar seus
didlogos com toda a tradicdo de pensamento & qual esse contexto remetia, mas também viver uma ambiéncia de
pesquisa bastante livre, formando agrupamentos de estudantes vindos de diferentes especialidades e se
interessando pela filosofia como qualquer coisa de vital. A poesia, os artigos sobre futebol publicados num jornal
com o qual ele colaborava, a gravata borboleta e a Casa do Café, tantos signos desse professor que, alguns anos
antes de sua morte, afirmava que o ensino em filosofia era um "convite a falsificacdo”, que um curso de nada
valeria se ele ndo contribuisse para mudar a vida dos discipulos e que os profissionais da filosofia ignoravam o
que era claro para um antropélogo, como C. Lévi-Strauss, para quem "a compreensdo do outro implica uma
dessolidarizacdo consigo mesmo"... Esse terreno quase desapareceu por completo apds sua morte. De qualquer
modo, a publicacéo tardia de seu estudo sobre Bergson e sua traducao para o francés puderam contribuir para re-
instaurar um interesse em torno do tema do campo transcendental.

180 GODDARD, 2002, p. 19.

181 PRADO JR, 1988, p. 132. Grifo nosso.
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espécie de Absoluto. Ao passo que Fichte ndo vé possibilidade de acesso a pura atividade
vital e criadora a ndo ser pela “execu¢do de uma acao livre e determinada, de esséncia social e
politica, engajada no mundo comum”, de tal maneira que Deleuze e Bergson aparecem juntos
na via disso que propomos chamar de restauracdo da ontologia, enquanto Fichte abriria uma
via para problematizar a instauracéo prética.

E notavel que seis anos mais tarde, em Violence et subjectivité: Derrida,
Deleuze, Maldiney, trabalho que prolonga as analises iniciadas no Mysticisme et folie,
Goddard dilua essa clivagem entre, de um lado, o bergsonismo de Deleuze e sua mistica da
loucura e, de outro lado, a via fichteana que ndo vé possibilidade de experiéncia do campo
transcendental sendo através de uma acgdo pratica no mundo. Com efeito, de inicio, Goddard
mostra como em Deleuze a esquizofrenia constitui um “método”, ou seja, a “formacao de uma
desorganizacao progressiva e criadora” capaz de desfazer toda relagdo representacional com o
real ao exigir do pensamento o mergulho no caos, para dele se proteger de outra maneira que
ndo aquela que pressupde uma “imagem regrada de um mundo objetivo” 2. Ao desfazer a
relagdo representacional, esse pensamento se confunde com o “eld de vida”, com a “criacdo
de novidade”, com a “natureza como processo de producdo”, ou seja, "em termos espinosistas
ou fichteanos (que se equivalem para Deleuze), como identidade do produzir e do produto”.
Trata-se da experiéncia de um pensamento sem imagem representacional, de uma poténcia de
afirmar a invencdo incessante de novidade no mundo através de uma performance
instauradora, pois "nos equivocariamos em acreditar que para pensar através de um tal
pensamento sem imagem, de um pensamento a esse ponto vivo, ndo seja mais preciso visar
nenhuma acdo” ***. Em que pese o fato de que tal acdio é distinguida daquela “a¢do ordinaria e
habitual submetida a exigéncia pragmatica do presente, a acdo repetitiva do habitus, ou da
memoria”, ainda assim, referida a uma ‘“grande acdo”, que ¢ também um ‘“‘acontecimento
unico e formidéavel”, ela ndo deixa de surpreender pelo fato de, agora, aparecer como o
proprio fato de uma filosofia deleuziana. Mais surpreendente ainda, no entanto, é o fato de ser
lembrado que essa acao formidavel se refere ao ato de se dar a morte (conforme as imagens
simbdlicas da precipitacdo no vulcao, no Empédocles de Holderlin, e do assassinato do pai, no
Edipo de So6focles). Mas agora, ao contrario da critica & morte como Unica experiéncia
originaria do Absoluto, em referéncia a qual Goddard encerra a introducdo do Mysticisme et
folie, ou seja, a experiéncia da morte como fato de um deleuzismo que, supostamente se

colocando nos antipodas de uma filosofia da resisténcia, da decisdo e da acdo, vé na

182 GODDARD, 2008, p. 12.
183 |bidem, p. 13.
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dissolugdo esquizofrénica a Unica brecha de fuga da sociedade afrodisiaca, em Violence et
subjectivité, a morte ¢ distinguida do “retorno qualitativo ¢ quantitativo do vivente a matéria

indiferente e inanimada” &

, para ndo se referir sendo a essa “experiéncia subjetiva e
diferenciada presente no vivente” *°, de que nos fala Deleuze em Différence et répétition.
Estranha experiéncia subjetiva, posto que ela opera a dissolucdo do eu, ndo sendo, portanto,
“minha” morte, mas “a morte qualquer”, “o estado das diferengas livres quando elas ndo s&o
mais submetidas a forma que lhes dava um Eu, um moi”**®. Goddard a caracteriza como “uma
morte intermindvel e incessante, de que fazemos a experiéncia como de uma °‘energia
neutra”*¥’.

O que ha de surpreendente nesse movimento de um trabalho ao outro? Poder-
se-ia dizer, numa primeira leitura demasiado ligeira, que Goddard, no Violence et subjectivité,
ao ver na propria esquizofrenia, na dissolugdo do “eu” que ela implica, na morte como
experiéncia do neutro, uma acgdo formidavel, finalmente aderiu ao deleuzismo messianico que
ele criticava no Mysticisme et folie. No entanto, uma leitura mais atenta dos dois trabalhos
pode encontrar um liame mais profundo entre eles. A nosso ver, 0 que parece ocorrer € que 0
deleuzismo criticado no primeiro trabalho aparece agora, por contraste, completamente
distinto daquilo que Goddard entende como sendo o préprio fato da filosofia de Deleuze,
aquilo que faz com que ela seja uma filosofia pratica e nada mais. O que queremos dizer nao
é gue ele se interesse por uma filosofia pratica, mas que a filosofia s interessa, ou torna-se
interessante, quando é uma pratica, inclusive, ou tanto mais, quando & considerada uma
pratica em meio a outras, com as quais eventualmente pode travar relacdes de ressonancia, de
alianca, de interferéncia.

Com efeito, o deleuzismo recusado em Mysticisme et folie € aquele que se
constitui em torno de uma filosofia que ndo foi capaz de fazer da imanéncia um objeto de
afirmacdo pratica, uma performance necessariamente anti-especulativa, uma experimentacao.
A imanéncia deve ser feita, conquistada, melhor ainda, instaurada, a cada vez, através de uma

188

acdo, de uma experiéncia primitiva para além da representacdo ou recognicdo . E nesse

18 GODDARD, 2008, p. 14.

185 DELEUZE, apud GODDARD, 2008, p. 14.

186 DELEUZE, apud GODDARD, 2008, p. 15.

87 GODDARD, op. cit., p. 15.

188 philippe Jaworski, em seu prefacio ao volume 1 das obras completas de H. Melville (2004), vé em jogo na
leitura da obra do autor de Moby Dick “uma experiéncia que comega com a perda, ou simplesmente o
distanciamento, das verdades anteriores e dos dados exteriores” (MELVILLE, 2004, p. XI). Ele cita uma
passagem precisa, a esse proposito, de Philippe Lacoue-Labarthe: ““Isso de que [0 poema] ¢ a tradugdo, eu
proponho chamé-lo de experiéncia, sob a condicdo de entender estritamente a palavra — o ex-periri latino, a
travessia de um perigo — e de evitar, sobretudo, de referi-la a um ‘vivido’ ou a anedota. Erfahrung, e néo
Erlebnis’” (LACOUE-LABARTHE, apud MELVILLE, 2004, p. XI).
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sentido que dizemos que a instauracdo filosofica opde-se a especulagdo. Ao inves de instaurar,
de se colocar em perigo, a mistica deleuziana, especulativa até a medula, faz da imanéncia
uma nova promessa de salvagdo, um novo modo de fazer transcendéncia, uma restauracéo
ontolégica. N6s reconhecemos aqui 0 "Deleuze" de Badiou, seu "Deleuze-Bergson”, mas
também aquele de muitos adeptos. O que explica que seja tdo dificil encontrar um deleuziano
que tenha criado um conceito que seja, ao passo que o “fascinio lexical” exercido pelos
conceitos do mestre, aquele “entusiasmo pelo jargdo esotérico da Ultima filosofia da moda”
189 continua sendo uma porta sempre aberta para iniciados *%.

O que Goddard parece nos oferecer, mobilizando entre outras coisas 0
pensamento fichteano, é uma via completamente distinta, irredutivel aquela que nos condena
a alternativa entre as formas bem constituidas ou a dissolucdo no caos, mas igualmente aquela
que submete a experiéncia do campo transcendental ao problema principial, seja conforme ao
estilo fenomenoldgico, seja conforme ao estilo ontologico. Essa via de compreensdo tem no
Mysticisme et folie sua formulacdo mais geral e sera desdobrada em Violence et subjetivité.
Uma concepcdo da crenca como fé neste mundo, ou seja, na capacidade de fazer imanéncia,
opde-se ao deleuzismo que faz da imanéncia o novo nome do Ser (também chamado de Fora,
Virtual, Caos, etc.). Poderiamos até chama-lo de "espiritualismo™ se chegamos a apreender o
significado que a nocdo de espirito pode ter desde que ela é considerada do ponto de vista de
uma performance instauradora e anti-especulativa da maquina de pensar. “O espiritualismo”,
diz Goddard, “que a esquizoandlise ou o diagramatismo deleuzianos definem ¢ assim, talvez,
menos uma filosofia do caos e de sua fecundidade estética e ética (como pode crer

certodeleuzismo) do que um pensamento do dominio e do evitamento voluntarios da

189 PRADO JR, 2000, p. 153. E F. Zourabichvili quem utiliza as expressdes "fascinio lexical" ou "seducio
verbal" pelas quais, "hostis ou adoradores", n6s nos distanciamos do pensamento de Deleuze.

190 A necessidade de se distinguir esse deleuzismo é importante, pois entre muitos leitores de Deleuze, tenta-se
apagar ou neutralizar o préprio movimento do pensamento de Deleuze, 0 que nos remete ao nosso primeiro
capitulo. Com efeito, o essencial dessa leitura remete a certo bergsonismo de Deleuze como pano de fundo cujos
tracos Goddard desenha com precisdo em Mysticisme et folie: “Observar-se-4a (...) que € essa mesma defini¢do do
eld vital — como processo simples, como unidade, como rebentagdo de uma s6 e mesma onda atraves da matéria
— que Deleuze privilegiard em ‘Le bergsonisme’, retendo primeiramente de ‘L 'Evolution créatrice’ esta filosofia
do Simples ou do Uno como totalidade das multiplicidades virtuais atualizadas segundo linhas de diferenciacbes
criadoras dos diversos planos de natureza. Conhecemos, além disso, a critica feita por Alain Badiou, em seu
Deleuze, a essa filosofia da repeticdo: a de dissolver a independéncia do maltiplo na soberania do Uno oceénico,
e de ndo deixar subsistir do maltiplo sendo uma multiplicidade de casos que sdo os diversos perfis expressivos da
potente vida ndo orgénica que envolve o mundo” (GODDARD, 2002, p. 149). O problema desse deleuzismo,
desdobrando um bergsonismo que Deleuze cré justamente ultrapassar, é o de encerrar a filosofia no problema
principial, como buscamos mostrar no primeiro capitulo. Em relacdo ao deleuzismo fascinante, que se pode
também encontrar em nosso meio filos6fico por assim dizer nacional, engana-se quem objeta que o comentario,
supostamente fundador da experiéncia filosofica nacional, seja um adversario do cliché, da fascinacdo. Ao
contréario, ele é o desdobramento completo da condicdo colonial do pensamento, a variagdo jesuitica e
missionaria daquele entusiasmo.
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catéstrofe de que esse caos ameaca” ***. N6s sublinhamos, pois essa passagem deixa bastante
claro que se trata de opor a "certo deleuzismo" principial e especulativo aquilo que
poderiamos compreender como uma experiéncia anti-especulativa que garante a re-
instauracdo permanente de um plano de consisténcia, onde se possa mesmo guardar, inclusive,
uma camada minima que seja de significancia, de subjetividade, de organicidade, de
cosmicidade: uma questdo de pratica e nada mais, de fazer obra de imanéncia ou de ndo fazer
e, fazendo, fazer bem, ndo "mais ou menos" ou "grosseiramente" 2,

Ora, a nocdo de estacdo atlética constitui, em Goddard (2008), o elemento
fundamental dessa leitura, relevando do "dominio e do evitamento da catéstrofe", instaurando
uma figura atlética da subjetividade que exprime a capacidade propria do humano, uma figura
propriamente primitiva. O deleuzismo atlético permite-lhe ndo somente distinguir a novidade
do pensamento de Deleuze em relagdo as leituras "fascinantes™ ou principais, mas também
contribuir para a compreensdo de certos movimentos no pensamento contemporaneo, na
medida mesmo em que ele ndo se abre a alteridade, segundo um esquema demasiadamente
centrado em si mesmo, propriamente narcisico, mas se instala imediatamente na experiéncia
de alteragéo, no devir.

Com efeito, a estacdo histérica constitui uma experiéncia que se encontra na
base de diversos conceitos e problematicas que exprimem uma figura da subjetividade
contemporanea que nos nos contentamos de resumir de maneira bastante geral a seguir através

3

de alguns exemplos encontrado no livro: a “vitima sagrada [Dionisio Zagreus] no centro
esvaziado da multidao assassina e¢ primitiva”, no Nascimento da tragédia de Nietzsche, que
realiza essa “estagdo na qual o sem-limite [multiddo orgiaca, informal ilimitado] se imageia e
se presentifica em uma distincdo infinita [imagem central e Unica da vitima, separacao
ilimitada e purificadora]” **; a “experiéncia da transgressdo” em G. Bataille como “sintese”
do “indeterminante e [do] determinante”, como “a unidade e o despedagamento conjuntas do
ilimitado e do limitado no sujeito do sacrificio” e que Holderlin chamava de "separagdo sem

limite"***; a “cena do teatro da crueldade” de Antonin Artaud e o conceito de “corpo sem

11 GODDARD, 2002, p. 121.

192 0 importante tema da prudéncia, em Mille Plateaux, tio obscurecido pelos cantos fascinados em louvor ao
Corpo-sem-Orgdos, as linhas de fuga, as intensidades que nada mais sdo sendo maneiras de perder esses
conceitos, de perder o proprio CsO, tentando atingi-lo "grosseiramente", como séi acontecer aos “corpos
lagubres e esvaziados”. Com efeito, ha muitas “maneiras de perder seu CsO, seja por ndo se chegar a produzi-lo,
seja produzindo mais ou menos” (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 188). Certamente, ndo ignoramos que as
"provisdes" de organismo, de subjetividade, de significancia sdo guardadas com vistas a se responder quando o0s
estratos, as circun-stancias, "a realidade dominante”, o exigem. Mas veremos a seguir que a questdo da
instauracdo concerne precisamente a essa estancia.

198 GODDARD, 2008, p. 25 et seq.

194 |bidem, p. 39 et seq.
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orgdos” que ele cria enquanto unidade paradoxal da “obra” e da “loucura”, do proprio "ato de
fazer obra de loucura", pela qual seria possivel realizar a “destruicdo do Ocidente”, ou seja,

desta “metafisica” que se caracteriza pela procura de se “proteger” da “loucura” precisamente

através da “obra” '%°; "experimentar, quer dizer, viver o transcendental" ou a substancia "no

59196

sentido o mais espinosista do termo tal como ela ¢ retomada pela “esquizoandlise”, ou

s 95 197

seja, enquanto “ ‘matéria que preenche o espaco a tal ou tal grau de intensidade segundo

0 jogo de “atracdo” e de “repulsdo” das forcas que agitam a vida inconsciente, produzindo o

(13

real 2 maneira de “ ‘uma série aberta de elementos intensivos, todos positivos, que nao

exprimem jamais o equilibrio final de um sistema, mas um numero ilimitado de estados

1 . . .
198, “terceiro estilo do ser pictural”

estacionarios metaestaveis pelos quais um sujeito passa
descrito por Henry Maldiney (que é “aquele das aquarelas de Cézanne™) que articula num so
movimento ritmico, que ¢ a propria esséncia da imagem, as “duas fases do sopro vital — a
universalizagéo e a singularizacdo — no instante da apari¢cdo-desaparicdo de uma forma em
metamorfose” %% a  "presenca autarquica” de uma subjetividade que se poderia, com
Deleuze, chamar de consciéncia assubjetiva ja que ela ndo é de maneira alguma aquela de um
sujeito correlato de um objeto e que ndo é sendo o Cogito que teria atingido Descartes, no

inicio das Meditations Métaphysiques, segundo Derrida, que v€, com efeito, “no cogito

195 «A unidade da obra e da loucura, que nos compreendemos como auto-engendramento do corpo préprio e
disseminacdo transcendental, é também retencdo da obra na sua destruicdo, construgdo: producdo de uma obra
mantida no préprio movimento de destrui-la” (GODDARD, 2008, p. 57).

1% 1hidem, p. 84-85.

197 (DELEUZE & GUATTARI, apud GODDARD, 2008, p. 85). Esse tema é retomado em Mille Plateaux, mais
precisamente no platd "Comment faire un corps sans organes?". N6s vimos acima que o problema pratico da
instauracdo do ato de pensar era precisamente aquele de um plano que se confunde que nédo faz sendo uma so
coisa com 0 spatium intensivo tal como ele é analisado em Différence et répétition (DELEUZE, 1968, p. 296-
299). Quer dizer, a estacdo implica o problema de um espaco compreendido como “quantidade intensiva”,
condicdo da experiéncia real ou "fonte intensiva" de uma "quadrupla génese,a das extensio como esquemas, a do
extenso como grandeza extensiva, a da qualitas como matéria ocupante do extenso e a do quale como
designacéo de objeto”. A estagdo possui plenamente o carater plastico e deformante desse puro spatium intensivo
ou "profundeza original".

198 A experimentacfio como producéo intensiva do “real no espaco a partir da matéria como intensidade = 0", ou
“viver o transcendental” (GODDARD, 2008, p. 84), ndo é outra coisa esta “emo¢do primaria” de que nos falam
Deleuze e Guattari através de Nijinski (“eu sinto que eu devenho Deus”), de Schreber (“eu sinto que eu devenho
mulher”), de Artaud (“eu era Joana d’Arc” e “eu sou Heliogabalo”), de Nietzsche (“todos os nomes da historia”).
E a mesma experiéncia transcendental da esquizofrenia como processo, ou seja, como “comunismo”, que a
substancia espinosista, o “infinito intensivo”, torna possivel através da “comunicagio transversal” dos “modos”
ou “esséncias finitas” (GODDARD, op. cit.,, p. 72 et seq.). Assim, Espinosa indica "a forma emergente da
subjetividade moderna" e, portanto "capitalista, na medida em que o corpo sem o6rgdos é o limite do
capitalismo": estacdo desse sujeito "muito nervoso, consumidor de energia, suscetivel de viver todos os estados
de intensidade". N&ao é & toa, pois, que através de Moses Hess - que foi responsével pela "recep¢do socialista do
fichteanismo", segundo Goddard - Marx remetera a Espinosa ¢ a sua “ordem da producdo das esséncias de
modos finitos em Deus” - que é também o espinosismo de L ’Anti-Edipe ou seu fichteanismo, portanto, lembra
ainda Goddard - a sua propria idéia de uma “ordem da atividade vital produtora” que permitira estabelecer a
diferenca entre o “comunismo real” e o “comunismo abstrato” (GODDARD, loc. cit.).

19GODDARD, 2008, p. 100.
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cartesiano ‘uma auddcia hiperbolica’”, ao realizar “um retorno na direcdo de um ponto
originario situado aquém do par que a razdo e a desrazdo determinadas formam”, fazendo
emergir dessa estancia atlética uma “extrema lucidez, a absoluta presenca a si de uma
consciéncia desperta no coragdo mesmo dessa indistingdo do razoavel e do louco” 200,

Essas diferentes problematicas sdo perpassadas por um movimento singular
que a Figura nas telas de Bacon, da qual Deleuze depreendeu uma légica da sensacéo, efetua
com precisdo. Com efeito, a Figura baconiana realiza a experiéncia da estacdo histérica ao
manter num s6 movimento dois movimentos opostos e complementares, aos quais Goddard da

uma atencgéo especial:

a Figura de Bacon é, com efeito, ‘ora contraida e aspirada, ora esticada e
dilatada’. Ha ai para Deleuze um singular ‘atletismo’ que busca fazer
coexistir dois movimentos exatamente inversos (...). O primeiro movimento
[a sistole, ou movimento centripeto] vai da estrutura material, ou seja, da
superficie, a Figura: a superficie é tomada num movimento pelo qual ela
forma um cilindro, ‘se enrola em torno do contorno, do lugar’, ‘envolve,
aprisiona a Figura’, a fim de apontar seu isolamento e sua localizagdo ao
extremo. O segundo movimento [a diastole, ou movimento centrifugo] vai
da Figura a superficie; ele € o movimento pelo qual, dessa vez, a Figura

tende a se ilocalizar, a escapar dela propria por um ponto de abertura para se

dissipar na superficie 2.

Porém, o0 que caracteriza a estacdo histérica é o fato de que nenhum desses
movimentos vai até ao seu termo, pois se esse fosse o caso, a Figura desapareceria. Ao
contrario, a Figura é coexisténcia dos dois movimentos, constituindo, como afirma Deleuze, o

202 , . . . .
, um unico “movimento” que ¢, ele proprio, preciso,

“sistema da mais alta precisao”
formando uma unidade ritmica pela qual “h4 uma diastole no primeiro movimento, quando o
corpo distende para melhor se fechar” e “hd uma sistole no segundo movimento, quando o
corpo se trai para escapar” 2°. Ora, essa experiéncia foi curiosamente apontada, por F.
Zourabichvili, como o “problema maior” do pensamento deleuziano no que teria configurado
um verdadeiro embate com a filosofia bergsoniana: “como, para além de Bergson, articular as
duas dinamicas inversas e, entretanto, complementares da existéncia, a atualizacdo de formas,
de um lado, a involugdo que destina o mundo a redistribuigdes incessantes, de outro lado?”

204 Trata-se de uma tensdo, de um duplo movimento. N&o somente na Figura baconiana em

sua estacdo histérica, essa tensdo esta presente em cada momento da obra deleuziana como

20 GODDARD, 2008, p. 44 e p. 142.

2% 1dem, 2002, p. 127.

22 DELEUZE, 1981, p. 24.

293 |hidem, p. 26.

204 ZOURABICHVILI, 2003, p. 16. Grifo nosso.
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uma estranha unidade: assim, o CsO e sua oscila¢do entre “as superficies que o estraficam e o

n 205.
; O

plano [de consisténcia] que o libera”, formando um "combate perpétuo e violento
acontecimento e as duas dinamicas inversas, de atualizagcdo e de contra-efetuacdo; os dois
componentes terra e territorio, assim como as duas zonas de indiscernabilidade,
desterritorializacdo (do territéria a terra) e de reterritorializacdo (da terra ao territorio); a
imagem cristal e o circuito entre atual e virtual; o plano de imanéncia biface e sua
reversibilidade, matéria-Ser e Pensamento-imagem; o signo proustiano ou da dobra barroca
como duplo movimento de explicacdo e de implicacdo. Em cada um desses temas, trata-se de
um mesmo movimento histérico e histericizante: do “ndmade” em seu “deslocamento imovel”
ou em sua “viagem sem sair do lugar”, do “movimento infinito”, do “plano fixo” que ¢ o
“estado absoluto do movimento” ou um “processo estaciondrio”. A obra deleuziana em seu
conjunto atesta uma unica e mesma experiéncia estacionaria. Mas, como mostra Goddard a
respeito de "certo deleuzismo™, poder-se-ia ver na pintura de Bacon a exploracdo de uma "via
da salvacdo espiritual ofertada ao homem moderno pelo método (isto é, pela metafisica)
bergsoniano”, pois para Bergson, com efeito, de acordo com fina retomada do neoplatonismo
de Plotino, "a intuicdo metafisica completa é coincidéncia da conversdo na dire¢do ao Uno e
da processdo do multiplo" 2°. Contudo, se Zourabichvili interroga como articular as duas
dindmicas da existéncia precisamente "para além de Bergson", é porgue ele sabe que € preciso
sair do problema principial da restauragdo ontolégica. Em outras palavras, como pensar o
duplo movimento da experiéncia estacionaria a partir do problema pratico da instauracéo e de
sua performance anti-especulativa?

Ora, como vimos acima, a estacdo atlética, em Goddard, constitui ela propria a
instauracdo de um plano capaz de cortar 0 caos e, a0 mesmo tempo, o esforco em permanecer
na tensdo entre os dois movimentos de atualizacdo de formas e o de involucéo, evitando de
um lado, a dissolucdo pura e simples, de outro, a fixacdo em clichés e opinides. Ndo ha
encontro sendo numa tal estancia na tensdo e em seu duplo movimento, ou seja, nessa espécie
de "abertura" que consiste numa “certa sensibilidade ou afetabilidade excessiva" ao

207

imprevisivel, ao "acontecimento inesperado” Essa afetabilidade ndo € sendo uma

25 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 197.

2% GODDARD, 2002, p. 127.

27 |bidem, p. 104 e p. 117. Essas paginas densas recaem sobretudo sobre a nogéo de “transpassibilidade" em
Maldiney, oposto & "passibilidade” em Heidegger - aquela do "destinal" - posto que ela é "aberta ao
acontecimento sem razdo, a apari¢do sem fundo, que ocorre em decorréncia do encontro e na dire¢do do qual eu
ndo sou impulsionado” (Ibidem, p. 114). Proxima da "Empfindung originaria holderliniana", enquanto "recepcdo
pelo poeta de todo seu universo como novo e desconhecido", a transpassibilidade consiste numa "abertura sem
propoésito”. Seria conveniente comparar essas paginas com aquilo que Bento Prado Jr. afirma a propésito da idéia
hyppolitiana de um campo transcendental sem sujeito e sem objeto, pois a sugestdo de V. Goldschmidt, segundo
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disposicdo compreendida na estagcdo histérica, uma estranha unidade da “Figura”, uma
experiéncia na qual “a repulsdo do singular pelo universal e a fusdo do singular no universal
formam uma uUnica ¢ mesma mobilidade”, “implicacio mutua da singularizacdo e da
universalizagéo, do envolvimento e do desapego, na unidade de uma mesma tensdo”. Ora, um
pouco antes, Goddard havia mostrado, a partir do estudo de Maldiney sobre a "pulséo” em
Fichte, que essa tensdo “designa o movimento fundamentalmente genético, o auto-movimento
de uma forma integralmente auto-engendrada”. Tal tensdo, compreendida na estagdo histérica
desse sujeito que "se sente devir ele mesmo a totalidade intotalizavel de seus encontros”, da
conta da instauracdo desse plano e sua experiéncia estacionaria pela qual Nietzsche em Sils
Maria permanece “esperando, nada esperando” 2°®: um esforco paradoxal que, nés veremos, é
0 Unico a evitar tanto a dissolugdo no caos, quanto a fixacdo em opinides.

N&o é sendo desse plano, de sua experiéncia estacionaria, de sua performance

instauradora, que Deleuze, leitor de Fichte, dira que ela é “UMA VIDA, e nada além disso”.

E na medida em que ele ultrapassa as aporias do sujeito e do objeto que
Fichte, em sua ultima filosofia, apresenta o campo transcendental como uma
vida, que ndo depende de um Ser e nem é submetida a um Ato: consciéncia
imediata absoluta, cuja prépria atividade ndo remete mais a um ser, mas nao
cessa de se colocar numa vida. O campo transcendental torna-se entdo um
verdadeiro plano de imanéncia que reintroduz o espinosismo no mais
profundo da operacao filoséfica 209,

Longe de qualquer performance especulativa, aquela que submete a
experiéncia do pensamento ao problema principial, seja em torno do Ser, seja em torno do
Ato, a estacdo atlética do plano de imanéncia ndo remete a nenhuma substancia, nem a um eu.
Poder-se-ia dizer, talvez, como Riquier, que ndo se trata sendo disso em Bergson, ou seja, de
uma "-stancia sem sub" ("persisténcia”, "insisténcia”, "constancia). Mas, essa estancia, que
assegura o fragil equilibrio de que a "pessoa” é constuida, tecendo-se em torno de um centro
de convergéncia dos estados de consciéncias em interpenetracdo, essa estancia é em seguida
soubmetida a um "ato™ ou "tensdo" do "eld interior que propulsa a carga do passado na

direcdo do porvir: um "impetus" que constitui a pessoa. A estancia é aqui compreendida no

a qual Hyppolite pensava provavelmente no primeiro capitulo de Matiére et mémoire, € oposta a idéia de projeto
em Heidegger a qual a primeira poderia ser remetida. Mas, como insiste Bento Prado Jr., isso ndo ocorre sendo
"num primeiro momento". Assim, Prado Jr. alinha-se a sugestdo goldschmidtiana e elabora sua hip6tese de um
campo de experiéncia transcendental enquanto "espetaculo sem espectador” (PRADO JR, 1988, p. 133-134 p.
145-146). No6s veremos em seguida um aspecto do fundo fichteano que d& conta desse campo neutro, Fichte que
o0 havia precipitado, ou melhor, instaurado, com sua férmula do encontro/compreensao.

2% GODDARD, 2008, p. 123, p. 110 e p. 112.

29 DELEUZE, 2003, p. 361.
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seio de uma performance especulativa que a liga ao problema principial e que se manifesta
nesta propria fadiga de ser si-mesmo, de fazer "o esforco permanente (...) para se projetar na
direcdo do porvir': "E fatigante ser uma pessoa, como é fatigante permanencer em pé e andar
sobre dois pés”, dizia Bergson. Dessa "fadiga essencial”, que pode evoluir para disturbios
psicopatoldgicos, somente poderia nos livrar a intuicdo mistica, através de um paradoxal
"aumento de esforco” para sustentar o eld, para "ser si-mesmo uma pessoa" e, por
consequéncia, restabelecer a confianca no porvir. Contudo, o conjunto do campo de
experiéncia transcendental é, dessa maneira, submetido a forma desta pessoa presente em
"todos 0s seus estados”, dessa tensdo em "equilibrio instavel" onde as dimensdes da duragdo
"articulam-se umas as outras". "Na verdade, a pessoa se inscreve no grande fluxo da vida de
que ela constitui o prolongamento consciente”. O campo passa a designar uma simples
"totalidade entre-aberta” pela qual passa "a flecha do porvir (...) arremegada de um passado
imemorial que ela carrega com ela”. Tornados "plenos de todo nosso passado” e téo "velhos"

quanto "a histéria do universo"?*°

, OU seja, a ponta infima do presente contraindo a totalidade
do ela em vista de uma agéo voltada para o porvir, nds ndo poderiamos ficar sendo fatigados.
A experiéncia do pensamento efetua, nesse caso, uma performance especulativa e um esforgo
para reapreender "o trabalho de toupeira do transcendente na prépria imanéncia”, de que fala
Deleuze. E & fenomenologia que ele se refere, mas ndo podemos evitar de ver ai igualmente
uma critica a ontologia, pois elas nada sdo sendo as duas faces de uma Unica restauragéo :
aquela do problema principial ou do "momento moderno” que "ndo se contente mais em
pensar a imanéncia a um transcendente™, mas que "quer pensar a transcendéncia no interior do

imanente”, enfim, a "fala judaico-crista substitui o logos grego" **

e a filosofia pode se
assegurar de ndo mais ameacar 0s poderes constituidos de nosso tempo e mesmo travar com
eles estranhos esponsais com eles, como veremos na Terceira Parte desta pesquisa. Em
resumo, fazem-nos crer que a imanéncia € uma prisdo e mesmo uma fadiga essencial de que o
Transcendente nos salvaria, no préprio interior da imanéncia, se somos capazes de um
aumento de esforco.

E por ter submetido o campo de experiéncia transcendental ao problema
principial que Deleuze dira de Bergson que ele ndo atingiu o plano sendo "uma vez", como se
sabe, no comego de Matiere et mémoire. Pois a imanéncia ndo € mais do que uma vida, e essa
vida leve ndo pode suceder de outra maneira que nao sobre o plano considerado enquanto

experiéncia estacionaria do pensamento, performance instauradora e anti-especulativa que

219 RIQUIER, 2009, p. 472-476.
21 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 48-49.
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Vertov da a ver, mesmo aos espectadores fatigados, com sua cdmera-olho e que ndo se torna
fatigante a ndo ser quando nela introduzimos um "ser", um “eu". Esse "absoluto”, desde entdo,
elevar-se-4 em principio, dobrando nesse movimento a prépria superficie do plano.

Se a experiéncia do pensamento ndo pode escolher de se proteger do caos
sendo através dos clichés e das fotos ja tiradas que nds somos ou através do transcendente,
tantas figuragdes produzidas por uma mesma performance especulativa, entdo a performance
instauradora ndo pode escapar disso a ndo ser por meio da formula melvilliana "eu preferiria
ndo", a qual, excluindo toda alternativa, instala-nos imediatamente num plano de pura
alteracdo onde até mesmo as figuracOes sdo precipitadas, de modo a liberar a Figura,
confundindo-se com seu duplo movimento, sua estacdo atlética, sua "deformacdo" tanto mais
"estatica" quanto ela é atravessada por um "movimento intenso" ou uma "onda nervosa",
"tanto histericizante quanto histericizada”, em sua luta contra o caos e contra 0s principios,

n212

em seu “esforco para eliminar o espectador que é, a0 mesmo tempo, o especulador. A

experiéncia estacionaria, assim entendida, constitui uma performance instauradora que bem
poderia ser aquela em Fichte a qual Goddard remete, uma verdadeira conquista da imanéncia,

instauracao de um plano e experiéncia de uma vida:

Em lugar algum eu conheco o ser, nem mesmo meu préprio ser. Nao ha ser.
Eu mesmo, eu ndo sei absolutamente nada e ndo sou nada. As imagens sao:
elas sdo a Unica coisa que existe (...); imagens sem que haja nada de
figurado, imagens sem significacdo e sem objetivo. Eu mesmo sou uma
dessas imagens (..). Toda realidade transforma-se em um sonho
maravilhoso, sem uma vida que seria sonhada e sem um espirito que

sonharia; em um sonho que remete g um sonho dele mesmo %,

Né&o é sendo desse ponto de vista que os esforcos e as fadigas aparecem como
o efeito da propria performance especulativa e ndo confundiremos a experiéncia estacionaria
com uma realidade experimentada como "sonho"™ ou "espetaculo que se oferece a si
mesmo"?'* a ndo ser que estejamos nés mesmos fatigados e buscamos o que ndo é mais do
gue uma experiéncia, um fazer, como se fosse o rastro de um principio, ainda que fosse a pura

movéncia, como o brilho dessas estrelas ha muito extintas e que nos chegam agora.

212 DELEUZE, 1981, p. 22.
213 FICHTE apud GODDARD, 2008, p. 143.
214 BERGSON apud RIQUIER, 2009, p. 474.
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5 HISTORIA DO TEMPO. NARCISISMO ABERRANTE E
INSUFICIENCIA ESPECULATIVA

Em Différence et répétition, Deleuze constrdéi uma teoria do tempo que é
também uma ‘“historia do tempo” e comporta trés momentos ou Sinteses. Nessa sessdo,
devemos nos voltar para as duas primeiras. A primeira sintese do tempo ou sintese do habito é
aquela do presente vivo. Da “repetigdo em si” - aquela que se faz na medida mesmo em que se
desfaz, atestando uma instantaneidade e uma descontinuidade que define o estado da matéria
como “mens momentane” - a “repeticdo reflexiva” - aquela que depende do entendimento e
da memoria como faculdades ativas - Deleuze encontra a “repetigdo para si” que transvaza
uma diferenca a repeticdo, através da imaginacdo como “placa sensivel” ou “poder de
contracdo” **°: ela define a sintese passiva, 0s eus larvares ou as contemplacdes que nos
constituem ou que constituem em nos uma subjetividade originaria. Narcisismo larvar: um eu
constituido de mil casos de contemplacGes como tantos eus passivos. A repeticdo para si é
uma duracdo, somos constituidos de diversas “durac¢des de presente”. “Um organismo dispde
de uma duracéo de presente, de diversas duracdes de presente, segundo o alcance natural de
contracdo de suas almas contemplativas. Quer dizer que a fadiga pertence realmente a
contemplagdo”. Assim, a contracdo na contemplacdo forma um presente de certa duracdo,
quer dizer, “um presente que se esgota e que passa, variavel segundo as espécies, o0s
individuos, os organismos, ¢ as partes de organismo consideradas”. O que conta para Deleuze
€ 0 processo que determina o alcance natural da maquina de contrair, sua capacidade de
compreender uma duracdo qualquer, sendo a fadiga a incapacidade de manter essa poténcia
contraente. “Diz-se que se fatiga quem nada faz; a fadiga marca o0 momento em que a alma ja
ndo pode contrair 0 que contempla, em que a contemplacédo e a contracdo se desfazem. Somos
compostos de fadigas tanto quanto de contemplagdes” 218,

As contemplacbes ndo sdo apenas as contracdes sensiveis ou perceptivas
trabalhadas pelo associacionismo de Hume e pela analise bergsoniana dos "dados imediatos”,
mas elas implicam sinteses organicas que formam uma "sensibilidade primaria que nds
somos" #". Desse modo, é necessario ser atento as combinagBes entre niveis das sinteses

passivas e entre esses proprios niveis e as sinteses ativas que remetem a um sujeito

2BDELEUZE, 1968, p. 96.
28| hidem, p. 105.
2 Ipidem, p. 99.
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constituido (memoria ativa, entendimento, etc.). H4 uma comunicagdo entre esses niveis e as
combinaces entre eles dependem de uma arte da componibilidade. Em todo caso, é preciso
reter que as contemplagdes-contracdes definem todos 0s "nossos ritmos, nossas reservas,
nossos tempos de reacbes, os mil entrelagamentos, os presentes e as fadigas que nos
compdem” 8. Ao longo desse plano heterogéneo, no qual tanto o coracdo, quanto 0s
musculos e as células se definem como "almas contemplativas”, formam-se os habitos que
nos constituem e, por eles, nosso "habito de viver". Mas o que é exatamente uma contracdo?
Ela se define como um dos elementos de dois tempos opostos, 0 momento ativo, sendo o
outro a dilatacdo, como numa série do tipo tic-tac. Mas hd uma outra defini¢cdo de contracéo,
justamente aquela que faz dela uma sintese do tempo. De acordo com essa outra acepcdo, a
contracdo designa a fusdo dos tic-tac sucessivos numa alma contemplativa. "Tal é a sintese
passiva, que constitui nosso habito de viver, ou seja, nossa espera de que 'isso’ continue, que
um dos dois elementos sobrevenha ap0s o outro, assegurando a perpetuacdo de nosso
caso"?*®,

Assim Deleuze mobiliza um estranho neoplatonismo para disseminar almas
contemplativas e passivas por toda parte no universo material das imagens. Essas almas
constituem pequenos narcisismos. Trata-se tambeém de almas sensitivas na medida em que "a
sensacéo é a vibracdo contraida" e "a alma conserva contraindo o que a matéria dissipa” *%. E
dessa maneira que Deleuze retoma quase palavra por palavra a primeira sintese do tempo para
caracterizar o plano de composicao da arte em Qu'est-ce que la philosophie? e sua maneira de
responder ao caos, quer dizer, através das sensacOes/contracdes e suas variedades, sua
"criacdo passiva”, que sdo "todas as coisas”, "ndo somente 0os homens e 0s animais, mas
também as plantas, a terra e as rochas" “**. As sensacdes sio também pequenas ondas
histéricas que formam ndo um anti-narcisismo, mas um narcisismo aberrante. "Ndo nos
contemplamos, mas sé existimos contemplando, isto é, contraindo aquilo de que
procedemos"??%. O histérico é simultaneamente Acteon pelo que ele contempla e Narciso pelo
prazer que tira disso. "E sempre outra coisa, é a 4gua, Diana ou 0s bosques que é preciso
primeiramente contemplar para se preencher de uma imagem de si mesmo” ??2. Ao invés de

um anti-narcisismo que ainda partilharia pressupostos principais, uma fascinacdo pela

218 DELEUZE, 1968, p. 106.

219 1hidem, p. 101.

220 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 199.
221 1bidem, p. 200.

222 DELEUZE, op. cit., p. 101.

223 |bidem, p. 102.
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224 um narcisismo anémalo

alteridade como fonte suprema de toda diferenciacdo no mundo
que dissolve a propria “estrutura-outrem", libera o "transcendental” de toda forma de
consciéncia constituinte e alcangar o campo das individuagdes impessoais, das multiplicidades

pré-individuais (o “esplendor do on” ou da “quarta pessoa do singular”??

), das maquinas de
contracao que sdo 0s eus narcisicos e contemplativos e que formam a duracdo de um presente
vivo, sua continuidade. O narcisismo é granular posto que todo organismo € “feito de
elementos e de casos de repeticdo, de agua, de azoto, de carbono, de cloretos, de sulfatos
contemplados e contraidos” e mesmo os “rochedos e os bosques, os animais e 0s homens,
mesmo Acteon e o cervo, Narciso e a flor" sdo contemplacdes. Cogito para um eu dissolvido,
dird Deleuze, ou seja, para esse dominio de base das “maquinas de contrair”. Longe de uma
“hipotese barbara ou mistica”, Deleuze reivindica mais uma vez o empirismo como Unico
ponto de vista capaz de dar conta dos “mil habitos componentes” que “formam em nos outros
tantos eus supersticiosos e contemplativos” 226,

A primeira sintese ¢ originaria, porém permanece “intratemporal”. Ela constitui
0 tempo como presente, mas como presente que passa, formando assim o paradoxo de um
presente que constitui o tempo, mas que esta condenado a passar nesse tempo constituido. As
duragdes, enquanto continuidade de um presente vivo, estdo destinadas a se dissolver, as
maquinas de contrair envolvem necessariamente a fadiga e, por toda parte, os elementos
heterogéneos liberados pelas dissolugbes formam o himus para novas contracdes vivas. E
preciso, entdo, determinar “outro tempo em que se opera a primeira sintese do tempo” 221 A

primeira sintese ¢ a “fundagdo do tempo” e mostra a finitude da contracao, a fatal exaustédo

que envolve o habito, pelo esforco mesmo em permanecer em seu ser. E necessaria, portanto,

22*Efetivamente, a ambigiiidade do perspectivismo amerindio em Viveiros de Castro, que convive com sua forca
inventiva, reside na questdo da performance especulativa. De um lado, a restauragdo ontoldgica afirma seus
direitos ao mudar de contetido, como o exprime com beleza a oposic¢do entre a "murta” e o "marmore”. "O que
estou dizendo é que a filosofia tupinambéa afirmava uma incompletude ontolégica essencial (...). Tratava-se, em
suma, de uma ordem onde o interior e a identidade estavam hierarquicamente subordinados a exterioridade e a
diferenca, onde o devir e a relagdo prevaleciam sobre o ser e a substancia”. Por outro lado, e por conseqiiéncia,
resulta uma absolutizacdo da alteridade, "a abertura" ao fora como "modo de ser" e como expressdo da
"inconstancia da alma selvagem" (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 206 e 220).

Z°Remetemos a Logique du sens, (DELEUZE, 1969, p. 178), a propésito do "on" (Blanchot) e da "quarta pessoa
do singular" (Ferlinghetti) como caracteristicas do acontecimento e da produgdo de sentido. Deleuze o opde ao
"on da banalidade cotidiana" numa referéncia a essa nogéo tal como ela aparece em Heidegger. Anteriormente, a
referéncia ao campo transcendental impessoal, igualmente em Logique du sens, p. 124: " Este campo nao pode
ser determinado como o de uma consciéncia: apesar da tentativa de Sartre, ndo podemos conservar a consciéncia
como meio a0 mesma tempo em que recusamos a forma da pessoa e o ponto de vista da individuagdo". Mais
tarde, em Quest-ce que la philosophie? (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 49), Deleuze precisa essa relagdo
com Sartre ao fazer coincidir o campo transcendental impessoal com um "empirismo radical™: sobre esse plano o
sujeito ndo é sendo um habitus, o habito de dizer Eu, ou seja, uma contracdo. A contemplacéo permite falar em
sinteses passivas que ndo remetem a qualquer consciéncia originaria, nem egocentrada, nem antropocentrada.
28DELEUZE, 1968, p. 102-103.

2T bidem, p. 108.
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uma segunda sintese que possa constituir o fundamento do tempo, da passagem do presente e
da fadiga da méquina de contrair.

O “fundamento do tempo” é a Memdria, que ndo deve ser confundida com a
memoria enquanto sintese ativa derivada (que repousa sobre o habito ou dele depende).
“Habitus ¢ Mnemosina ou a alianca do céu e da terra. O Hébito ¢ a sintese origindria do
tempo, que constitui a vida do presente que passa; a Memoria é a sintese fundamental do
tempo que constitui o ser do passado (o que faz passar o presente)” 228 Para nés, nessas
paginas de Différence et répétition residiria um aspecto do bergsonismo de Deleuze muito
mais revelador do que a simples evidéncia segundo a qual a segunda sintese é encontrada na
teoria da memoria bergsoniana. Com efeito, ndo é banal formular o seguinte problema: qual é
precisamente a relacdo entre a fadiga da maquina de contrair e a segunda sintese do tempo?
Se levamos em conta que o ser do passado ndo pode insistir sendo através de um esforco a
maneira de uma impulsdo, de que o eld vital serd a imagem mediadora, formando uma nova
continuidade, entdo reencontramos aquela “fadiga essencial” (conforme Riquier, acima) que
nos constitui enquanto habito e, fundando-a, o que parece constituir uma fadiga mais
profunda. Porém, ndo devemos ir tdo depressa.

Importa-nos considerar sobretudo um aspecto pontual e restrito acerca da
relacdo entre as duas sinteses do tempo, mais precisamente, o fato de que a sintese passiva do
habito ¢ propriamente “empirica”, enquanto a sintese passiva da memoria € “transcendental”.
Qual o sentido dessa distincdo introduzida por Deleuze? Sua resposta pode nos ajudar a
elucidar a questdo formulada no paragrafo anterior ou, a0 menos, indicar um caminho. E que
a sintese ativa da memdria funda-se na sintese passiva do habito, o passado deriva do
presente. Mas ela tem como condicdo a sintese passiva da memoria em que o passado é
pressuposto pela representacdo como um a priori. “Enquanto a sintese passiva do habito
constitui o presente vivo no tempo e faz do passado e do futuro os dois elementos
assimeétricos desse presente, a sintese passiva da memaria constitui o passado puro no tempo e
faz do antigo presente e do atual (logo, do presente, na reproducéo, e do futuro, na reflexao)
os dois elementos assimétricos desse passado como tal”. Deleuze afirma, pois, que a sintese
ativa se funda sobre sintese passiva empirica do habito, mas necessita ser fundada pela sintese
passiva transcendental da memdria, pois a primeira constitui 0 tempo como contracao sob a
condicdo do presente, enquanto a segunda torna possivel a constituicdo do tempo, através da

sintese ativa, enquanto "encaixe de presentes", "proliferacdo infinita" e o “aumento constante

228 DELEUZE, 1968, p. 109.
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das dimensdes”. Ela forma uma "dimensdo suplementar", o elemento puro ou a priori, pelo
qual um antigo presente é reproduzido (memoria, rememoracdo) e o atual presente se reflete
(entendimento, recognicdo). Se o fato dessa sintese ser denominada de transcendental nos
interessa é porque Deleuze ver4 em Bergson, em Matiére et Mémoire, em particular, aquele
que penetrou “profundamente no dominio desta sintese transcendental de um passado
puro”?® a0 mesmo tempo em que V& essa penetragdo como um “salto na ontologia”.

O caréter ontologico do passado pode ser melhor vislumbrado através de um
dos “paradoxos constitutivos” depreendidos por Deleuze dessa sintese fundamental do tempo,
em Bergson. Trata-se do paradoxo da coexisténcia do passado inteiro com 0 novo presente em
relacdo ao qual ele ¢ passado, decorrente ele mesmo do paradoxo da “contemporaneidade de
cada passado com o presente que ele foi”. Trata-se da idéia bergsoniana de contracdo maxima
do passado inteiro no presente atual. “O passado nao faz passar um dos presentes sem fazer
com que o outro advenha, mas ele nem passa nem advém. Eis porque, em vez de ser uma
dimensdo do tempo, 0 passado € a sintese do tempo inteiro, de que o presente e o futuro séo
apenas dimensdes”. A sintese do habito constituia originariamente o presente no tempo, mas o
presente permanecia uma dimensdo do tempo. Em revanche, a sintese da memoria € o
fundamento do tempo inteiro. Isso € suficiente para fazer com que o0 passado seja um
verdadeiro principio ontologico, O passado insiste, consiste, €, diz Deleuze. “Ele insiste com
0 antigo presente, ele consiste com o atual ou o novo. Ele é o em-si do tempo como
fundamento ultimo da passagem. E nesse sentido que ele forma um elemento puro, geral, a
priori, de todo tempo”. A "preexisténcia” do passado em si em rela¢do ao presente que passa
forma assim o terceiro paradoxo do tempo. O passado em-si define o “clemento substancial
do tempo”, ou seja, seu fundamento ontoldgico. Estamos aqui diante da duracdo entendida
como diferenga ontolégica ou novo contetdo do problema principial. Ela forma uma
“dimensdo suplementar”, na qual se da a ‘“coexisténcia sempre crescente dos niveis do
passado na sintese passiva”**°. O que é vivido como uma sucessdo de presentes em termos
meramente empiricos, ou seja, do ponto de vista da sintese ativa, deve ser entendido, do ponto
de vista da performance especulativa, como atualizacdo de niveis, todos coexistentes, do
passado puro. O que estd em jogo sdo dois tipos de repeticdo e de contracdo. Por um lado, ha
o dominio da sintese passiva do habito em que o presente é a contracdo de instantes ou
elementos sucessivos. Por outro lado, hd o dominio da sintese passiva da memdria em que o

presente designa o grau mais contraido de um passado inteiro, 0 Todo e a coexisténcia de seus

229 DELEUZE, 1968, p. 110.
220 |bidem, p. 111 et seq. Grifo nosso.
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niveis. Duas repeticdes cuja relacdo com a propria diferenca muda de um campo para outro.
"A diferencga é transvazada a uma, na medida em que 0s elementos ou instantes se contraem
num presente vivo. Ela esta incluida na outra, na medida em que o Todo compreende a
diferenca entre seus niveis" 2,

Desse modo, para Deleuze, a diferenca deve ser compreendida como estando
entre duas repeticdes: repeticdo nua ou material, tal como ela define o em si da repeticdo na
instantaneidade da matéria; e repeticdo vestida ou espiritual, tal como ela aparece na ordem de
coexisténcia dos niveis da memoria ontoldgica. Da mesma maneira, € preciso conceber a
repeticdo como estando entre duas ordens de diferenca: diferencas exteriores como elementos
contraidos na sintese passiva do habito; e diferencas internas como diferenca de nivel da
memoria. Assim, é preciso ser atento a passagem de uma ordem a outra, da repeticdo material
e atual de instantes ou de elementos sucessivos a repeticdo espiritual e virtual do Todo com
seus niveis coexistentes, de tal maneira que a primeira possa aparecer como envelope da
segunda, como o mais descontraido dos niveis coexistentes. Como diz Deleuze, no que seria a
"hipotese bergsoniana™: "a matéria como sonho ou 0 passado mais descontraido do espirito”
22 Na teoria do tempo deleuziana tudo nos fazer crer que as diferencas internas, ditas
espirituais, conduzem-nos ao passado puro bergsoniano como ultimo termo, capaz de
sustentar a restauracdo da ontologia, a duragdo como principio imanente no qual nés vivemos
e N0S movemos, que nos escapa habitualmente por conta da prépria estrutura da inteligéncia e
das exigéncias da vida pratica, mas com o qual podemos coincidir mediante um vigoroso
esforco de intuicdo. Essa coincidéncia significa a conquista de uma alteridade absoluta, de
uma diferenca interna mais diferente que as diferencas meramentes exteriores, Unica capaz de
fazer face ao ideal dogmatico da representacdo. A performance especulativa abriria, assim,
uma via redentora.

O interesse do trabalho de Viveiros de Castro em torno do perspectivismo
amerindio e das metafisicas canibais residiria justamente nesse ponto que é também aquele da
mobilizacdo, quer se queira ou ndo, do bergsonismo de Deleuze para suscitar certas questdes e
disputas teodricas contemporaneas, nesse caso especifico, na antropologia, mas cujas
reverberacOes, alias reivindicadas, na filosofia ndo deixam de mobilizar nossa atencdo. Com
efeito, leiamos o que diz o autor na seguinte passagem gue se inicia com uma importante

citacdo de Deleuze e Guattari:

21 DELEUZE, 1968, p. 114.
232 |hidem, loc. cit.
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'Se é verdade que nds, homens modernos, noés temos o0 conceito, mas
perdemos o plano de imanéncia.... Tudo o que precede [capitulo sobre o
perspectivismo amerindio] ndo é sendo o desenvolvimento, de certo modo
dedutivo, efetuado pela préatica tedrica indigena, da intui¢do instauradora da
mitologia do continente, a saber, aquela de um meio propriamente pré-
historico - o célebre passado absoluto, o passado que ndo foi jamais presente
e que, entdo, ndo passou jamais, ja que o presente ndo cessa de passar -
definido pela interpenetrabilidade ontolégica de todos os ‘insistentes' que
povoam e constituem o meio, os padrdes e normas dos existentes atuais 2.

Tentemos resumir, a fim de melhor apreender a questdo que nos interessa, um
dos aspectos do empreendimento conceitual castriano.

De um lado, Viveiros de Castro estabelece que o fundamento metafisico do
colonialismo e o fundamento colonialista da metafisica coincidem numa Unica e mesma
Grande Partilha. Esta é a base sobre a qual se ergue todo o mundo da representacéo através de
dicotomias redutoras, versdes de uma mesma questdo cuja forma é a propria resposta: o que
nos faz diferentes? Qual o lidme que nos liga tanto mais fortemente quanto mais ele exclui 0s
outros? Outras espécies e outros povos confundem-se todos, pela propria forma dessa questéo,
em uma “alteridade privativa comum™ #*: o Ocidental se opde aos outros povos na mesma
medida em que a propria humanidade, nele, opbe-se a animalidade (o especismo estando na
base de todo racismo, como ndo cansa de lembrar Viveiros a propésito de um ensinamento de
Lévi-Strauss). Outro componente dessa Grande Partilha, que seu colega B. Latour chamou de
"Constituicdo Moderna™, consiste na dominacdo da ontologia naturalista moderna que
estabelece uma dicotomia entre uma exterioridade fisica comum (mononaturalismo) e uma
pluralidade de interioridades psico-sociais (multiculturalismo). Disso decorre uma oposi¢édo
entre um suporte biolégico por toda parte semelhante (o corpo) e uma diferenciacéo espiritual
crescente (a historia, as linguas, tudo o que faz parte do dito mundo simbdlico). Néo por
acaso, o continente americano, logo que foi descoberto, tornou-se aos olhos do colonizador
uma terra virgem e deserta no sentido de que suas multiplicidades humanas e ndo-humanas
foram violentamente reduzidas a uma matéria homogénea : matérias-prima para 0 comercio e
a indlstria nascente, massas humanas para a conversdo espiritual e o trabalho escravo. Mais
tarde, a antropologia, enquanto disciplina cientifica, levou adiante o ideal moderno até em sua
pratica epistemoldgica ao tomar o outro como objeto, ndo reconhecendo no ponto de vista

indigena nenhuma caracteristica de uma "verdadeira imaginacéo tedrica" 2.

2% \/IVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 31.
2% |bidem, p. 8.
2% |bidem, p. 43.
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De outro lado, contrapde-se a propria maquina dicotdmica ocidental uma outra
metafisica, caracterizada por Viveiros de Castro por um duplo componente: um
perspectivismo trans-especifico (nogdo ainda "semi-epistemolégica” segundo o autor), e um

236 Esse movimento

multinaturalismo intensivo (no¢do verdadeiramente "ontoldgica™)
pretende realizar uma experiéncia sobre nosso préprio pensamento a partir de seu encontro
com o pensamento indigena ou uma "colocacdo de nossa imaginagdo em variacdo" %*’. A
ambicdo é audaciosa: promover um duplo exercicio de "descolonizacdo permanente do
pensamento” e, a0 mesmo tempo, propor um outro modo de criacdo de conceitos que ndo o
modo filoséfico, ou seja, fazer da antropologia uma disciplina autbnoma do pensamento, ao
lado da ciéncia, da filosofia e da arte, tal como as descrevem Deleuze e Guattari em Qu'est-ce
que la philosophie? O que Viveiros propde, dessa maneira, € um duplo percurso: "uma leitura
cruzada entre a antropologia e a filosofia, informada pelo pensamento amazénico (....) e pelo
estruturalismo ‘dissidente’ de Gilles Deleuze" %*®. Os antrop6logos tanto quanto os filésofos
podem se regozijar ou se inquietar com isso 2*°: para os primeiros, trata-se de ver a filosofia
voltar a ocupar "a cena principal”, mas essa filosofia ndo seria outra sendo aquela "porvir” que
0 “"estruturalismo projeta”; para os segudos, trata-se de ver a filosofia perder sua autonomia
enquanto disciplina criadora de conceitos, mas a antropologia ndo se torna o outro modo de
criacdo de conceitos sendo ao se tornar, ela propria, uma "metafisica da predag&o". E possivel
que, do lado oposto ao dos antrop6logos que, por acaso, inquietam-se, haja a0 menos um que
teria podido regozijar: é Lévi-Strauss que, ndo a toa, aparece como "fundador do pos-
estruturalismo™ e promotor dessa "filosofia porvir". E € possivel também que, do lado oposto
ao dos filésofos que, por acaso, inquietam-se, haja a0 menos um que pode regozijar: € 0
restaurador da ontologia. NOs ndo pretendemos estar nem entre 0s que se inquietam (0s
zelador da supremacia da filosofia ocidental ou exclusividade da filosofia enquanto disciplina
criadora de conceito), nem entre 0s que certamente regozijam. NOs estamos entre 0s que
pensam que a descolonizacdo permanente do pensamento, pela filosofia ou pela antropologia,

confunde-se com a ativacdo de uma performance anti-especulativa da maquina de pensar, ou

2% \/IVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 37.

227 |bidem, p. 5.

2% |bidem, p. 12.

2% Viveiros cita Lévi-Strauss: "E notavel que a partir de uma analise critica da nocdo de afinidade, concebida
pelos indios sulamericanos como fazendo a juncédo entre opostos, humano e divino, amigo e inimigo, parente e
estrangeiro, nossos colegas brasileiros chegaram a depreender o que se poderia chamar de uma metafisica da
predacdo: (...) Dessa corrente de ideias, uma impressdo de conjunto se depreende: que se alegrem ou que se
inquietem com isso, a filosofia ocupa novamente o lugar principal na cena. Ndo mais a nossa filosofia, da qual
minha geracdo havia solicitado aos povos exdticos para ajuda-la a se desfazer; mas, por um surpreendente
retorno das coisas, a [filosofia] deles" (LEVI-STRAUSS, apud VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 11).
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seja, estamos entre os que encontram em Viveiros de Castro um gesto inovador, porém
insuficiente. Tentemos sondar por qual razéo.

No proprio encontro com o pensamento amazoénico, a metafisica da predacéao
parece plenamente instauradora. Mas ndo pode deixar de causar suspei¢ao seu esforgo para se
elevar & dignidade ontoldgica. Ao novo ver, isso ndo configura um desvio ou um acidente,
mas constitui o signo de um movimento mais amplo ao qual ela se coaduna. A coincidéncia
do colonialismo e da metafisica da-se em torno da questdo do fundamento: pelas maos da
ontologia, a metafisica torna-se colonialista e o colonialismo torna-se metafisico. Ndo ha
Grande Partilhna sem eleicdo de um principio ou, melhor ainda, ndo ha performance
especulativa que, ao erigir um principio, ndo estabeleca, num mesmo gesto, todo um sistema
do julgamento, da inclusdo-exclusiva, etc. Seriamos até tentados a dizer que a Grande Partilha
possui aspectos daquilo que Bergson chamou de "fechamento”. Porém, o esforco de
pensamento de Viveiros de Castro ndo se restringe a uma critica da Grande Partilha. Ele lhe
opde 0 "meio™ instaurado pela "mitologia do continente”, mas esse gesto instaurador é
imediatamente subordinado a uma performance do pensamento que ndo hesitamos em
qualificar como especulativa Efetivamente, 0 meio instaurado, como vimos na citacdo acima,
ndo € outro sendo o0 passado absoluto bergsoniano que opera como principio apto a dar um
novo contetdo a ontologia. O que isso implica e 0 que a teoria do tempo deleuziana tem a ver
com a questao?

Desde nosso primeiro capitulo, sabemos que a restauracdo ontolégica consiste
em destronar o principio imovel, eterno e idéntico, mas salvando seu lugar ao fazer, de certa
maneira, 0 absoluto descer na terra. Em seu Le bergsonisme, Deleuze utiliza a expressao
"naturalismo ontologico™ para se referir a coexisténcia virtual de todos o0s graus de contracéo
da memédria, os diversos cortes ou seccdes do famoso cdne de Matiére et mémoire. N&o
espanta, pois, a entusiasmada convergéncia entre as "metafisicas canibais” com o que se
chama de "outra ontologia" como podemos ver em P. Montebello. Com efeito, a restauracéo
ontoldgica implica uma superacdo da Grande Partilha e, portanto, do antropocentrismo,
através de um principio que reintegra 0 homem ao plano da natureza. A "rela¢do", tornada
principio, permite tecer um antropomorfismo generalizado. Certamente, como diz o autor de
L'autre metaphysique, ndo se trata mais de um "antropomorfismo empirico” que consistiria a
projetar o humano sobre as coisas, mas um “antropomorfismo superior”, segundo o qual se
pode:

encontrar 0 homem em todas as coisas porque ele é de mesma natureza que
todas as coisas, somente com graus de diferenga (...). O que é no homem &,
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entdo, em todas as coisas, ndo porque é no homem, mas porque ele é em
todas as coisas. O antropomorfismo superior apreende o0 homem em sua raiz:
e sua raiz é o cosmo **.

A restauracdo ontologica ndo significa erigir de uma vez por todas um
principio fixo e idéntico, mas tecer continuamente um principio relacional e movente. N&o é
por acaso que Viveiros de Castro remete ao passado puro bergsoniano e que afirmamos que
sua abordagem participa plenamente da restauracdo ontolégica. Somente uma ontologia dita
da "relacdo", propriamente antropomorfica, ndo essencialista e ndo antropocéntrica, pode dar
conta da condicdo virtual instavel onde os aspectos humanos e ndo-humanos se encontram
entrelacados, como no tempo mitico ***. N&o é sendo a partir dela que se pode pensar a
especificagdo como diferenciagdo perspectivista, necessariamente envolvendo a reciprocidade
ou trocas de pontos de vista de que as praticas xamanicas sao um exemplo. De fato, 0 xama
pode viver essa condicdo original, passar de uma ordem da diferenca a outra, deixar seu
presente vivo que corresponde a um grau de tensdo que € justamente o "nosso™ (a saber, 0
ponto de vista a partir do qual nds nos vemos como humanos) para alcancar, por exemplo, o
grau de tensdo de uma onca, de tal maneira que ele possa se ver como humano segundo o
ponto de vista da onga. Justamente por coincidir com essa condicdo virtual instavel, a
perspectiva humana ndo € exclusiva, pelo contrario, torna-se humano quem se instala na
perspectiva. E sedutora essa dignidade ontoldgica que nos da a possibilidade de uma viagem
em intensidade (devir) na direcdo de graus inferiores e superiores ao nosso: a "ego-trip
antropdfaga”, de que fala Paulo Leminsky, supde essa pré-condi¢cdo cosmoldgica virtual, essa
diferenca intensiva infinita que torna as dimensdes corporais e espirituais indiscerniveis ou o
lugar ilocalizavel de passagens sutis e secretas. O que explica o largo interesse do platd
"Devir-intenso, devir-animal, devir-imperceptivel" dos Mille Plateaux, de Deleuze e Guattari,
para essa abordagem antropllogica e, inversamente, a rica exploracdo de temas da
antropologia pelos autores das "lembrancas™ de um "bergsoniano™, de um "naturalista” e de

um "feiticeiro" 2*.

Mas esse platd ndo é tornado possivel somente pela ontologia
cuidadosamente restaurada a partir de Bergson em Différence et répétition? Por exemplo, nas
paginas que analisamos acima, na passagem do empirico ao ontoldgico, do presente vivo ao

passado puro, ha toda uma concepcdo da "metempsicose”.

20 MONTEBELLO, 2003, p. 14.

241 »Assim, se nossa antropologia popular vé a humanidade como erguida sobre alicerces animais, normalmentes
ocultos pela cultura - tendo outra sido ‘completamente’ animais, permanecemos, 'no fundo', animais -, o
pensamento indigena conclui ao contrario que, tendo outrora sido humanos, 0s animais e outros seres do cosmo
continuam a ser humanos, mesmo que de modo ndo evidente" (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 356).

%2 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 284sq.



98

Cada presente contrai um nivel do todo inteiro, mas esse nivel ja é de
descontracdo ou de contragdo. Isto é: o signo do presente é uma passagem ao
limite, uma contragdo maxima que vem sancionar como tal a escolha de um
nivel qualquer, ele proprio, em si, contraido ou descontraido, entre uma
infinidade de outros niveis possiveis. E 0 que dizemos de uma vida,
podemos dizer de varias. Sendo, cada uma, um presente que passa, uma vida
pode retomar uma outra em outro nivel: como se o filésofo e o porco, o
criminoso e o santo vivessem 0 mesmo passado, em niveis diferentes de uma
gigantesco cone. O que se chama metempsicose. Cada um escolhe sua altura
ou seu tom, talvez suas palavras, mas o ar € bem o0 mesmo e ha um mesmo

bla-bla-bla sob todas as palavras, sobre todos os tons possiveis e em todas as

alturas 2,

Se a condigdo virtual comum é o espirito enquanto multiplicidade, a
diferenciacdo, ao contrario, é produzida pelo corpo que ndo é sendo uma "roupa”, segundo
Viveiros de Castro. Assim, no belo artigo "A floresta de cristal”, supde-se um “plano de
imanéncia xamanico" onde os indios, os mortos, 0s animais, todos os seres da floresta, ndo
séo sendo diferentes modulagdes intensivas de uma mesma "humanidade molecular” ou "povo
primordial” %**. Ou ainda, quando Viveiros descreve o ritual canibal tupi, a "vinganca"
constitui uma "fungdo mnemonica”, uma verdadeira "sintese transcendental do tempo" e, no
didlogo que precede o sacrificio, ha uma permutabilidade entre "questfes” e "respostas”, uma
troca de perspectivas entre devorador e devorado capaz, certamente, de criar porvir, mas
sempre num presente que repete um mesmo bla-bla-bla.

O que, portanto, é absolutamente necessario responder é "se podemos penetrar
na sintese passiva da memoria”, ou seja, se podemos penetrar de fato e viver o em-si da
memoria ontologica. Trata-se da questdo mais geral que a restauracdo ontoldgica pode se
colocar a respeito da performance especulativa, mas que concerne igualmente a metafisica da
predacao que reivindica o "célebre passado absoluto™ de tipo bergsoniano. "Todo o passado se
conserva em si, mas como salva-lo para nés, como penetrar nesse em-si" *? Para Deleuze, é
nesse ponto que Proust reveza com Bergson e, através da reminiscéncia, compreendida como
uma "sintese passiva", ou seja, irredutivel a sintese ativa da meméria voluntéria, ele oferece a
possibilidade de se viver o em-si de Combray. A natureza torna-se a Virgem, mas em outro

sentido que ndo aguele da ontologia (mono) naturalista moderna, que a reduz a uma matéria

3 DELEUZE, 1968, p. 113.

4% Esse artigo, que se volta ao pensamento Yanomami, interessa-se sobretudo pelo conceito de xapiripé que "
menos ou antes que designando uma classe de seres distintos, fala assim de uma regido ou momento de
indiscernibilidade entre o humano e o ndo-humano" ou sua "sintese disjuntiva". Essa no¢do permite ainda, entre
outras coisas, "imaginar" (“pois imaginar ndo é, justamente, classificar") um "modo humano" como "freqiiéncia
fundamental" desse plano ou sua forma "aperceptiva" e toda entidade "situada em posicdo de sujeito”
experimenta-se "sub specie humanitatis" (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326 e 321).

2> DELEUZE, op. cit., pp. 114-15.
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primeira. Agora é a Virgem tal como ela "nunca foi vivida, para além da amante e para além
da mée", mas coexistindo com uma e sendo contemporanea da outra. Penetrar a Virgem muda
absolutamente de sentido, como atesta a preocupacdo de Deleuze pela possiblidade de se
viver o ser em-si do passado, de Combray.

Contudo, um elemento vem justamente introduzir um desarranjo em toda essa
bela construcdo da dignidade ontoldgica e em seus contornos tipicamente masculinos, tal
como dé a entender a idéia de "penetracdo” e de "reminiscéncia” como "exploragdo erotica do
passado puro”, suscitada pelo "éco dos dois presentes [que] forma somente uma questdo
persistente, que se se desenvolve na representacdo como um campo de problema, com o
imperativo rigoroso de procurar, de responder, de resolver". E sempre Eros que nos faz
penetrar no passado puro ou na repetigdo virginal.

Ele é o companheiro, 0 noivo de Mnemosina. (...) Por que Eros detem ao
mesmo tempo o segredo das questbes e de suas respostas, e de uma

insisténcia em toda nossa existéncia? A menos que ndo disponhamos ainda
da Gltima palavra, e que ndo haja um terceira sintese do tempo... 2%.

Vemos que Deleuze dificilmente se interromperia na segunda sintese.
Acreditamos que se ele ndo o faz é justamente em razdo do fato de que o passado puro
constitui um novo principio capaz de promover a restauracdo da ontologia. Assim, Deleuze ja
advertia para 0 "equivoco da segunda sintese do tempo, toda ambiguidade de Mnemdsina”. O
equivoco e a ambiguidade residem na performance especulativa que, através da nogdo de
relacdo elevada a condicdo de principio, nada faz sendo desdobrar a transcendéncia ao
infinito. Poder-se-ia com razdo objetar que nessas paginas Deleuze dirige sua critica a Hegel e
Leibniz que promoveram o desdobramento da representacdo ao infinito (respectivamente, o
infinitamente grande e o infinitamente pequeno), segundo uma velha ontologia fundada sobre
0 Mesmo e o Semelhante. Porém, a "outra ontologia” pode dispensar esse modelo
representacional e operar através de um principio imanente como aquele do tecimento
relacional e sua performance especulativa. Em que sentido dizemos que se trata de
especulacdo? O principio movente permite pensar as situacdes as mais originais, as praticas as
mais diversas como tantos presentes que desempenham, como afirma Deleuze, sempre a
mesma histéria, 0 mesmo bla-bla-bla. A unica liberdade consiste em escolher o nivel, para a
trip em intensidade, na gigantesca memdria ontologica. Lapoujade voltou justamente sua

atencdo para essa critica de Deleuze, a partir da segunda sintese do tempo, ao que poderia ser

28 DELEUZE, 1968, p. 115.
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uma performance especulativa remetendo a um "Bergson melancélico"?*’. Do chamanismo,
quase nada podemos dizer. Entretanto, uma filosofia porvir, sobretudo uma filosofia do
porvir, que se alegrem ou que se inquietem com isso, ela ndo se faz com simples
especulagdes. Assim, seria preciso ser atento ao que Oswald de Andrade afirma, no seu
Manifesto antropofago, a propésito do "tédio especulativo” e dos "estados fastidiosos" no
fundo de todo pensamento incapaz de uma performance instauradora do novo e incapaz de

passar, por isso mesmo, a terceira sintese do tempo, aquela do futuro.

47 "pode-se conceber um sentido do porvir irredutivel a todo passado? De onde ele retira sua imprevisivel
novidade suposta se ele provem do passado e se ele se explica por ele? Mais ainda, ndo é o passado que, em
Bergson, oferece seu fundamento ao tempo inteiro se ele explica a0 mesmo tempo o presente e o porvir? (...)
Deleuze certamente ndo ignora a importancia do porvir nem a producdo de novidade em Bergson, mas ele os
explica pela maneira como o passado - inteiramente presente em cada momento de nossa vida - apresenta a cada
vez diferentes aspectos dele mesmo para esclarecer com um novo sentido uma situacdo ele mesma sempre
original e nova. Com efeito, na medida em que é cada vez a totalidade do nosso passado que se repete, mas se
deslocando, se condensando, se misturando incessantemente a si mesmo, compreende-se que ele se apresente
sempre de uma maneira diferente em cada ocasido" (LAPOUJADE, 2009, p. 16-17).
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6 SLOGANS DA IMANENCIA

Imanéncia e transcendéncia ndo séo nogdes que apresentam contornos precisos
sendo quando definidas em termos de um atletismo do pensamento. J.-M. Salanskis, num
artigode grande interesse para nos, intitulado "Deleuze, a transcendéncia e slogans”, propde
pensar a natureza da relacdo entre o transcendente e imanente e constata que, ao invés de dois
termos de um debate que atravessaria a historia da filosofia, a propria relagao € “sintomatica
de uma recaida consubstancial ao filosofar” 2%, N&o é que a filosofia se deixe levar por essa
discussdo, mas ¢ antes “o esfor¢o de imanéncia que nao pode deixar de tropecar no seu
sedimento ou exaustdo interna, a transcendéncia”. Essa anélise do ato de pensar, como esforgo
de imanéncia, evidencia-se em concordancia com o pensamento do préprio Deleuze quando
este tematiza o plano de imanéncia como um corte do caos, sendo o caos ndo uma “mistura ao
acaso” ou uma “auséncia de determinagdes”, mas antes uma “velocidade infinita”, puro
movimento para além das coordenadas meramente espacio-temporais, pela qual uma
determinacgdo "ndo aparece sem que outra ja tenha desaparecido e que uma nao aparece Como
evanescente sem que a outra desapareca como esboco. O caos caotiza e desfaz no infinito toda
consisténcia. O problema da filosofia é aquele de adquirir uma consisténcia sem perder o
infinito" 2*°. Em outras palavras, o importante, no caso da filosofia (pois arte e ciéncia
também implicam outros modos de se relacionar com o caos, através do “afeto” e da
“funcao”, do “plano de composi¢ao” e do “plano de referéncia”, respectivamente), nao ¢ tanto
lancar-se no caos, mas dele retornar com um bloco consistente, ou seja, tracar o plano de
imanéncia. Nisso consiste o esfor¢co de imanéncia de que fala Salanskis, um esforco, seguindo
0 vocabulario deleuziano, propriamente atlético. O plano de imanéncia é sempre um ato de
instauracdo filosofica. O que é instaurado por ele, digamos ainda mais uma vez, é uma
Imagem do pensamento e uma matéria do Ser, ou seja, uma selecdo de velocidades infinitas
de tal maneira que as determinacBGes esbocadas sobre sua superficie ndo se dissolvam e
possam ganhar consisténcia entre elas, desenhando “tematizagdes infinitamente rapidas de

variacdes inseparéaveis” >

, OU Seja, 0S conceitos.
Além da caracterizacdo do plano de imanéncia e dos conceitos por Salanskis,

nés poderiamos dizer ainda que, ndo remetendo mais a uma interioridade subjetiva, nem a

28 SALANSKIS, 2008, p. 10.
29 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 45.
20 SALANSKIS, op. cit., p. 9.
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uma adequacdo objetiva, o conceito resulta de uma operagdo precisa, de um construtivismo
que concebe o pensamento como forca em relagdo em um meio de exterioridade ou uma
multiplicidade: o caos como "meio de todos os meios” ?*!. A imagem do pensamento no é
mais uma representacdo determinada por um “imperativo moral”’, proprio ao modelo
dogmaético em filosofia, mas uma forca material a seguir as conexdes crescentes de um plano
nao-fragmentério, aberto em um meio de exterioridade. Corta-se 0 caos, ou seja, instala-se
numa diferenca de potencial, entre “duas ordens de grandeza” ou “duas escalas de realidade

» %2 (tensdo), instaura-se um plano (intuicdo) e povoa-se esse plano com

disparatadas
conceitos (intensidades). Por isso, a filosofia € um atletismo do pensamento, uma geologia de
planos instaurados e uma geografia de conceitos criados por cada filésofo, e ndo uma
sucessdo de sistemas compreendidos numa interioridade historica e reflexiva. Os planos se
recortam, as fronteiras se deslocam, se misturam ou se desfazem. H& comunicacOes
transversais entre planos e eles sdo de tal maneira “folheados”, se “superpondo” em cada
filosofia particular, mesmo ‘“furados”, deixando subir um "nevoeiro" de uma folha a outra,
que o caos ameaca retornar e dissolver a consisténcia do plano no qual o filosofo se
instalou®®,

Isso dito, qual seria o lugar da transcendéncia segundo a reflexao de Salanskis,
dado que ela foi afirmada insistentemente na historia da filosofia, ou antes que ela tornou
possivel algo como uma histéria, ao invés de uma geografia, como se houvesse uma
depuracdo continua de uma transcendéncia jamais suficientemente pura? Os conceitos sdo
dinamismos de consisténcia sobre um plano de imanéncia, porém como esses dinamismos se
ramificam, seja por divergéncia, seja por convergéncia, 0s planos ndo permanecem jamais nos
limites de um conceito de tal maneira que “os planos se pluralizam sobre o fundo de um plano
absoluto, figura do fora correspondendo aos caos em sua captura filoséfica” 2**. De todo

modo, o ato de filosofar ndo pode se dar sendo na imanéncia como seu elemento ou terra,

»1 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 385.

22 Cf. DELEUZE, 2002, p. 121. O aporte fundamental de Simondon para o pensamento de Deleuze est4d menos
em torno de uma suposta ontologia da diferenca, do que em torno da concepcdo de “disparacdo”. Colocar o
principio de individuacdo na prépria operacdo de individuar consiste em fazer dele um principio “realmente
genético”, a resolucdo de um problema (em termos de individuacdo fisica, bioldgica ou psico-social), mas
precisamente através disso ele € abolido enquanto problema principial e, do pré-individual ao trans-individual,
com o "metaestavel” e a "disparacdo”, € o problema prético da performance instauradora que estd em jogo. A
performance especulativa, remetendo esse principio a um individuo que esta se fazendo e ndo mais ja feito
(ontologia classica), mantém os direitos do absoluto ao defini-lo de maneira imanente e temporal como o que se
tece e se enriquece continuamente a cada nova relagdo (restauragdo ontoldgica). A performance instauradora, ao
contrério, ao colocar o principio na prépria operacdo, implica o risco de toda experiéncia (pode-se falhar, ndo se
terminar, etc.) e a condigdo precéria do ser instaurado (que ndo contradiz, porém, seu esplendor de monumento).
23 o filésofo que o tracou [o plano] corre freqiientemente o risco de ser o primeiro a se perder" (DELEUZE &
GUATTARI, 1991, p. 52).

2% SALANSKIS, 2008, p. 9.
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» 2% ou seja, conquista consistente de

“toda filosofia seria em si conquista de uma imanéncia
um bloco de forcas. Entretanto, observa Salanskis, podemos constatar uma tendéncia quase
“irrepreensivel” de todo ato de pensar em compensar o esfor¢o dessa conquista atlética por
um dativo que faz a imanéncia imanente a alguma coisa: o dativo inevitdvel como
esgotamento que se segue a um esfor¢o propriamente atlético. Com efeito, o termo colocado
ap6s o dativo aparece sempre em posicdo de transcendéncia, a imanéncia sendo sempre
imanente a alguma coisa (Consciéncia, Sujeito, Deus, Natureza, etc.).

Portanto, o problema ndo é aquele de uma alternativa entre imanéncia e
transcendéncia, entre diferenca e representagédo, que costuma embalar o gosto da deleuzologia
pelas dicotomias demasiado simples, mas aquele do efeito de um esforc¢o atlético sem o qual o
pensamento ndo poderia jamais pensar. Assim, é o esforco em imanéncia, que nao conquista
seu plano sem criar a0 mesmo tempo um ‘“‘sedimento” como ‘“esgotamento interno” que,
atraves da performance especulativa, sera projetado rumo ao alto. Parando a horizontalidade
rizoméatica que faz alastrar o pensamento através de conexdes de singularidades, de
prolongamentos de vizinhangcas, essa projecdo especulativa e verticalizante erige a
transcendéncia que, dessa maneira, faz sombra sobre a instauracdo do plano, como um
guarda-sol, ou compreende a terra como um momento dessa elevacao (unificacdo, totalizacéo,
universalizacéo).

Mas sdo as conclusdes que Salanskis disso tira que nos interessam mais e nos
permitem acrescentar algumas consideracfes. Primeiramente, ainda que a inexorabilidade do
dativo permita a reintroducéo das formas de transcendéncia no imanentismo, o ato de pensar
nada perdeu de sua natureza, quer dizer, de sua necessidade em ser conquista de uma
imanéncia, ainda que seja para atribui-la em seguida a uma transcendéncia. Assim, filésofos
que parecem ndo se preocupar em nada com o imanentismo ndo chegaram a projetar seu
principio sendo a partir de uma instauracao efetiva. "Platdo dizia que era preciso contemplar
as ldeias, mas foi preciso antes que ele criasse o conceito de Ideia" #°. A especulagdo
platdnica é tanto mais eficaz quanto mais efetiva é sua instauracdo. A dualidade entre
performance especulativa e performance instauradora, entre problema pratico e problema
principial, ndo tem nada a ver com a oposicdo entre teoria e pratica. De certo modo, toda
performance de pensamento ou funcionamento da maquina de pensar € a0 mesmo tempo
tedrica e pratica. Porém, ela é instauradora quando faz obra, imprime um grau de existéncia

ao ser instaurado, enfim, é uma experiéncia. Ao contrario, ela é especulativa quando essa

25 AL ANSKIS, 2008, p. 10.
ZDELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 11.
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prépria experiéncia é convertida em tela para a projecdo seja de um principio ou de clichés.
“Devemos reconhecer que, na textura das filosofias efetivas, transcendéncia e imanéncia
intervém como momentos, mas nada perdemos daquilo que liga uma a boa incandescéncia do
pensamento filoséfico e a outra a seu sufocamento” %"

Em segundo lugar, ndo se trata de buscar justificacdes para “a estimagao
diferencial da imanéncia e da transcendéncia”, porque o ato de pensar ja esta inscrito em um
movimento de conquista de uma imanéncia. Orientar-se no pensamento é precisamente aceder
a esse “atletismo de imanéncia”. Fazer o movimento (“bouge!”) ¢ suficiente para se
compreender que € “aquele da imanéncia e, para se desviar da transcendéncia, ndo mais se
preocupar com ela sendo na medida em que se a reconhece como a forma tipica do fracasso”.
De onde Salanskis conclui: “Um elemento envolvido na concepcao deleuziana € que construir
um plano de imanéncia é preconiza-lo de maneira irresistivel”. Assim, é for¢oso pensar que o
movimento de imanéncia é aquele que apaga a “distin¢do entre descrever e ser, de um lado,
descrever e justificar, de outro, enfim, entre descrever e prescrever”’. Seu objetivo € aquele de
demonstrar que Deleuze nada faz sendo prescrever a imanéncia a “sua maneira”. As
prescricdes de imanéncia deleuzianas seriam “slogans” que “recomendam o A” (a imanéncia)
como o termo positivo de uma distingdo “inventada por Deleuze contra o B” (transcendéncia).
O problema de Salanskis € aqui menos o de abrir um fosso entre a imanéncia e a
transcendéncia e desqualificar a primeira la onde Deleuze a recomenda, que o de mostrar que
ndo ha distancia entre a prescri¢do deleuziana e o “prOprio jogo da transcendéncia” 28 Nao
haveria pensamento sendo prescritivo, portanto, moral, dogmatico, recognitivo, ndo restando
nada a fazer a ndo ser o estabelecimento de um distincdo entre duas maneiras de prescrever:
seja através de slogans numa filosofia da imanéncia, seja através do jogo da transcendéncia.
Nessa discussdo, reconhece ele, cada lado tem seus proprios critérios. Assim, 0 que torna 0s
slogans de imanéncia “melhores” seria, para Deleuze, a propria imanéncia. Com efeito, para
ele:

O elemento pardédico [nos slogans] basta para se entender gque seus slogans
ndo sdo sendo estabilizacbes provisorias da experiéncia de um agir na busca
da abertura, e ndo devem ser seguidos sendo na medida em que e porquanto

sua rigidificacdo ndo implica a recaida no fechamento *°,

Dito de outra maneira, fazer rizoma, mas ndo ao ponto de fazer brotar raizes

que possam nos fixar a um solo, fazer o plano de imanéncia, mas ndo pretender que ele seja o

ZISAL ANSKIS, 2008, p. 11.
28 |bidem, p. 12.
29 |bidem, p. 13.
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Unico e se torne O plano. Esse O em maiusculo atesta a queda no dativo e a incapacidade de
manter 0 ato de pensar em seu atletismo 260 Com efeito, “vocé tem escolha entre a
transcendéncia e o caos...” O objetivo maior de Salanskis consiste em mostrar que o proprio
Deleuze nédo teve escolha e que seus slogans de imanéncia nada sdo sendo sua maneira de
“pretender” fazer de seu plano O Unico. O Dehors e 0 acontecimento, com sua intrusdo no
pensamento, seriam a nova maneira de fazer transcendéncia. No ato criador, ndo se mergulha
no caos sem se deixar os estados de coisas ou as situagdes vividas para alcangar o puro
acontecimento — inseparavel, entretanto, desses estados e situacdes porque neles ele se
atualiza. Assim, criar um conceito exige uma contra-efetuacéo: a intruséo forga o pensamento
a se lancar alhures. Dessa maneira, 0 Dehors €, para Salanskis, uma forma de transcendéncia
por “descentramento” e ndo mais por “fuga vertical”. Essa seria a contribuicdo deleuziana: a
unica.

Contudo, Salanskis esta convencido de que ndo ha verdadeiramente uma
contribuicdo mesmo nesse ponto, de tal modo que as afinidades com o que é criticado, a

transcendéncia, superariam as possiveis inovagoes.

Se se ater a essa perspectiva [de uma oposi¢cdo entre transcendéncia como
descentramento horizontal e transcendéncia como fuga vertical], é preciso
ainda assim conceder que o fora deleuziano, como a transcendéncia em seu
conceito classico, é principio de descentramento em relacgéo a tudo — a todo
item de focalizacdo concebivel — principio de descentramento absoluto como
a transcendéncia é principio de escapatria, ‘passagem para além’ absoluta:
0 que constitui uma afinidade n4o neglicenciavel.

Haveria, entdo, em Deleuze, uma Unica prescricdo: Bouge! Ela é a mais justa e
irreprochavel injungdo pois ela “nao excederia o principio de imanéncia, nem faria apelo a um
suplemento impossivel em relacdo a si, e se confundiria em cada caso com 0 gesto, a
invenco, retornando do caos para destronar a opinido” 2%,

Finalmente, para o autor, um tal principio trai a imanéncia ao exigir certos
mundos possiveis ao invés de outros, “cle obriga entdo a se permanecer na suspensao geral do
ser, de considerar sua varia¢do seguindo uma dimensdo inencontravel que é a dimensao de

acolhimento dos mundos paralelos” 263, Ora, essa dimensdo ¢, “por defini¢do”, ortogonal a

toda dimensdo de mundo e para um pensamento da imanéncia gue nos orienta a nos

260 »(_ ) é porque cada plano de imanéncia, parece, néo pode pretender ser Gnico, O plano, sendo reconstituindo o

caos que deveria conjurar” (DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 52).
21 SALANSKIS, 2008, p. 14.

%62 |bidem, p. 14.

283 |bidem, loc. cit.
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mantermos na superficie do plano para escapar a ortogonalidade transcendente, o fato de nos
“recomendar” essa superficie e nela permanecer como condicdo para o ato de pensar implica
necessariamente uma ortogonalidade na eleicdo dessa superficie ao invés de uma outra.
Salanskis se antecipa a uma possivel objecdo que lanca méo justamente do bergsonismo de
Deleuze, aquela que diz que ndo se trata, nessa superficie, de uma dimensdo possivel em
relacdo a outros mundos, mas do virtual como aquilo que coexiste em todas as dimensdes do
real. “Mas o virtual de tipo bergsoniano, como versao do possivel, justifica a prescricdo? Que
sentido hd em se impor o que ja esta 14? O de acrescentar a pressdo do virtual uma declaracéo
de seu ‘dever se efetivar’?” 2%,

O que obceca Salanskis € uma dicotomia radical: a relacdo entre “esse
‘sofrimento da transcendéncia’ que afeta o pensamento de Deleuze” e “sua maneira de ser
soberano, de nos iluminar de alegria intelectual”. O autor encerra o artigo sem resolver a
dicotomia, mas ao contrario, levando-a a seu limite, se indagando se ndo haveria, em Deleuze,
um puro "amor do pensamento” e se a agonistica esbocada no artigo ndo seria a "condicao de
6dio" desse amor, "ou ent&o se 0s dois aspectos sao estrangeiros um ao outro” 2°°.

Somente apos essa longa reconstituicdo de certos aspectos da critica que
Salanskis endereca a Deleuze, € que podemos, ndo resolver o problema dessa dicotomia
radical, mas sugerir as condi¢bes que sua colocacdo pressupde. Acreditamos que essas
condicdes implicam o equivoco fatal no qual se enveredam tanto adeptos quanto criticos de
Deleuze, tal como ja sugerimos acima. Para Salanskis, o problema é de conceber como um
pensamento da imanéncia e da alegria pode se evidenciar, ele também, prescritivo, normativo,
sem que possamos distingui-lo profundamente da doenca da transcendéncia que ele recusa
radicalmente. A agonistica no artigo de Salanskis é, sobretudo, sintoma da relagdo daqueles
que, embrenhados no pensamento deleuziano, ndo podem seguir suas veredas ressequidas sem
ter o sentimento de aceitar uma prescricdo. Quantos deleuzianos ndo esbravejam “faga
rizoma!”, “€ preciso criar”, “resistir”’, “devir-animal”, etc., sem saber efetuar os movimentos
gue esses conceitos implicam de outro modo que ndo seja aquele da prescricdo, uma repeticdo
sem diferenca (mas isso é ainda um slogan...). O labirinto com curvas era dito aquele da
dialética com as amarras do movimento do negativo. Ndo saimos de Hegel quando o
criticamos, como lembra M. Hardt ®°. No entanto, o mais terrivel dos labirintos é aquele no

qual nos introduzimos ao ler Deleuze: o da linha reta. Ndo saimos jamais de Deleuze quando

%64 SALANSKIS, 2008, p. 15.
26 |bhidem, p. 18.
26 HARDT,1996.
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0 amamos, ao nos langarmos com seu pensamento horizontalmente, fazendo alastrar o rizoma,
seguindo um contégio que se faz mais em torno da fascinacdo pelos slogans da imanéncia do
que por movimentos de pensamento efetivos.

Contudo, se os slogans da imanéncia encontram uma fonte na simples
fascinacdo lexical e no proselitismo que dela decorre, eles remetem a um problema mais
profundo que buscamos enfrentar com esta pesquisa. Certamente, a filosofia de Deleuze
retoma em grande parte a sintomatologia nietzschiana que faz do filésofo um médico da
civilizacdo. Porém, Deleuze e Nietzsche estariam preocupados em tratar a civilizagdo com um
novo tipo de prescricdes, ou seja, slogans que ndo mais mobilizam principios imutaveis, mas
fazem uso de palavras modestas, “profanas, por assim dizer”, como afirma Salanskis, como na
série de slogans/imperativos que fecha o texto Rizoma: “seja a Pantera cor-de-rosa”, “Faca a
linha, jamais o ponto!”, “Faca mapas, jamais fotos ou desenhos”, “Nao seja uno nem
multiplo, seja multiplicidade!”, etc °’? O que haveria de comum nessas “recomendacdes”
seria a afirmacdo a Vida como fonte sagrada, imanente e movente da experiéncia, como
principio virtual puro em relacdo ao qual a atualidade do vivido e do vivente seriam mistos
impuros? A “pop’ filosofia” ndo pode ser, desde entdo, sendo um pensamento do poder Soft,
do capitalismo contemporaneo, da sociedade de belas almas tipica das democracias de
mercado onde criadores e publicitarios parecem se confundir com seus slogans de imanéncia?

Ao evidenciar a relagdo entretida entre prescricdes, repressdo e verticalidade no
seio do problema principial da metafisica classica cujo elemento é a transcendéncia, Salanskis
habilmente associa slogans, abertura e horizontalidade em torno do problema principial tal
como ele se manifesta nas novas ontologias.

Ainda que renegando todo uso filos6fico da transcendéncia, Deleuze
concebe a filosofia como retomada metafisica do ser, como alquimia
metafisica de um devir. De modo que ele ndo pode deixar de convocar a uma

‘conversdo metafisica': como o apelo que ele lanca ndo saberia se retirar atras

de uma transcendéncia que seu pensamento teria feito falar, ele repousa

sobre a 'brutalidade ordinaria' do slogan®®,

Assim, em oposicdo ao "universal imdvel e fixo", aos “enrijecimentos” e
"fechamento™ propria a performance especulativa classica, Salanskis detecta em Deleuze
"estabilizacBes provisdrias da experiéncia” e sua "busca pela abertura” proprias a uma

performance especulativa renovada, ou seja, apta a restaurar a transcendéncia através do

%7 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 36.
%8 SALANSKIS, 2008, p. 17.
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descentramento e da horizontalidade rizométicas de que o Fora, como dimensdo ortogonal a
toda dimensdo de mundo, é o nome. N&o a toa Salanskis, que Ié o Fora do ponto de vista do
Aberto, remete ao virtual bergsoniano para dar conta dessa transcendéncia que brota da
prépria imanéncia por descentramento absoluto. N&o é dificil reconhecer aqui os caracteres do
que designamos como restauracdo da ontologia ou do problema principial. Vimos que ela
recebe diversos nomes quando associada ao pensamento de Deleuze: o cantico do Um-Virtual
em Badiou, a Imanéncia como novo nome do Absoluto em Ranciére, o Fora como
transcendéncia horizontal em Salanskis. Tais criticos falam menos do pensamento de Deleuze
do que de um certo deleuzismo, constituido em torno da vulgata publicitaria em que consiste
o verdadeiro slogan da imanéncia, a "outra ontologia" ou “Ontologia do Virtual”, para a qual
seu bergsonismo foi convocado a ser uma “entrée en matiére” 2.

No entanto, se retomamos a critica de Salanskis € porque ela nos parece util e
perspicaz. De um lado, ela permite exibir o mecanismo que move o proselitismo certamente
presente na recepcdo de Deleuze (mas qual criador pode escapar a isso?). De outro, ela é
exemplar a respeito de uma leitura que neutraliza o problema prético da filosofia deleuziano
afim de retomar seus conceitos no interior do problema principial. Enfim, abole a
performance instauradora e faz do pensamento deleuziano um exemplo de performance
especulativa apta a renovar a ontologia e manter todos os seus direitos. Mas ha ainda um
ualtimo elemento na leitura de Salanskis que nos parece importante, pois ele torna possivel 0s
outros dois. E também o ponto que mais se aproxima do problema pratico da instauracio
filosofica. Trata-se da idéia segundo a qual hd em Deleuze "uma filosofia da filosofia". Para
ela, o filosofar consiste em afrontar o caos e conquistar a imanéncia através de um plano.
Mais ainda, filosofar consiste num singular atletismo que se traduz pelo esfor¢o de imanéncia:
0 corte no caos. Porém, esse esforco produz uma exaustdo interna que forma uma
sedimentacdo, contra a qual o ato de filosofar ndo cessa de tropecar. Com 0s slogans e a
transcendéncia horizontal, Salanskis atribui a Deleuze aquilo que concerne ao proselitismo e a
restauracdo ontoldgica: de uma parte, as opinibes como meio de se proteger do caos; de outra
parte, o problema principial como efeito do esforco especulativo, como fadiga de um
atletismo insuficiente. Certamente, como vimos ao longo das paginas precedentes, a
restauracdo da ontologia implica um principio imanente, movente, aberto: a transcendéncia
ndo € mais resultado da projecdo verticalizante de um elemento imdvel, mas da tecitura

horizontalizante de relacdes sempre novas. De qualquer modo, incapaz de permanecer na

269 ALLIEZ, 20086.
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estacdo atlética exigida pelo encontro do pensamento com o caos, a performance especulativa
produz uma sedimentacdo. Em sua versdo classica, 0 mecanismo do dativo evitava novos
esforcos, através da projecdo protetora de um principio imével pela inteligéncia. Em sua
versdo renovada, 0 mecanismo relacional exige sempre um novo acréscimo de esforco pela
intensificacdo da vontade. Se a opinido correspondia a transcendéncia verticalizante na
metafisica classica, evidentemente os slogans realizam com eficiéncia a transcendéncia
horizontalizante na outra ontologia.

Portanto, o diagnéstico de Salanskis, considerado do ponto de vista da
insuficiéncia da restauracdo ontoldgica, consiste numa potente critica da performance
especulativa. Mais, ele resvala a possibilidade de colocacdo da questdo que mais interessa: se
Deleuze foi capaz de criticar ndo somente 0 mecanismo da projecao (dativo), mas também o
mecanismo relacional (acrescimo de esforgo) como dois modos de funcionamento ou duas
performances especulativas de uma Unica maquina principial, consistiria 0 seu pensamento
num atletismo infatigavel? Todo o problema reside, ao nosso ver, em conceber a experiéncia
do pensamento como esforgo e conquista de imanéncia, pois para Deleuze, com efeito, esse é
0 pressuposto do problema principial, em sua versdo classica ou renovada. A concepcdo de
Fora que Salanskis oferece & sintomatica da natureza politica do problema principial.
Elucidativo a esse respeito € o comentario do autor a proposito de Pierre Zaoui.

Pode-se ir mais longe e contestar que o sentido do fora como dominio ao
qual se acede seguindo o vento da imensiddo possa prescindir do tema do
além, que o fora possa evitar uma sorte de conivéncia mais profunda com a
transcendéncia. Em sua bela tese Espace et expérience, Pierre Zaoui retoma
a idéia do fora para fazer dela o coracdo da verdadeira nocdo de espago.
Espaco no sentido puro e no sentido forte, para ele, significa o que ndo é
somente revestimento espacial de um mundo, coordenada extensiva, mas o
que €, antes, antncio do fora em uma experiéncia, ou seja, a partir de um
dentro: toda verdadeira experiéncia é experiéncia de um fora a partir da
construcdo de um dentro, evasdo e reversdo a partir da propria pratica que
tece o dentro, como Pierre Zaoui 0 mostra com talento a propdsito de

diversos casos, que vdo da dramaturgia pictural de Fra Angelico a cura

analitica segundo Freud, passando pela fundagdo das abadias cistercianas no

coracéo das florestas ('no deserto’) %"

Nota-se a profunda solidariedade entre o estabelecimento do dentro e o
tecimento de relacbes como abertura ao fora. Que se trate de incorpora-lo, de a ele se

identificar ou de reconhecer sua irredutivel. Diferenca, em nada muda o fato de que se esta

210 SALANSKIS, 2008.
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numa relagdo que permanece interior aos termos. Isso jamais deu algo melhor do que uma

pobre fenomenologia 2"

O principio metafisico do colonialismo coincide com o principio
colonialista da metafisica nessa relacdo do fora situado pelo ponto de vista do dentro
(reducdo-dativo), mas também nessa relacdo do dentro arremessado na aventura do fora
(abertura-relacdo). Matéria-prima, ou Diverso absoluto, estd sempre na pura especulacdo. E,
no fundo, ndo ha ideal missionario que ndo mobilize tanto um quanto outro. Seria necessario
atentar, como diziamos logo acima, para o que diz Oswald de Andrade sobre o "tédio
especulativo™, os "estados fastidiosos", a “consciéncia enlatada", associados a toda empreitada
principial e seu dentro (transcendéncia vertical), mas também para o que diz Melville sobre o
"intrépido esforco de espirito para preservar a plena independéncia de seu oceano", associado
agora a uma aventura principial langada rumo ao fora (transcendéncia horizontal).

Contudo, em Deleuze, para além dos esforcos e das fadigas que envolvem a
filosofia no circulo fastidioso da especulacdo, esta-se esgotado desde sempre, o0 esgotado
pertence a imanéncia, as florestas, aos desertos, tanto quanto as cidades. A obra de Deleuze
muda de tom quando € instalada na performance especulativa e quando os mal entendidos a
carregam. Pode-se ler, por exemplo, o platd "Devir-intenso, devir-animal, devir-
imperceptivel” do ponto de vista da bem-aventurada restauracéo ontolégica e encontrar nele

uma espécie de fascinacdo do Fora, ao passo que Deleuze, a proposito da "fascinacdo do

2" Assim, Ph. Jaworski, na Introducdo as Oeuvres complétes de H. Melville, nota que a "questdo da alteridade”
obcecava este ultimo tanto quanto V. Ségalen. A diferenca que ele distingue entre um e outro poderia bem ser
aquela que nés encontramos entre duas manifestacGes de uma experiéncia da relacéo ainda interior aos termos. O
fato de que um desses termos, o fora, em lugar da superficie homogénea redutivel a simples matérias-primas,
passe a ser 0 "Diverso”, que marca a constante abertura do dentro, ou o "Exético" cuja distancia é fonte de
inesgotavel degustacdo, isso ndo muda em quase nada a questdo. Assim, Jaworski cita uma passagem
fundamental de Ségalen: "O Exotismo (...) ndo é, entdo, a compreensao perfeita de um fora de si-mesmo que se
abarcaria em si, mas a percepcdo aguda e imediata de uma incompreensibilidade eterna. (...) N&o nos
envaidecamos de assimilar os costumes, as ragas, as nagdes, 0s outros; mas, ao contrario, regojigemo-nos de
jamais podermos fazé-lo; reservando-nos assim a perdurabilidade do prazer de sentir o Diverso". Jaworski opde
em seguida a compreensdo de Melville aguela de Ségalen que acabamos de citar. "Melville, se ele pode
igualmente concluir que ndo se apreende jamais a verdade 'do que é Outro', ndo se interrompe na evidéncia
'imediata’ e definitiva dessa impossibilidade, mas prossegue e desloca sua procura de conhecimento para o lado
do observador (...), em outras palavras, da relacdo”. Parece-nos que esse "Estrangeiro” que "aparece, advém,
sobrevém", que é preciso "afrontar" para conhecer e cujo afrontamento reivindica um "lugar", América ou
alhures, ele ndo chega a nos arrancar da experiéncia especulativa. Ao contrario, ndo temos palavras
suficientemente duras para denunciar essas nova mistificacdo principial de uma experiéncia que consiste em se
abrir para a abertura, ao sentido de um mundo que ndo tem significacdo a ndo ser porque eu estou la. Sempre o
Eu, o desembarque, certamente ndo mais para "a instalagdo, conquista, o sonho de possessdo”, mas para que "o
outro nos dé uma imagem de n6s-mesmos na qual nés ndo nos reconhecamos™ (cf. Patrice Maniglier, retomado
por Viveiros de Castro). O proprio Melville afirma: "Compreende, agora, Bulkington? Vocé o entrevé, ndo é
mesmo, essa verdade mortal, intolerdvel: todo pensamento, no que ele tem de mais profundo e sincero, ndo é
sendo o intrépido esfor¢o da alma para preservar a plena independéncia de seu oceano, ao passo que 0s ventos
mais violentos soprando do céu e da terra conspiram para relancé-lo a costa traidora e servil?". Com efeito, as
opiniBes da terra e a transcendéncia vertical no céu tentam manter o pensamento na costa, mas isso ndo o impede
de "langar-se na direcdo de novas tempestades” da experiéncia especulativa relacional e horizontalisante. Cf.
MELVILLE, 1997; SEGALEN, 1995, p. 750-751; MANIGLIER, apud VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 5.
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homem dos lobos diante de varios lobos que o observam", questiona: "Fascinio do fora? Ou a
multiplicidade que nos fascina j& esta em relagdo com uma multiplicidade que habita dentro
de n6s?" %%, E possivel lancar-se para muito longe sem se perceber jamais essa multiplicidade
que nos habita e que torna inGtil toda situacdo de um dentro e um fora na experiéncia, pois
ela se tornou estancia, meio sem origem nem fim, sem litoral e sem desembarque, nem Velho
nem Novo Mundo, mas um "devir todo mundo" como "fazer mundo”, "fazer mundos" e "fazer
de todo mundo um devir". Partir encontrar tribos inteiras, descrever minuciosamente seus
mitos, tecer relagdes 2", como Lévi-Strauss, isso nada garante, nenhum devir, ao passo que
ser "desconhecido, mesmo para sua zeladora e seus vizinhos", isso pode ser um mundo em

devir, a instauracio de um mundo 2",

22 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 293.

218 A, Cherniavski esboca uma critica do "tecimento”, pelo qual P. Montebello I& os paradoxos deleuzianos , que
nos parece bastante justa e pertinente & luz da distincdo entre performance especulativa e performance
instauradora. Ainda que se esteja, em Deleuze, face a um método paradoxal, "ao olhar para isso com mais
proximidade, mesmo alguns pares de no¢es que Montebello apresenta como objeto de tecimento parecem se
afastar de uma oposic&o simples: o ser e o sentido ou o sujeito e a substancia. E que, na verdade, o paradoxo n&o
é sendo um caso limite de um método que ultrapassa o tecimento de termos opostos e que, em todo seu alcance,
opera ao inveés disso como conexdo de singularidades heterogéneas" (CHERNIAVSKI, 2012, p. 187).

2" Nao poderemos nos estender sobre essas questdes - no entanto decisivas - nos limites desta pesquisa. No
entanto, gostariamos de, ao menos, indicar como, em Mille Plateaux, s&o numerosos os exemplos de instaurago
de mundos, imediatamente sobre o plano de imanéncia, a partir de composi¢des entre singularidades, vizinhas,
hecceidades, velocidades e lentidBes, bandos, moléculas. A nocdo de "composi¢do" permite pensar finas
construcdes que nada tem a ver com relagBes interiores aos termos, ou seja, ao "saco de pano" tecido entre 0 Eu e
0 Absoluto (cf. a nogdo de "plano de composicdo"). "Necessidade de escolher, de selecionar a boa molécula, a
molécula de agua, a molécula de hidrogénio ou de hélio. Ndo é uma questdo de modelo, todos os modelos sédo
molares: é preciso determinar as moléculas e as particulas em relagdo as quais as 'vizinhangas'
(indiscernibilidade, devires) engendram-se e se definem". Ou ainda: "N&o se trata de acreditar, tampouco, que as
criangas que comem capim, ou terra, ou carne crua, encontrem ai apenas vitaminas ou elementos dos quais seu
organismo estaria carente. Trata-se de fazer corpo com o animal, um corpo sem 6rgdos definido por zonas de
intensidade ou de vizinhanca" (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 350 e p. 335).
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7 O ANTI-BERGSONISMO DE ETIENNE SOURIAU

E. Souriau possuia uma estranha concep¢do segundo a qual a filosofia
consistiria em uma instauracdo, assim como quando pensamos em um edificio, um
reflorestamento, uma peca de teatro, um poema, um telescopio, etc’”®. Sao realidades t&o
importantes para 0s homens quanto o sdo outras realidades igualmente instauradas, entre as
quais e com as quais a préatica filosofica deve viver, tal como as montanhas, 0s rios, as
florestas, as multiplicidades de seres vivos, etc. Certamente, a Unica referéncia de Deleuze, de
que temos conhecimento, a nogdo de "instauracdo filosofica" e a Souriau remonta a sua obra
tardia, Qu’est-ce que la philosophie? Contudo, pensamos que ela estd presente na filosofia
deleuziana em seu conjunto e caracteriza uma performance do pensamento, um modo de
funcionamento da maquina de pensar. Entendemos que a propria compreensao da divergéncia
problematica entre Deleuze e Bergson permaneceria, pelo menos em boa parte, confusa sem a
referéncia a nocdo de instauracdo filosofica e, portanto, ao proprio pensamento de Souriau.
Evidentemente, essa tarefa ndo poderia ser realizada sendo atraves de uma pesquisa
consagrada integralmente ao estudo desses dois autores, o que ultrapassa nossa ambicdo e
nossas capacidades aqui. Mas cremos, ainda assim, poder efetuar uma reflexdo a partir de
certos aspectos que nos parecem importantes a luz dos objetivos fixados para nosso presente
trabalho. Esses aspectos tocam, parece-nos, o problema da existéncia de uma performance da
maquina de pensar que chamamos de instauradora.

Com efeito, e primeiramente, o deslocamento do conceito de ser € um desses
aspectos. Assim, ele é arrancado da problematica ontologica para se tornar um problema de
instauracdo pratica: seres sao feitos, construidos, instaurados, em graus de intensidade

diversos. Os diversos modos de existéncia possuem graus de realidade distintos, de acordo

275 Construtores de pontes ou de organizacdes sociais; fazedores de poemas, de tragédias ou de sinfonias, coisas

que permanecem desde entdo como realidades tdo importantes diante dos homens quanto os acidentes da terra
onde eles devem viver (montanhas, rios ou florestas); viventes que obtiveram éxitos mais ou menos
esplendorosos na arte de viver; todos efetuaram um pouco que seja este milagre de fazer o que de agora em
diante existe de uma maneira plenéria, numa espécie de eternidade de direito, sendo de fato; e 0 que possui a
poténcia de resplandecer plenamente pelo que ele é. Essa subsisténcia por si e esse brilho manifesto - essa
patuité, para retomar esse termo - dos seres instaurados €, nela mesma, o testemunho e mesmo o critério desse
éxito" (SOURIAU, 1939, pp. 8-9).
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com o grau de intensidade da operagdo concreta pela qual eles s&o ndo somente instaurados,
mas continuamente efetuados a fim de permanecer na existéncia .

Como todos os seres, a filosofia forma, com seu corpus de obras, um "cosmo",
um "universo", ou melhor, um "pleroma”. Esse mundo possui sua prépria natureza e suas leis.
E possivel fazer uma fisiologia dos seres desse mundo, mas também compreendé-los em suas
ressonancias com outros mundos, com outros modos de existéncia.

Dar-se-ia, diziamos, uma consisténcia precisa a idéia de filosofia

considerando-a como um mundo cujos seres, tais como o0 Timeu, 0 Discurso

do Método ou a Monadologia, formam o povoamento e a Erfiillung ?.

E preciso, pois, insistir sobre a idéia de modo de existéncia de uma obra
filosofica cujo estatuto é, alids, partilhado, de certa maneira, pela obra artistica. "A obra
mantém junto, atraves de uma certa logica coesiva; ndo uma légica do raciocinio, mas de
estrutura, de dispositivos, de proporcdes, de arquitetdnica espiritual"?’®. Assim, embora
partilhando um mesmo modo de existéncia, a diferenca entre a arte e a filosofia, pois existe
uma diferenca, consiste no fato de que uma "pensa com sons"”, por exemplo, no caso da
mausica, enquanto a outra “pensa com ideias". Sabemos que Deleuze também considera a arte
e a filosofia como modos de pensamento e cada uma pensa com seus proprios meios:
conceitos para uma, sensacdes para a outra. Nao se trata de estabelecer uma semelhanca de
Deleuze a Souriau, mas de constatar uma mesmo campo problematica partilhado: aquele da
instauracdo de um cosmo povoado de seres singulares. Assim, das trés imagens do filésofo
oferecidas por Souriau, aquele que medita de maneira retirada, aquele que encontra os temas
de seu pensamento no turbilhdo de eventos no mundo e aquele que escreve e faz obra, este
altimo é quem conseguiria, segundo ele, praticar efetivamente a filosofia enquanto atividade
instauradora.

Assim, um filosofo ndo pode sendo visar sua filosofia: Bergson visa o
bergsonismo. "O filésofo, ao escrever, quis exteriorizar, como se diz, ou mais exatamente,

colocar objetivamente entre os homens um meio de lhes fazer ver certas coisas de uma certa

276 «yocé supde, minha crianga, que vocé existe; que o mundo existe, e vocé deduz seu conhecimento daquilo
que é, como uma simples combinagdo, como uma simples adaptacdo mutua dessas duas coisas. Ora, eu ndo que
digo de modo algum que vocé ndo existe, mas que vocé ndo existe sendo imperfeitamente, de uma maneira
confusa, a meio caminho entre a existéncia real e a auséncia de existéncia. Pois até mesmo a existéncia necessita
de realidade, para ser verdadeira existéncia, e existéncia de alguma coisa ou de alguém. Ou no minimo, hé
muitos tipos de existéncia. Mas nossa existéncia real, concreta e individual é quase sempre proposta como algo a
ser efetuado. Vocé efetuard sua existéncia se vocé puder ser, manifestamente e para Vocé mesmo, em possessao
satisfatoria daquilo que Ihe fard o mais intensamente possivel vocé mesmo" (SOURIAU, 1939, p. 6).

217 1bidem, p. 32.

2’8 1bidem, p. 33.
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maneira" 2’°. Esse ponto nos permite elaborar um comentario que podera, nés o esperamos,
esclarecer um pouco mais aquilo que Souriau entende por instauragdo e, por consequéncia, o
que nds mesmos entendemos por performance instaurativa. O que o filésofo visa, ao visar sua
filosofia, é outra coisa que ndo si mesmo. Um filésofo ndo chega a fazer ver certas coisas a
ndo ser se colocando em uma perspectiva que ndo é a sua, mas nao € igualmente aquela de
outrem como um outro eu. Como vimos precedentemente, trata-se de se instalar num campo
transcendental que ndo se confunde com um "fluxo do vivido imanente a um sujeito e que se
individualiza no que pertence a um eu", como ocorre com a fenomenologia husserliano,
segundo a critica que Deleuze Ihe endereca. Ao contrario, esse campo é pré-subjetivo e pré-
objetivo, povoado de singularidades ou acontecimentos. "O acontecimento ndo remete o
vivido a um sujeito transcendente = Eu, mas remete, ao contrario, ao sobrevdo imanente de
um campo sem sujeito; Outrem ndo devolve a transcendéncia a um outro eu, mas traz todo
outro eu & imanéncia do campo sobrevoado” %*. N&o é sendo através de um tal campo que
algo da ordem do que Dleuze chama de "involucdo criadora” é possivel, ou seja, ndo uma
evolugéo por dependéncia e filiagdo, nem uma regressdo, mas um devir. N&o € somente uma
questdo de biologia ou entdo a biologia, em Mille Plateaux, mais especificamente ainda no
platd "Devenir-intense...”, ndo é uma questdo de organismo ou de uma légica que marcaria as
passagens das moléculas aos micro-organismos, depois aos organismos cada vez mais
organizados, ou entdo de uma evolugdo que seguiria tendéncias divergentes e que se faria por
"saltos bruscos”, conservando virtualmente algo do principio, do eld comum ou da vida cujo
“atributo principal” é "esta duracéo real, eficaz" ?®*. Certamente, pode-se sempre dizer que se
alcancou finalmente o "sentido bastante compreensivo” da palavra biologia, que ela iria
assumir "talvez um dia" segundo Bergson, que estd presente como sempre na obra de

Deleuze, mas especialmente nesse plat6: as "lembrancas” que ndo sdo memoria, que sdo na
n 282

verdade "anti-memoria”, porque elas séo "devires", "blocos de esquecimento , um devir-
crianca que ndo se confunde com a lembranca da infancia, da crianca que nos fomos (antigo
presente), mas nem com a crianca que jamais fomos (passado puro tal como ele jamais foi

vivido) 2. Vé-se ai uma proximidade e uma distancia maxima com Bergson, como esses

1% SOURIAU, 1939, p. 35.

%0 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 49.

81 BERGSON, 1963, p. 1072.

%82 »Cada vez que empregamos a palavra 'lembranca’ nas paginas precedentes foi, portanto, erroneamente,
queriamos dizer 'devir', diriamos devir" (Idem, 1980, p. 361).

%30 esquema da memoria reproduzido na nota 69 da péagina 362 de Mille Plateaux (DELEUZE & GUATTARI,
1980) remete a Husserl, Lecons pour une phénomeénologie de la conscience intime du temps. Mas ele pode ser
lido igualmente, & luz do que Deleuze, sempre com Guattari, nessa obra, chama de "organizagdo pontual" da
"Memoria", como uma retomada de sua leitura da segunda sintese do tempo. Com efeito, nessa organizacao
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lutadores que se confundem sobre o chdo, vistos pelos olhos do pensador fatigado de que
amiude fala Deleuze.

De todo modo, o filésofo visa sua filosofia como ele visa Outrem que ndo é um
outro eu, mas o que traz todo outro eu ao campo transcendental. Ndo é sendo dessa maneira
que ele chega a efetuar a performance instauradora e a fazer ver algo: nos, os feiticeiros.
Oswald de Andrade exprimia o cogito rachado ou a esquizofrenia de direito de que se trata
nesse campo quando ele afirmava: s6 me interessa 0 que ndo € meu. Como ja realgou o
antrop6logo Viveiros de Castro, ndo é que ele se interesse por fazer seu o que nao o é,
segundo um ato de consumo o mais banal. Contudo, uma leitura especulativa da antropofagia
permanece ambigua e, apesar de suas defesas, ndo nos parece convincente que seu interesse
recaia sobre outra coisa enquanto precisamente ela ndo é sua, sobre uma outra perspectiva que
convidaria a nela se instalar, suscitando um devir-outro. Vimos acima os limites especulativos
desse anti-narcisismo que agora devem se tornar ainda mais evidentes. E que um narcisismo
aberrante, que parece ser 0 caso dessa concepcéo que liga Deleuze e Souriau, ndo se manifesta
sendo através do interesse que se tem por aquilo que, ndo se reduzindo nem a si mesmo, nem
ao outro enquanto outro eu, tampouco consiste em um duvidoso devir-outro desse eu
obcecado pela alteridade enquanto experiéncia meramente especulativa. Noés feiticeiros
visamos fazer ver certas coisas. Outrem constitui propriamente uma multiplicidade que nos
perpassa e nos habita. O filosofo ao visar sua filosofia, visa a uma multiplicidade que o habita
e que se comunica imediatamente com as multiplicidades que habitam o fora, de tal modo que
dentro e fora, eu e outro, ndo querem dizer nada, ou antes, sdo apenas habitos contraidos sobre

o plano de imanéncia %*.

"arborescente", "molar" ou "reterritorializante”, h4 subordinagéo da "linha horizontal do curso do tempo" (aguela
"gue vai de um antigo presente ao atual"), da "linha vertical da ordem do tempo" (aquela "que vai do presente ao
passado ou & representacdo do antigo presente™) e da "linha diagonal" (aquela que € tracada como "ligacdo
localizével) ao ponto, "porque servem de coordenadas a um ponto, ou de ligacdes localizaveis para um ponto e
um outro, de um ponto a outro”. Ao contrario, é preciso liberar as linhas para instaurar um "bloco de devir", para
efetuar um "ato de criagdo" que "ndo tem mais ponto de origem, pois ele esta sempre, € j&, no meio da linha; que
ndo tem mais coordenadas horizontais e verticais, poisele cria suas proprias coordenadas; que ndo forma mais
ligacBes localizaveis de um ponto a outro, porque ele estd num ‘tempo ndo pulsado™. Ora, esse tempo nédo
pulsado, o devir, ndo € sendo aquilo que Deleuze chama de "terceira sintese do tempo", a abolicdo de
Mnemosina: a instauragdo da obra, feita certamente de "saltos bruscos", como diria Bergson, mas sem remeter a
um principio memorial ou vital, apenas operacfes de "compatibilidades"”, de "consisténcias aldgicas" e de
agenciamentos de "novas realidades" que remetem a uma fina engenharia de que a "feiticaria” do Platé 10
poderia ser um exemplo. Essa é uma questdo decisiva, a qual ndo podemos sendo aludir, porque a sintese do
futuro envolve a poténcia micro-politica e "micro-histdrica™ (ver a frente nota 405), contra a Memdria e a
Histéria propria & macro-politica (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 306 e 356 et seq ).

28% nSe jmaginamos a posicdo de um Eu fascinado, é porque a multiplicidade em direcdo a qual ele se inclina,
acaloradamente, é a continuacdo de uma outra multiplicidade que o trabalha e o distende a partir de dentro.
Tanto que o eu é apenas um limiar, uma porta, um devir entre duas multiplicidades" (DELEUZE & GUATTARI,
1980, p. 305).
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Expliqguemo-nos melhor. N&o se deve apressadamente, considerar que Souriau
se refere, quando fala da exteriorizagdo do modo de pensar de um filésofo através de sua obra,
a um sujeito que daria a conhecer seus pensamentos atraves de sua filosofia, segundo um
esquema comunicacional inteiramente compreendido na ordem representacional. Certamente,
algumas passagens em Souriau poderiam reforcar essa confusao: "ele [o filosofo] exteriorizou
uma parte de seus pensamentos”, "ele fez dela uma coisa de todos e ndo algo somente seu",
"ela [a obra] €, em certos aspectos, ele proprio - a expressao mais profunda de si mesmo e de
sua maneira ativa de pensar” ?®°. E preciso ser atento s expressdes “sua maneira de pensar”,
"seus pensamentos”, pois a atividade instauradora visa a todas essas coisas como ao ser
mesmo da obra. "Ele [o filésofo] ndo os vivera mais [seus pensamentos]; eles viverdo em seu
lugar entre 0s homens" 2%, Esse ser se diz de uma multiplicidade real, estranha e familiar ao
mesmo tempo, formando um cosmo novo. O narcisismo aberrante pelo qual o filosofo visa
sua filosofia ao fazer obra ndo pode ser compreendido nem por um modelo representacional,
nem por uma antropofagia especulativa, mas por uma concepg¢do gestacional. A instauracdo
deve ser definida dessa vez como a gestacdo da multiplicidade que nos habita e que num
instante vem a ser um cosmo novo, desde que conduzamos a obra & "gestagdo completa” %

NOs podemos, assim, dar um novo sentido ao que Deleuze chama de
"imaculada concepc¢édo”, referindo-se as suas obras monograficas como a filhos monstruosos
que ele havia feito pelas costas, em cada filosofo estudado. Aliés, seu livro sobre Bergson é
para ele "exemplar neste género” 2. Devemos levar a sério essa idéia de uma gestagdo
monstruosa. Aquele que a enuncia é o filésofo que concebe o engendramento do pensar no
pensamento enquanto obra: a genitalidade do pensamento contra os modelos do inato e do
adquirido. O nativo é engendrado. N& ha pensar no pensamento que ndo seja genético-
nativo. Ai reside a poténcia politica da gestacdo monstruosa, pois ndo & por acaso que a
filosofia, assunto de homens, dura, fatigante, penosa, faz do ato de filosofar uma especulacéo.
Trata-se, com isso, de anular sua poténcia instauradora do pensamento. Diante do Estado e da
Axiomatica do Capital, a filosofia ndo pode exercer sua verdadeira poténcia genética sem, ao
mesmo tempo, colocar em crise seus fundamentos patriarcais, ou seja, o problema principial e

a performance especulativa. Ndo ha ontologia que ndo esteja comprometida com a

85 SOURIAU, 1939, p. 35.
28 1bidem, p. 35.

287 |bidem, p. 35-36.

88 DELEUZE, 1990, p. 15.



117

propriedade, pois esta, e tudo o que ela implica, “a placenta juridica" 2*°

que nos envolve,
nasce da performance especulativa *°. Porém, a gestacdo monstruosa néo é aquela de papa-
mama-filno, mas aquela de "um berco de esperma” onde se faz nascer "o rei pederasta”. a

" 21 o "Matriarcado barbaro" %2, Certamente, o anti-narcisismo e sua

"anarquia coroada
releitura da antropofagia oswaldiana contribui para a ruptura com esse modelo metafisico
patriarcal. A concep¢do narcisica da incorporagdo da substéncia do outro para si refere-se
mais a metafisica ocidental classica do que ao pensamento canibal. Este se interessaria,
segundo Viveiros, pela "posi¢do” do outro, pela sua "condi¢do de inimigo™ (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 240), de tal modo que a troca de perspectivas (devorado/devorador)

garanta a continuacdo da relacédo, a abertura ao fora e, assim, a criagcdo de porvir. Contudo,

8 Alexandre Noradi elabora uma interessante leitura de Oswald de Andrade pela qual pode-se, entre outras
coisas, acompanhar a génese da propriedade, do direito e do patriarcado do ponto de vista de uma critica
antropéfaga e, a0 mesmo tempo, uma investigacdo em torno da "posse contra a propriedade™ como "pedra de
toque do Direito Antropofagico”. Segundo o autor do Manifesto Antropofago, “o que (...) estraga o Ocidente, é a
placenta juridica em que se envolve o homem desde o ato de amor que, alids, nada tem que ver com a
concepcao”. Além disso, Nodari serve-se com grande precisdo de formulacdes e conceitos encontrados nos
trabalhos de Viveiros de Castro que retoma, ele também, "em novos termos”, teses de O. de Andrade. Dessa
retomada inovadora resulta uma leitura da antropofagia que a compreende ndao enquanto imcorporacao do outro
em si, mas como relacdo ou devoracdo da perspectiva do outro, enfim, como um devir-outro (NODARI, 2011, p.
455-483).

29 \/er a esse respeito a critica de Deleuze & idéia de "pertencimento” em Husserl para quem "meu corpo” néo
pde problema, "o estrangeiro ndo surge sendo com o outro corpo através do qual eu viso um Alter-Ego que nédo
me pertence” e o0 animal, quando a ele, ndo seria sendo uma anomalia desse Outro. Em Leibniz, ao contrario,
uma multiplicidade de animais habita o corpo que pertence a uma ménada e coloca, assim, 0 estrangeiro nos
préprios pertencimentos desta Gltima e "para as fazer bascular”. "O que a minha esfera de pertencimento me
revela sdo 0s pertencimentos revertidos, temporarios ou provisorios" e se vé o fatigado sujeito husserliano
esvaziar-se de seus pertencimentos, tal como Malone, em Beckett, "mdnada quase nua" e que torna evidente "o
injustificavel primado do verbo ser", bem como suas aporias da atribuicdo, o reino do proprietdrio e da
propriedade bem determinados. E preciso uma grande eficacia da performance especulativa para fazer funcionar
essa ilusdo na maquina de pensar a qual, ao contrério, imersa em seu problema pratico, tal como um carrapato,
deve se ocupar, segundo uma dificil casuistica, dos "objetivos" ou das "variaveis" (mesmo uma infinidade de
variaveis) que entram no seu plano, quer dizer, sob a sua dobra ou relagdo ("vinculum™) de que a ménada é o
termo constante (sujeito por "adesdo" e ndo por "ineréncia" ou "inesdo"). Assim, a relacdo é imediatamente
multiplicidade, exterior aos termos. Narciso e anti-Narciso permanecem, nesse sentido, presos a performance
especulativa e seus problemas Gticos, ao passo que 0 narcisismo aberrante consiste numa performance
instauradora que é, antes de mais nada, questdo de acustica: o plano-vinculum deve criar um éco coletivo, ainda
que seja para criar trés afetos e fazer um mundo que pertence ao carrapado. De toda maneira, é o plano que
"instaura o duplo pertencimento inverso" pelo qual ele liga "a uma alma que possui um corpo (...) almas que esse
corpos possui”, ou seja, um duplo movimento de instauracdo pelo qual o mundo se atualiza nas almas e se realiza
nos corpos. "Uma filosofia transcendental leibniziana que se volta ao acontecimento ao invés do fenémeno,
substitui o condicionamento kantiano por uma dupla operacdo de atualizacdo e de realizagdo transcendentais
(animismo e materialismo)" (DELEUZE, 1988, pp. 146-163).

2% Assim, em Artaud, a performance especulativa é ligada ao sol, primeira imagem do principio elevado como
protecdo, para os fatigados, contra o Sopro do Caos: "Ha muitos seculos que o templo de Elagabalus de Emesa
era um centro de estudos espasmddicos a medir a gula de um deus. Esse Deus, Elagabalus, ou Pincaro da
Montanha, Pico Radioso, vem de muito longe. Talvez, na velha cosmogonia fenicia, se chamasse Desejo — e esse
desejo, como o préprio Elagabalus, ndo era simples, vinha da fusdo multiplicada e lenta dos principios que
reverberavam no fundo do Sopro do Caos. De todos esses principios, o Sol é apenas a imagem reduzida, imagem
para devotos fatigados e decaidos" (ARTAUD, 1991, p.20).

“230bre a subtrago da "mulher" pela performance especulativa remetemos ao manuscrito inédito Brésilien, Noir
et Crasseux, de Jean-Christophe Goddard, a quem agradecemos pela gentileza da leitura.
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nds vimos que existem ambiguidades que ligam essa concepg¢do a segunda sintese do tempo e
que fazem com que o anti-narcisismo partilne posicGes suspeitas com a performance
especulativa: a relagdo como nova substéancia e a fascinagéo pelo Outro. "Essa capacidade de
se ver como Outro — ponto de vista que é, talvez, o angulo ideal de visdo de si mesmo —
parece-me a chave da antropofagia tupi-guarani”. Enquanto submetida & mera especulacédo, a
devoracdo ndo chega a se livrar do modelo que ela gostaria de criticar, ou melhor, ela critica a
metafisica classica, mas contribui para a restauracdo da ontologia. Mas dizer que o "Ser €
devoracao"”, com Oswald, jamais foi afirmar que a Relacdo é o absoluto, mesmo se curas de
aldeia podem tirar alguma vantagem dessa nova ontologia. Assim, diz-se que a devoracgdo
apreenderia a perspectiva que constitui a multiplicidade qualitativa do outro e tornaria real a
experiéncia de um devir. A gestacdo, por seu turno, implica instaurar seres que habitardo o
mundo, formardo novos cosmos com 0s quais é preciso se haver. Com a devoragéo, apesar do
outro e do devir, tudo se passa em mim mesmo, sendo necessario sempre recomecar do zero a
tentativa de uma alteracdo que ndo me arranca de mim. Com a gestacdo, apesar de mim
mesmo, tudo desemboca numa multiplicidade de seres, de novos mundos, de novas
cosmicidades. De um lado, a fascinagé@o pelo Outro. De outra parte, a instauracdo de mundos.
Cremos que a prépria nocdo de "barbaro-tecnizado”, em Oswald de Andrade, assim como
aquela de genético-nativo, conduz-nos mais na direcdo de uma concepg¢do instaurativa que
exige a passagem a terceira sintese do tempo. Dizer que o Ser é devoracdo ndo € outra coisa
sendo afirmar que ele se auto-abole enquanto problema principial e se torna o problema
pratico da instauracdo de novos seres. Jamais a oposicdo entre restauracdo e instauracao
pareceu-nos tao distinta. Recordar-se-4 como Zourabichvili remetia a idéia de "univocidade
do ser” em Deleuze como a propria maneira pela qual se da a "auto-abolicdo™, ndo rasurando a
nocao de onde ela tira seu nome, mas a apagando eficazmente. Em Deleuze, hé a "extingdo do
nome do ser", portanto, do problema principial, primeiro ato da instauracdo de uma légica do
"E", ou seja, uma légica das relacdes engquanto elas sdo exteriores aos seus termos. Rasurando
a nocdo de ser fixo e preservando a performance especulativa, nada se fez sendo substituir
aquela primeira a nocdo de Relacdo, de Outro, de Acontecimento e, com isso, restaura-se o
problema principial, numa malsd e lassa mistura de estilo ontolégico e de estilo
fenomenoldgico. Nada de mais estranho a Deleuze e, com mais fortes razdes, a Oswald de
Andrade que ndo reivindicava o prestigio do nome do ser e ndo tinha nenhuma ilusdo em

torno de avatares de um "Deus mal matado" 2%,

2% ZOURABICHVILI, 2004, p. 7 et seq. Certamente, para aqueles que poderiam apressadamente regozijar-se
em ver a presenca da nocéo de "ontologia", em Viveiros, é preciso dizer que ele ndo é indiferente aos "perigos"
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Nos diziamos, a partir de Souriau, que a filosofia faz ver certas coisas através
da obra e que esta implica mais um processo gestacional do que um modelo representacional.
Nos sustentamos igualmente que o modelo canibal era limitado pela performance especulativa
e pelo problema principial renovado. A gestacdo ndo é outra coisa a ndo ser a propria
instauracdo filoséfica, quer dizer, a obra enquanto um ser que habita 0 mundo, com uma
cosmicidade singular. Com efeito, a obra pode agir como causa final no espirito do autor, mas
ela age sobretudo como "causa formal para modelar e arquiteturar segundo sua lei" as
inumeraveis leituras que dela se faz. "Quando Sdcrates encontra espiritualmente Anaxagora,
ou Espinosa Descartes, nesses choques psicoldgicos de onde brotaram novas filosofias ha atos
da obra ou movimento global das ideias, e ndo do homem" 2%, Certamente, nio se trata de
separar a obra de seu suporte material, porém a performance instauradora ndo concerne sendo
a maquina de pensar, ela propria agenciada com outras maquinas.

Objeto concreto, singular, eminentemente espiritual, ligado por um vinculo
substancial a maquinaria material da linguagem e da letra escrita, mas
planando bem acima, permanente através de suas teofanias diversas, nao
dando jamais de si sendo aspectos parciais, porém voltando constantemente e

especialmente na nossa direcdo esta face auténtica que € o texto, quando ele

existe, é assim, ainda mais uma vez, que ela [a obra] define-se como um ser™
295

E ela também que deve ser implicada pelos principios da histdria da filosofia,
servindo-lhe de "base de apoio”. Mais ainda, ndo é sendo essa nocdo de obra que pode
diferenciar "da historia a historia da filosofia". O estatuto real da filosofia implica que, sob o
nome de obra, hipostasia-se "arquiteturas de pensamento” (v. g. "platonismo”, "idealismo",
"realismo”, “positivismo", “criticismo", etc.). Enfim, constata-se que a performance
instauradora efetua um "movimento de pensamento que dirige-se rumo a solidez, a instancia e
a consisténcia espiritual de um todo noético” %*°. Solidez, instancia e consisténcia, isso define

a obra e sua estacao em seu duplo movimento, como veremos logo mais. Antes disso, Souriau

que ela envolve: "a imagem do Ser constitui um solo analdgico perigoso para pensar as imaginacfes ndo-
ocidentais", observa o antropélogo durante uma conferéncia na Universidade Federal de Minas Gerais. Contra
eles, é preciso insistir que Viveiros de Castro ndo faz sendo um uso "tatico" da ontologia, cujo objetivo é de
contestar a "constituicdo" kantiana ou "epistemoldgica" no campo disciplinar da antropologia. Segundo ele,
melhor seria seguir o exemplo de Gabriel Tarde e abandonar o conceito "irremediavelmente solipsista” de "Ser"
e recomecar a metafisica a partir do "Ter", pois este ultimo implicaria toda uma "transitividade intrinseca" capaz
de dar conta da realidade prdpria as metafisicas canibais. N6s ndo ignoramos tudo isso. Mas insistimos que
Viveiros de Castro ndo critica a "monarquia ontoldgica absoluta™ do ser fixo sem, ao mesmo tempo, substituir
este Ultimo pela "relagdo” como principio especulativo ndo menos absolutista, ou absolutério (MEILLASSOUX,
2006), se se quiser, comprometendo, assim, suas intui¢des e conceitos cuja originalidade e poténcia heuristica
sdo incontestaveis.

2 SOURIAU, 1939, p. 39.

2% |bidem, p. 39.

2% bidem, p. 40.
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questiona se poderiamos renunciar a propria idéia de obra instaurada sem negar a
possibilidade mesmo de fazer obra filos6fica enquanto género especial. Nesse caso,
colocariamos em seu lugar um puro filosofar enquanto filosofia "que pensaria sem se obrigar
a objetivar a-parte seu préprio pensamento, e a fazer dele um ser distinto", "seria uma
filosofia acomodando sem instaurar, dirigindo sem criar”". Haveria, pois, duas concepcoes
divergentes: de um lado, a dialética dos esforgos parciais e provisorios que sdo as obras
concretas; de outro lado, um "método Gltimo™ e seu problema "terminal” que gostaria de
dispensar as obras para ndo se preocupar sendo do puro filosofar. Essa derradeira concepc¢éo
parece substituir a idéia de obras parciais aquela de uma obra "Ultima e total" ou um
"filosofema definitivo, cdsmico, universal”, alforriado das contradicdes interiores, sem ter a
necessidade de se chocar contra 0s pensamentos precedentes que fizeram obra, enfim, "um
pensamento completamente unificado e possuindo sua dialética definitiva, de maneira que
doravante filosofar ou pensar ou viver, em um mundo perfeitamente permeavel ao método
filoséfico supremo, seja tudo um" .

No entanto, haveria uma terceira via possivel, uma "fuga™ ou "escapada para
fora dessas posicOes metodicas™: aquela das filosofias da acdo. Souriau elenca nesse filao
Blondel, Bergson, Lagneau, Alain ou Maritain. Segundo essa concepg¢éo, é preciso examinar
os fenbmenos da filosofia em "suas raizes profundas na vida", ou seja, a filosofia encontra-se
sobretudo no ato vital que é seu ela e no esforco de vontade que a impulsiona. Souriau opde-
se evidentemente a essa tese de um "conhecimento pela acdo”, que desapareceria se
considerassemos a parte, isolada do autor e dos "problemas que ele resolveu vitalmente”. Ao
contrario, "contra aqueles que opdem a toda filosofia separada de suas raizes e reduzida a obra
os direitos intelectuais da acdo e da vida", Souriau busca mostrar "que essa vida e essa acao
residem da mesma maneira na obra, e a explicam da mesma maneira, que elas ndo residem no
autor ou nos leitores que a adotam”. Em outras palavras, € questdo de deixar o dualismo
extremamente restrito que opbe a obra separada e a acdo viva, a fim de encontrar na
instauracdo da obra uma acdo e mesmo "uma das formas mais intensivas e mais tipicas da
acao" ?®. O problema dos vitalistas é que eles se ocupam de uma "acdo transitiva" que ndo
conheceria jamais um termo na obra ja pronta, enquanto Souriau pensa antes numa "acao
instaurativa™ que reside na propria obra e que, nesse sentido, jamais deixou o plano do se

fazendo.

2T SOURIAU, 1939, p. 40-41.
2% |bidem, p. 42 et seq.
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O intento de Souriau é, assim, aquele de talhar um dualismo ainda mais
profundo, ou antes, um antagonismo entre duas tendéncias que nos parecem caracterizar, ao
menos de um certo modo, as duas formas que o problema principial pode assumir ou as duas
maneiras de exercer a performance especulativa. Segundo esses dois modos, busca-se
"valorizar de preferéncia aquilo que permanece ou aquilo que muda” e "saborear mais de um
lado ou do outro o odor do real". Assim, por exemplo, continua Souriau apds a avaliagao
sinestésica, o "temporalismo nascido de Kant, alimentado por Hegel, e que em Bergson vai
alcancar Heréclito" para afrontar toda idéia de forma, preferindo a transicdo. Ao contrério,
"certo construtivismo mais século 20 reivindicara a idéia de forma, e preferira os resultados,
as discussdes cujo termo encontra-se na plena afirmacdo de uma existéncia” ?*°. E claro que
Souriau ndo pretende escolher entre um lado ou outro e nos parece que o anti-bergsonismo de
Deleuze deve muito a essa neutralidade em relagcdo a necessidade de fazer a escolha que néo é
sendo a propria injuncdo da performance especulativa. Nesse sentido, sejamos atentos ao que
diz Souriau.

Partamos para procurar, ascendendo tanto quanto nos sera possivel, a
posicdo mais favoravel ao mobilismo, a mais hostil ao construtivismo
formal. Ndo temamos, pois, em efetuar o recuo de uma trintena de anos. E
nessa altura que encontraremos o primado mais claro assinado ao mutavel
sobre o estavel. Reportemo-nos ao momento filosofico que, em razdo desse
principio, faz da forma um instantaneo tomado arbitrariamente sobre uma

transicdo, e considera a transicdo como a realidade verdadeira. Mostremos

gue, mesmo nessa posicao, a filosofia encontra-se do lado da forma *®.

Esse privilégio do movimento coincide evidentemente com o momento onde o
bergsonismo ganha sua maior forca. Ao final de contas, ndo é outro sendo Bergson que, em
L'Evolution créatrice, afirmava que "o que é real € a mudanca continua da forma: a forma nédo
é sendo uma fotografia tirada de uma transicdo" **. E o problema do “continuo" que a
performance especulativa obrigara a pensar como a unica realidade absoluta. Pensar segundo
o discontinuo seria "fracassar diante do dinamismo tanto quanto diante da vida e, de uma
maneira geral, diante do devir". Entretanto, observa Souriau, "quanta e mutagcdes vieram nos
ensinar que essas perspectivas ndo eram suficientes. Ora, a nocdo de forma participa dessas
flutuacGes porque ela é, sob um certo ponto de vista, principio de discontinuidade: ela liga

conjuntamente um todo e o separa do resto, Seja no espaco, seja até mesmo no devir*%,

2% SOURIAU, 1939, p. 48.
%90 |hidem, p. 48-49.

%1 BERGSON, 1963, p. 771.
%2 SOURIAU, op. ct., p. 49.



122

N&o é por acaso se, mais tarde, retoma esse problema para pensar, notadamente
em seus quatro "comentario de Bergson", o plano de imanéncia material como corte movel da
duracdo e, através disso, reler o primeiro capitulo de Matiére et mémoire, bem como as teses
importantes da L'Evolution créatrice, segundo o ponto de vista do problema pratico da
instauracdo das imagens cinematrograficas pelo Cinema. Nés ndo poderiamos encontrar mais
humor para lembrar aqueles que créem, numa abordagem inteiramente especulativa,
apreender a substancia movente constitutiva do real através da espera pelo derretimento do
acucar num copo d'agua, que "o movimento de uma colher pode precipitar essa dissolucao™*%.

Evidentemente, todo o problema que esse periodo do mobilismo, de que fala
Souriau, releva é aquele da denunciacdo das "abstracBes da estética”, das quais somente
"resultariam os conceitos de forma, de equilibrio funcional, de ser estruturado”. A concepgéo
estatica implicaria trés abstracbes fundamentais que a biologia iria evidenciar: "isolamento
dos viventes no cosmo; abstracdo do tempo pela consideragdo do adulto; abstracdo da
variagdo pela consideracdo da espécie” ***. Ora, esses quadros teoréticos seriam, desde entao,
aplicados as filosofias tomadas como seres vivos. "Se o0 estudo comparativo das filosofias faz
abstracdo do tempo, restituir-se-a4 o ponto de vista cinético pelo estudo da variacdo em funcéo
do tempo", por exemplo, através dos diferentes periodos do estoicismo ou dos diversos
periodos da filosofia de um mesmo autor. Mas, se conduzimos essa tendéncia até seu limite,
alcancamos uma "dissolucdo dessas filosofias” pela sua cronologizacdo. "A cada dia

" 305 Mas também “acederemos ao ponto de vista

corresponde o pensamento desse dia
dindmico considerando as circunstancias universais, e especialmente as circunstancias nao
filosoficas, causas da variacdo™. Assim, por exemplo, as causas que se pode encontrar entre 0s
fatos politicos ou sociais ("revolucdes da Italia do Sul, dispensando a escola pitagorica que se
modifica reconstituindo-se na Grécia em torno de Filolau. Conquistas de Alexandre e
combinacdo de elementos orientais e helénicos no neo-platonismo. Tomada de Constantinopla
e renascimento dos estudos gregos no Ocidente. Condenacdo de Galileu e supressdao por
Descartes de seu Monde. Guerras napolebnicas agindo sobre o pensamento dos pds-kantianos
e, particularmente, de Fichte, etc."). Se conduzimos ainda mais longe, procurando a maior
heterogeneidade possivel das causas e dos efeitos filosoficos, chegamos nos "acontecimentos

inopinados, ndo mais politicos ou sociais, porém materiais e cosmicos (meteoros, catastrofes,

%3 DELEUZE, 1983, p. 19 e 101.
%% SOURIAU, 1939, p. 49.
%% |bidem, p. 50, nota 1.
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etc.)" 3. Se pressupomos que um filosofema possui todos esses "complementos sintéticos", a
maneira de um "conjunto cosmico™ que estaria na origem e que se poderia reconstituir, entdo
a questdo é aquela de saber se "seguimos, no que se refere a orientacdo do ato filos6fico, um
movimento progressivo ou regressivo”. Souriau dird que estamos claramente diante de um
movimento regressivo, mais ainda, penelopeano: "é desfazer o proprio ato filoséfico"! A
performance especulativa ndo tem outro expediente a ndo ser submeter a experiéncia do
pensamento ao problema principial e, no caso do mobilismo bergsoniano, ela o fara por meio
da nocao de duracéo.

Souriau, de sua parte, ap0ia-se sobre o ato filosofico por exceléncia que é a
instauracao do filosofema, da obra, onde a vida e a agdo permanecem em sua plenitude e ele
nos oferece o que nos parece uma das melhores defini¢des jamais dadas do problema prético
tanto quanto da performance instauradora que a ele corresponde. Assim, situados no meio "...
[d]este conjunto estranho e surpreendente/ Dos fatos sociais, mortos e apodrecidos agora’,
emocionado por essas guerras, esses distdrbios ou esses choques, penetrados por essas
aspiracdes obscuras, fermentando com esse trabalho surdo do pensamento, instruido e tocado
por esses conhecimentos novos, o filésofo peneira e purifica o caos". E a partir dessa selecdo
e purificacdo que o filésofo procurard uma "cosmicidade nova" a qual sera voltada contra os
"quadros antigos".

Esse mundo novo, ele extrai dele a alma e a esséncia, ele faz jorrar dele o
fogo de pensamento essencial, desenhando uma arquitetura resplandecente.
Essa centelha, ele a alojara e a engastara (frequientemente a propdsito de uma
questdo bastante particular, mas topica e crucial) em um microcosmo
cinzelado, limado, cuidadosamente ajustado na articulacdo dos fatos e das

ideias (...). O microcosmo assim obtido é o que ndés nomeamos de

filosofema. Sua instauracéo, é o ato filoséfico .

Do ponto de vista dessa analise precisa, uma surpreendente proximidade entre
Deleuze e Souriau revela-se. Se podemos seguir esse movimento convergente, centripeto, do
caos ao filosofema, podemos partir novamente em movimento inverso, divergente e
centrifugo. De fato, a acdo instauradora enquanto performance atlética supde os dois
movimentos ao mesmo tempo, ela é precisamente o movimento de dois movimentos, a ida-
vinda incessante, a tensdo que faz um movimento no outro, como Deleuze saberd mostra-lo
através da figura baconiana: é nessa estacdo atlética na tensao que reside o corpo glorioso da

filosofia, esse "fervente e obstinada vontade de instauracao filoséfica” de que fala Souriau.

%% SOURIAU, 1939, p. 52, nota 2. Assim, a relagdo entre o terremoto de Lisboa, em 1755, e o pensamento de
Rousseau.
%7 |bidem, p. 52.
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Assim, para resolver a ndo-oposicdo entre "o temporal da evolugéo filoséfica™
e 0 "instantaneo da obra", Souriau propde a no¢do de instauracdo filos6fica da obra que
compreende o "momento espiritualmente preparado” e sua unido ao ato de pensamento ou
aquilo que ele chama de anéfora: "a elevagdo desse momento ao estilhaco e a mais alta
dignidade de sua presenca intelectual” 3°. Disso resulta que o tempo filos6fico, tal como
aquele cartesiano, é "descontinuo”, formado de instantes. "Mas essa descontinuidade ndo é
aquela das fontes ou das bases, dos pontos de partida. Ela é aquela dos resultados, dos pontos
de chegada". Tal €, para o autor, o caminho que vai "do Saber, pela meditacdo ativa e
instauradora, a obra". Em Deleuze, se n6s cremos reencontrar esse esquema, iSso nao parece
ocorrer sem a re-introducdo de uma necessaria continuidade. O capitulo dedicado ao "plano
de imanéncia” no Qu'est-ce que la philosophie? desenvolve todas as suas consequéncias
(movimento infinito, multiplicidade ou unidade dos planos, plano folhado/esburacado, as
iluses que o envolvem, o "melhor" plano..., o dativo, etc.). Mas isso ndo seria verdadeiro
sendo em parte, posto que, ao deixar o mobilismo atras de si, Souriau convida-nos a
considerar uma perspectiva de analise que nao opde, de um lado, um "pretenso ponto de vista
estatico, definido pelo estudo das obras e que nos distanciaria da prépria filosofia" e, de outro
lado, "um pretenso ponto de vista dindmico consagrado ao estudo das transi¢cGes entre as
obras e que seria 0 tnico a alcancar a filosofia" **°. Essa outra via valoriza mais o estudo das
obras em funcdo dos atos pelos quais eles sdo instaurados. "A seriacdo das obras, segundo
essa perspectiva, aparecera no seu contorno de conjunto como a curva que todos esses atos em
sua sucessdo desenham ponto por ponto”. Através desse "pleréma das obras"”, com toda sua
"riqueza e plenitude substancial”, é possivel de "se premunir contra o risco de empobrecer,
para simplifica-lo, o pensamento humano em sua historia, fazendo-o passar a forca no fildao de
tal ou tal dialética linear aceita a priori” e cujo exempli gratia, dado por Souriau, € aquela
hegeliana. O dinamismo € reencontrado tanto no estudo das obras particulares quanto naquele
de sua seriacdo, de tal modo que um estudo ndo saberia se opor ao outro. Ao contrario, eles
"fazem apelo um ao outro e se completam”, pois cada um exibe "um aspecto especial dos
fatos”. H&, num Unico movimento, duas finalidade bastante diferentes: de um lado, a
"finalidade temporal do pensamento”, aquele que concerne seu “resultado terminal
hipotético™; de outro, a "finalidade" que opera "em cada um dos atos desse mesmo

pensamento"*°. Como se cada ato de instauracdo ndo pudesse se separar de um devir do

%8 SOURIAU, 1939, p. 59.
%9 |bidem, p. 52.
%19 |bidem, p. 53.
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préprio pensamento e formasse com ele um duplo movimento, uma "Natureza do mundo

filosofico" !

onde podemos contemplar o esfor¢co ndo de apreender ou coincidir com uma
"corrente fluida”, pois isso ndo seria sendo uma especulacdo, mas de fazer obra inserindo-se
nessa corrente e retornando - esforgo para instaurar um ser capaz de enriquecer o plerdma das
obras. "O labor filosofico resulta na obra - e a obra, por um choque, em retorno, ilumina
intelectualmente esse mundo do qual ele saiu. E ai, nessa dupla relacdo, reside algum mistério

(por assim dizer) muito especial & propria natureza da filosofia" 3%

. Qual mistério?
Reencontramos nesse ponto nosso préprio problema do duplo movimento.

E que, de um termo a outro, do caos ao filosofema, ndo hé "relagio do efeito &
causa", e inversamente, do filosofema ao mundo que ele ilumina ndo ha uma "simples tomada
de consciéncia". A performance instauradora e seu problema prético residem precisamente
nesse entre-dois movimentos: a estacao atlética. "O sujeito filosofo ndo se contenta, situado
na interseccdo de algumas das multiplas correntes onde ele se banha espiritualmente, de tomar
contato intimo e conhecimento interior daquelas que o atravessam”. A performance
especulativa interromper-se-ia nessa altura, nessa tentativa de apreensdo da corrente fluida e
talvez seja verdade que disso se poderia tirar algum prazer, como aquele das substancias
psicoativas e de suas micro-percepcdes imanentes , sua vitrificacdo das veias, seus "devires-
animais”, seus "devires-moleculares”, sua fascinacdo por um Fora inapreensivel. Porém, como
diz Deleuze com Guattari, trata-se em tudo isso de limiares ainda relativos, que fracassam a
cada vez e “incansavelmente" *** devem recomecar do 0 uma nova tentativa, antes de cair no
"caminho conformista de uma pequena morte e de um longo cansaco™. De qualquer modo,
isso basta para restaurar o problema principial e erigir uma nova ontologia. O problema
pratico da performance instauradora € outro, continua Souriau. "Ele as apreende [as multiplas
correntes] e as conduz para fora de si-mesmo para as concretar a parte num mundo fechado,
num ser que basta mais ou menos a si-mesmo". N&o héa instauracdo filosofica sem esse duplo
movimento, ou melhor, a obra sustenta nela os dois movimentos em uma estacéo atlética para
aquele que conseguiu fazer um esforco que ndo seja uma especulacdo. Do ponto de vista desta
Gltima, o ser instaurado é uma "traicdo do imediato e do verdadeiro”, um "esforco
decepcionante”. Mas quem nasce de esforcos vdos, de uma fadiga irremediavel, é a
especulacdo. O "labor complexo e acabado”, o "esfor¢o” do pensamento instaurativo possui

qualquer coisa de atlético, como dissemos, portanto, alguma coisa irredutivel ao circulo

11 SOURIAU, 1939, p. 61.
#12 |bidem, p. 62.
%13 Sobre o plano de imanéncia e a droga DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 348-351.
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especulativo dos esforcos e das fadigas, como o esgotado de Deleuze e seu "espinozismo
obstinado". O especulador estava fatigado de alguma coisa, mas o instaurador estd esgotado
de nada e é porque ele faz obra, ele leva rumo "a efetuacdo e ao esplendor licido um cosmo
mais vasto, mais rico, mais abundante de ser e de mundo” ***. O narcisismo aberrante tem
algo de pigmalednico! Certamente, Souriau fala de um esfor¢o "penoso”, "duro”, "paciente”,
"laborioso", mas nds ndo podemos nos enganar com as palavras. O que ele quer dizer é que a
instauracdo é forgosamente atlética. "Nada de milagres da intuicdo” e nem de "misticismos
impacientes”. Fazer obra de pensamento, ¢ onde Deleuze e Souriau cruzam-se de uma
maneira bastante bela. "De modo geral, pode-se dizer que, para saber o que € um ser, é
preciso instaurd-lo, construi-lo (...) felizes, nesse ponto, aqueles que fazem coisas!". Tal
enunciado ndo pode deixar de ressoar com o imperativo de fogo ou de aventura que perpassa
a obra de Deleuze de ponta a ponta (ndo um comando subjetivo ou um simples slogans de
imanéncia): a imanéncia, o maltiplo, o novo, é preciso fazé-los**®.

Ora, tudo o que precede ndo nos instala no préprio elemento da terceira sintese
do tempo tal como Deleuze a entende em Différence et répétition? Com a instauracédo
filosofica especificamente e com a performance instauradora em geral, ndo é a "historia do
tempo™ inteira que atinge seu "alvo final™? Abolir a primeira e a segunda sintese do tempo,
aquela do presente (habitus), enquanto "agente”, e aquela do passado (Mnemosina), enquanto

"condigdo", em nome da terceira sintese, aquela do futuro (Eterno retorno), enquanto "obra".

34 SOURIAU, 1939, p. 20.

%1 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 13. Encontramos na teoria dos imperativos de aventura (complexo
problema-questdo) opostos aos imperativos apoditicos da imagem moral uma referéncia em nada anddina a
ontologia. Com efeito, Deleuze afirma que os “imperativos sdo do ser”, toda “questio é ontologica”, mais ainda,
“a ontologia ¢ o jogar de dados” e “se os imperativos do Ser possuem uma relagdo com o Eu, € com esse Eu
rachado, que eles deslocam e reconstituem a cada vez a rachadura seguindo a ordem do tempo”. Poderiamos
pensar que estamos justamente frente a uma concepcéo ontoldgica do Ser precedendo a irrupgéo do sujeito como
sua propria abertura. No entanto, Deleuze acrescenta logo em seguida: “Mas qudo decepcionante parece a
resposta” a questdo do ser, do ponto de vista desse "renascimento hoje da ontologia" pela qual se faz passar "os
estere6tipos de um novo senso comum™ (nés o veremos na Terceira Parte a propdésito dos diplomatas de Gaia).
Pois ela é descrita precisamente como o encerramento do pensamento no circulo ontoldgico, tal como este Gltimo
restaura o problema grego da origem, ou seja, através da invocagao dos "lances de dados, dos imperativos e das
questBes do acaso em vez de um principio apoditico, um ponto aleat6rio onde tudo se afunda em vez de um
fundamento solido”. “Em qual circulo giramos, de tal modo que ndo possamos falar de outra maneira da
origem?”. Mais radicalmente, no plano dos problemas Deleuze quer dizer na verdade o seguinte: em qual circulo
giramos, de tal modo que nio possamos falar de outra maneira que ndo seja sobre a origem? E isso que a
seqiiéncia do texto nos autoriza a vislumbrar: “Porém, desde a origem, o que sd0 esses imperativos de fogo, essas
questdes que sdo comegos de mundo? E que cada coisa comega numa questdo, mas ndo se pode dizer que a
propria questdo comece”. Isso porque a questdo e os imperativos de fogo tém como "origem" precisamente a
repeticdo cuja natureza consiste, de acordo com a terceira sintese do eterno retorno, na “dissoluc¢do de todas as
identidades prévias” como condicdo para aceder ao plano das ‘“singularidades pré-invidivuais”. Assim, a
repeticdo como origem consiste paradoxalmente em abolir o problema ontoldgico da origem ou do principio ao
contestar tanto o “original” quanto a “cdpia”. Somente no elemento de tal repeti¢do, que ¢ diferenga, ¢ possivel
instaurar um “campo problematico” ou uma filosofia da “multiplicidade” que denuncia tanto 0 Uno quanto o
multiplo, do “?-ser” que “denuncia tanto o ser quanto o ndo-ser", da “variedade” que “denuncia tanto a ordem
quanto a desordem”, em nome da obra por fazer, cf. DELEUZE, 1968, pp. 258-262.
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Somente com ela, agente e condi¢do sdo "expulsos™ para dar lugar a "autonomia do produto™ e
"a independéncia da obra" 3'°. A terceira sintese denuncia o em-si como correlato da
representacdo e, por consequéncia, a insuficiéncia da sintese do passado puro e tudo o que ela
implica: o problema principial, a performance especulativa. E a repeticdo que ganha um novo
sentido, pois a poténcia repetitiva do Eterno retorno como lei do futuro é, para Deleuze, ndo
um "conceito da reflexdo" que faz com que haja uma "primeira vez" (0 "repetido”) e "as
outras vezes" (a "repeticdo™ propriamente dita, que permanece "exterior" ao "repetido™), mas
uma “condicdo da acdo™: cada acdo repete para "todas as vezes" *'’. Assim, ndo ha fatos
historicos empiricos que se correspondem no presente e no passado sendo do ponto de vista
da analogia reflexiva de um observador voluntarista ("Paulo™ e "Lutéro", a "Revolucdo de 89"
e a "Republica Romana", etc.). Do ponto de vista da série completa do tempo ou do tempo em
sua "linha reta", pela qual se introduz o involuntarismo paradixal na teoria do tempo, desse
ponto de vista passado e presente sdo determinados pelo Eterno retorno a ser duas repeticdes
do futuro, de tal maneira que a propria repeticdo torne-se uma "categoria do porvir". Quer
dizer, a repeticdo é a condicdo "sob a qual alguma coisa de novo € produzida", pois do ponto
de vista do terceiro tempo, o "antes” e 0 "durante” sdo a "repeticdo do futuro”. Enquanto o
primeiro tempo e o segundo permanecem fechados no circulo voluntarista do problema
principial, subordinando a repeticdo ao observador e seus esforcos especulativos, o terceiro
tempo estende sua linha reta, ele decentra e forma uma espiral que introduz o involuntario no
pensamento, que racha o Eu e que dramatiza a "producéo de alguma coisa de novo" 3. O
novo ndo é produzido pelo herdi comico que repete sob 0 modo mecanico, nu, estereotipado,
nem pelo herdi tragico que repete sob o modo metamorfoseante e que deve restituir "a
profundeza de sua memoria e de toda a memdria do mundo™ a qual ele pretende igualar - e
Deleuze acrescenta: "com sua prépria identidade”! - ao tempo inteiro na acdo. Trata-se de
repeticdes insuficientes e de e seus esforcos voluntarios realizam uma performance
especulativa, como o mostra Zaratrusta doente ou convalescente, mas também o amor do
mistico em Bergson que ilustra a repeticdo insuficiente da segunda sintese, o novo ainda

n 319

completamente relativo ao "eu", a "convocacao para ser si-mesmo” °~, a essa luta angustiante

%18 DELEUZE, 1968, p. 122.

17 |bidem, p. 377 et seq.

%18 |bidem, p. 122 et seq.

319 | APOUJADE, 2010, p. 17. Lapoujade leva a sério essa "objecdo" de Deleuze (parece-nos que ele é o Gnico a
fazé-lo) e nos apresenta uma "versao de Bergson" onde se pode encontrar a interessante no¢do de "memdria do
porvir", que se poderia aproximar de boa vontade de Clarice Lispector e sua idéia - mas que remete a uma
historia maior que a compreende - de saudade do "futuro" como sentido real de um afeto que somente a lingua
portuguesa parece determinar com a palavra "saudade"”. Poder-se-ia aproximar ainda essa nogdo de uma leitura
da antropofagia, no modernismo brasileiro, como "diferenga ontoldgica"”, tal como aquela feita por Alexandre
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para ndo se partir: compreendemos melhor agora que seja "fatigante ser uma pessoa”, mas é
a0 mesmo tempo cdmico e tragico de responder a isso com um "aumento de esforco"*%. A
"beatitude involuntaria" anuncia o terceiro tempo, o porvir como repeticdo seletiva do Eterno
retorno, ou seja, aquela que dissolve a identidade, inclusive aquela do eu, ndo faz retornar
sendo a diferenga e 0 excessivo, e instaura um plano povoado de "individualidades impessoais
e de singularidades pré-individuais”, um "Caosmos" **!. Deleuze convida a "lutar de uma mao
contra 0 Habitus, de outra contra Mnemdsina" e a recusar os ciclos demasiadamente simples
(costumeiro) da primeira sintese e o ciclo que organiza o passado puro (memorial ou
imemorial). A performance instauradora ndo pode se efetuar sendo seguindo o programa de
uma filosofia da repeticdo: "mudar o fundamento da memoria em simples condicdo por
deficiéncia, mas mudar também a fundacdo do habito em faléncia do 'habitus’, em
metamorfose do agente; expulsar o agente e a condi¢do em nome da obra ou do produto” %,
Enfim, a performance instauradora efetua o problema pratico de todo
pensamento confrontado a vida: fazer obra. Sem o terceiro tempo, n6s ndo poderiamos

compreender jamais a divergéncia entre Deleuze e Bergson no plano dos problemas, ainda

Nodari na esteira de Raul Antelo. Segunda essa abordagem, a antropofagia realiza-se como um duplo movimento
de "expulsdo" e "apropriacao", de "abertura ao futuro” e de "rememoracdo do passado", capaz de ultrapassar os
dualismos dilacerantes entre a terra e 0 mar, a natureza e a técnica, o primitivo e o civilizado, o provincianismo
e 0 cosmopolitismo, etc. Do ponto de vista dessa leitura, nds explicariamos o que ha ao mesmo tempo de tragico
e de cdmico na maneira pela qual Oswald de Andrade no seu Manifesto afirma "nés ja tinhamos..." (0
surrealismo, o comunismo, etc.), fazendo da antropofagia o "passado imemorial da humanidade" ou uma "trans-
historia", como o diz Benedito Nunes, capaz de quebrar o tempo linear do colonialismo, "deglutir os
imperialismos". Entretanto, ela nos parece absolutamente insuficiente. Mais tarde, na Crise da Filosofia
Messianica, a antropofagia torna-se uma concepcdo metafisica do mundo, uma weltanschauung, que se opde a
concepgdo messianica, formando com ela os ciclos periddicos do Matriarcado e do Patriarcado no interior de
uma histéria do tempo. Ainda que Oswald de Andrade faca uso de conceitos dialéticos para explicar a sucessdo
de ciclos (Matriarcado = tese, Patriarcado = antitese) e reintroduza uma forma messianica através da idéia de um
novo Matriarcado como sintese que incorpora as conquistas da maquina para se substituir ao mundo patriarcal,
acreditamos que seria Util ler sua tese com a teoria deleuziana do tempo. N&o porque os conceitos dialéticos
sejam insuficientes para dar conta da sua novidade (ele faz um uso humoristico deles), mas porque é possivel ir
mais longe do que se poderia se ficAssemos apenas na segunda sintese do tempo com a concepcéo anti-narcisica.
Curiosamente, € preciso o terceiro tempo e sua forma, por assim dizer (como Derrida), de "messianidade",
instauradora do futuro (uma dramatizacdo da técnica que conduz a idéia de "6cio"), para abolir a segunda sintese
do tempo que estd na origem das concepcdes especulativas ou das filosofias messianicas (inclusive a restauracdo
ontolégica). De acordo com essa leitura, a antropofagia ndo é mais a gigantesca memoria onde os dualismos
seriam reabsorvidos, mas a operacdo seletiva do Eterno retorno: "Testamento porvir", de Joaquim de Flore que
aparece em Deleuze, mas que é reivindicado igualmente pelo antropélogo Darcy Ribeiro quando ele trata da
"invenc¢do do povo brasileiro”, ndo enquanto unidade homogénea ja pronta (aquela de um Estado-nagdo, de uma
cultura nacional, etc.), mas enquanto heterogénese se fazendo (genético-nativo) e crenca na “idade da alegria
neste mundo" (trataremos disso mais longe). NODARI, 2009, pp. 115-118; ANTELO, 2001, p. 5; NUNES,
2010, p. 39 et seq.; ANDRADE, 2010, p. 138-205; RIBEIRO, 1995, p. 54-57.

%20 RIQUIER, 2009, p. 476.

%21 O eterno retorno existe somente para o terceiro tempo: o tempo do drama, ap6s o comico, ap6s o tragico (o
drama ¢ definido quando o tragico se torna alegre e o cdmico se torna comico do super- homem)" (DELEUZE,
1968, p. 381).

%22 DELEUZE, Ibidem, p. 126.
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que o primeiro mobilize conceitos e movimentos conceituais inteiros desse Ultimo e tanto
mais quanto seus problemas se separam. Resta-nos mostrar que essa separacdo €, mais
profundamente, politica, se compreendemos esta Ultima — como queremos sugeri-lo — o
conjunto de polémicas, de acontecimentos e de operaces da propria maquina de pensar,
constituindo verdadeiras performances e, através disso, agenciando-se com outras praticas

(disciplinares ou nao) 3%,

%3 Em Deleuze, sem a teoria do tempo e notoriamente sem a terceira sintese, dificilmente poderiamos
compreender as nogBes de "povo porvir", "devir-revolucionério” (que ndo se confunde com o porvir das
revolugdes), maquina abstrata, entre outros, como veremos no prosseguimento desta pesquisa e em sua
conclusdo.
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NOTA ACERCA DA LEITURA DE SOURIAU POR B. LATOUR E I. STENGERS

A problemética complexa que estd em jogo aqui, para ser melhor apreendida,
necessita que nos voltemos para as consideracdes que Bruno Latour faz a propdsito de
Souriau, incorporando alguns conceitos desse pensador em sua propria "investigacdo" acerca
dos "diferentes modos de existéncia”. No artigoSur un livre d'Etienne Souriau ***, Latour faz
uma referéncia ao seu proprio trabalho Nous n’avons jamais été modernes **°, lembrando-se
que a modernidade se constitui “em algum lugar entre Galileu e Locke” e se caracteriza por
trés tragos principais: 1) a partilha entre qualidades primeiras e qualidades segundas, ou seja,
a ontologia naturalista que pressupde uma sé natureza partilnada por diferentes culturas;
enfim, uma bifurcacdo que pressupde a realidade objetiva e a ciéncia, de um lado, as
representacdes do mundo, a subjetividade e a politica, de outro; 2) a modernidade se lanca
num processo empedernido de producéo de hibridos confundindo essas duas qualidades em
conjuntos de dimens@es cada vez mais amplos; 3) a separacao incisiva entre, de um lado, a
afirmacdo sempre reiterada de que é preciso manter a partilha entre as duas qualidades, a
maneira de um ideal de purificacdo crescente, e, de outro, a realidade pratica que faz
exatamente o inverso do que reza a teoria (Latour chama a isso de “o obscurantismo das
Luzes”). O sintoma que torna claros esses trés tracos é o fato de hoje discurtirmos sobre a
“politica do aquecimento global” ou a “ética das células tronco” **°. A modernidade filoséfica
européia consiste num grande esfor¢o para legitimar a bifurcacdo da natureza. Latour coloca,
entdo, o seguinte problema: existe uma alternativa filoséfica para pensar ciéncia e razdo para
além dessa bifurcacao? O proprio modo como ele coloca a questao interessa-nos, pois parece
retomar na antropologia um aspecto importante da propria empreitada filoséfica deleuziana, a
saber, a busca de um pensamento da diferenca, capaz de romper com a imagem dogmatica do
pensamento que esta na origem dessa bifurcacdo. Mas também nos interessa 0 modo como
Latour responde e de um duplo ponto de vista. Primeiro, por procurar no empirismo essa
alternativa filosofica e, segundo, por encontrar Souriau nessa procura.

No que respeita a tentativa de buscar no empirismo uma tradicdo filoséfica

alternativa, Latour afirma adotar a via sugerida por Whitehead, que se voltava ao empirismo

324 | ATOUR, 2009.
325 |dem, 1991.
26 |_ATOUR, op. cit., p. 2.
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radical de W. James, uma vez que, segundo ele, o primeiro empirismo permaneceria
encerrado no problema da bifurcagdo da natureza ao separar a experiéncia dos dados
sensoriais, de um lado, e a sintese do espirito humano capaz de criar as relagbes a partir
daquela primeira experiéncia, de outro. A “originalidade” de James, segundo Whitehead, seria
a de se “insurgir” contra essa situagdo, em nome da propria experiéncia. “E indigno, afirma
James, de se pretender empirista e privar a experiéncia daquilo que a experiéncia oferece mais
diretamente para apreender: as relagdes. Para ele, é escandalosamente inexato limitar os dados
da experiéncia aos sensory data e esperar da parte de um hipotético espirito que ele produza,
através de uma misteriosa facanha, as relacdes de que o préprio mundo seria inteiramente
privado™®?’. Assim, o empirismo radical quer recolocar a experiéncia no centro da filosofia
para tornar legitima a questdo: se as relacdes nos sdo dadas na experiéncia, aonde elas podem
nos conduzir? Trata-se de renovar o problema do conhecimento e de ultrapassar a bifurcacéo
da natureza através da propria reorientacdo do pensamento. Ou mais simplesmente: “pode-se
fazer com que a filosofia se ponha a contar para além de um, de dois — sujeito e objeto — ou
mesmo de trés — sujeito, objeto, ultrapassamento do sujeito e do objeto?” 3. Essa questdo é o
plano no qual Latour coloca as obras de dois pensadores esquecidos, que fizeram dos “modos
de existéncia” a questdo central de suas filosofias: Gilbert Simondon e Etienne Souriau. Trata-
se de autores que, definitivamente, segundo Latour, sabem “contar para além de trés”.

Ora, o problema do empirismo ndo €, de modo algum, a quantidade de
maneiras de se apreender o mundo: uma, duas, ou mais. Se assim fosse, permaneceriamos
presos a um problema principial que, ainda que multipliqgue os modos de apreensdo do mundo
tido como uno ou que faca das proprias aparicbes multiplas o sentido de ser do que aparece,
ndo chega a sair do circulo correlacional, ao passo que o empirismo ndo se afirma senédo
enquanto abolicdo da ontologia. Que haja uma multiplicidade de modos de existéncia implica
que os mundos se multipliquem com eles. Porém, Latour ndo permanece numa posi¢ao
ambigua com a ontologia ao se referir a substituicdo simondiana do problema da substancia
por aquele dos vetores? Com efeito, ele afirma que

Simondon compreendeu que a questdo ontoldgica podia abandonar a busca de
uma substéncia, a fascinacdo pelo conhecimento somente, a obssessdo pela bifurcacéao, e se
colocar mais em termos de vetores. Para ele, sujeito e objeto, longe de serem o comego da

reflexdo, a maneira de dois ganchos indispensaveis aos quais convém prender a rede onde o

%27 _LATOUR, 2009, p. 3.
%28 |bidem, p. 4.
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filosofo podera cochilar, ndo sdo sendo efeitos tardios de uma verdadeira histéria dos modos
de existéncia®”.

Entretanto, Latour pensa, ao contréario, que o préprio Simondon permanece
ainda, em certo sentido, “classico”, pois, ao contar os multiplos modos de existéncia, ele
procura a cada vez conduzi-los a uma unidade, ainda que ela seja aquela do vivente num
meio®*. “O multirealismo ndo seria, no fundo, sendo um longo desvio para retornar a filosofia
do ser” **. Ainda que o argumento de Latour coloque problemas e que seja possivel defender
Simondon lembrando que a ontogénese significaria justamente a reversao da ontologia através
da afirmacdo de uma unidade de composicao, tal como aquela do proprio plano de imanéncia
deleuziano, que nada deve ao ser, 0 que nos interessa é a estrutura da critica, pois ela poderia
ser aplicada ao problema principial bergsoniano. Por instante e dentro dos limites estreitos
dessa pesquisa, basta indicar que também o bergsonismo faz apelo a multiplicidade da
experiéncia (os diversos graus de tensdo), mas para rebaté-la num principio que restaura a
unidade ontologica atraves da substancialidade imanente, movente, temporal da duracéo.

E na direcdo de Souriau, portanto, que Latour se volta para buscar a alternativa
filosofica a bifurcacdo da natureza. Ele enuncia aquilo que Ihe parece o problema central do
livio Les différents modes d’existence de 1943. Nesse trabalho, Souriau aborda uma
“invencdo metafisica” que acabava de surgir, o “multirealismo”, e que Latour comenta da
seguinte maneira:

De quantas maneiras diferentes se pode dizer que o ser existe? Se
pudéssemos fazer ressoar novamente esta expressdo tdo banal, poder-se-ia
sugerir que Souriau se interessa pelas ‘maneiras de ser’, levando muito a
sério, certamente, a palavra ‘ser’, porém também conservando a ideia de
maneira, de etiqueta, de protocolo, como se o filésofo quisesse inventar,
enfim, apds muitos séculos de bifurcacdo, uma polidez respeitosa das boas

maneiras de se comportar com os seres®%.

29| ATOUR, 2009, p. 5.

%0 Costuma-se langar mio de Simondon para se argumentar a favor de uma “ontologia” em Deleuze. Afinal, este
nao teria afirmado ele proprio a elaboragdo de “uma ontologia” em Simondon, “segundo a qual o Ser ndo é
jamais Uno: pré-individual, ele ndo é mais que um meta-estvel, sobreposto, simultaneo a si mesmo;
individuado, ele é ainda multiplo, em razdo de ser ‘polyphasé’, ‘fase do devir que conduzira a novas operagdes’”
(DELEUZE, 2002, p. 124). Contudo, ainda que faga um uso absolutamente importante e mesmo inovador de
Simondon, Deleuze n&o deixa de fazer uma critica em torno de uma restauracdo, em muitos sentidos, préoxima
aquela relativa a contenda com o bergsonismo: “O leitor se indaga, entretanto, se Simondon, em sua ética, ndo
restaura a forma de um Eu que ele havia, contudo, conjurado em sua teoria da disparidade, ou do individuo
concebido como ser déphasé e polyphas¢” (DELEUZE, 2002, p. 124).

%1 _LATOUR, op. cit., p. 6.

%32 Ibidem.
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Souriau teria aberto a via de uma “ontologia das preposi¢cdes” que em nada se

65677 13 AN 1Y XA

aproxima das “filosofias do ser”, diz Latour. Com efeito, as preposi¢des ( ou”, “entdo”,
etc.) ndo indicam uma “regido do ser”, uma “substancia”. Mas como a propria palavra indica,
a preposicao prepara a posicdo de algo que se seguira, de tal maneira que o sentido ganha um
vetor, uma direcdo. Latour chama o modo de existéncia preposicional de regime de
enunciacdo, pois esta Ultima nada faz sendo preparar 0o que segue, sem invadir o que é
enunciado. “Nao se trata, pois, de procurar o que subsiste sSob 0s enunciados, suas condi¢oes
de possibilidade, ou seu fundamento, porém, coisa ao mesmo tempo decisiva e leve, seu modo
de existéncia”®*. Ou seja, ndo se trata de adentrar nem a via do transcendental (condices de
possibilidade), nem a via do ser (a substancia como suporte ou fundamento). As condicGes
para a quebra do circulo correlacional parecem estar dadas. A Unica vecgdo (“vection”) que
interessa, nesse caso, € aquela das relagdes por elas mesmas, sem que sejam conduzidas ao
sujeito ou ao objeto. Considerando como equivocada a simples imagem de Souriau como de
um “esthéticien”, Latour o vé como um metafisico que tem como “campo” privilegiado “o
acolhimento da obra pelo artista, a fim de analisar da melhor maneira possivel a nogéo chave
de instauragdo”, pois, com efeito, a “obra por fazer” é apreendida, em sua instauracdo, como

aquilo que ndo se deixa reduzir seja ao artista, seja ao objeto terminado. O que importa na
5 334

2 ¢¢

instauracao é o fazer como “surpresa”, “descoberta”, “novidade

N&o é dificil reconhecer Deleuze em toda essa paisagem, mas também o
bergsonismo. Tanto que, se precavendo contra a confusdo de se ver na instauracdo a mera
passagem do ideal de uma forma a realidade material da obra, Latour langa uma nota em que
lembra a diferenca estabelecida por Deleuze entre o processo de realizacdo que vai do
possivel ao real e 0 processo de atualizacdo que vai do virtual ao atual. Como €é sabido,
Deleuze lanca méo de Bergson a cada vez que se trata de distinguir esses dois processos (mais
profundamente, é o préprio método enquanto arte da distin¢cdo que Ihe importa) e a prépria
ideia de ‘“novidade” em Souriau remete-nos diretamente a filosofia bergsoniana. Dessa
maneira, aprofundando a compreensdo das nocdes e as problematicas as quais elas remetem,
caminhamos sempre ao longo dessa linha litoranea em que as ilhas desertas deleuzianas sao
incessantemente molhadas pelas vagas oceanicas do bergsonismo. Brisas quentes vindas do
mar terminam por embaracar a visdo daquele que caminha em areia firme ao mesmo tempo

em que se deixa molhar os pés. Assim, para Latour, a radicalidade do pensamento de Souriau

3 |_ATOUR, 2009, p. 7.
% |bidem, p. 8.
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acerca dos modos de existéncia consiste em abolir o ser na medida em que seres sdo
instaurados incessantemente: um poema, um rio, uma alma, um deus, um objeto técnico, etc.
“Nenhum ser tem substancia; se eles subsistem, é porque eles sdo instaurados” **°. Além de
ver a instauragcdo meramente como um processo de atualizacdo, essa noc¢ao de subsisténcia
parece conduzir Latour a uma compreensao pela qual saimos de uma ontologia que concebia
0 ser em termos de substancia, para entrarmos numa ontologia que entende o ser como o0 que
subsiste. Ora, como vimos, Bergson é um restaurador justamente por realizar essa passagem,
ao passo que Deleuze se engaja numa outra via, que seria, de fato, aquela da instauracéo.

No entanto, apesar dessas ambigliidades, tentemos avancar na interessantissima
leitura latouriana. Somente a instauracdo, segundo ele, permite « poder diferenciar 0s proprios
modos de ser e ndo somente as diversas maneiras de dizer alguma coisa de um mesmo
ser »**®, De que maneira Latour enxerga o modelo antigo, aquele da ontologia da substancia?
Segundo esse modelo, o modus consistia numa modificagdo do dictum “o qual possuia
justamente o privilégio de permanecer semelhante a ele mesmo”. Assim, nos exemplos que

(13

ele oferece, a saber, “ele danga”, “ele quer dangar”, “cle gostaria de poder dangar”, “cle
gostaria tanto de saber dangar”, o “dancar” ndo muda. “Por mais numerosos e passeadores que
eles fossem, os predicados voltavam sempre a se alojar como pombas no mesmo pombal da
substancia...”. Trata-se evidentemente do modelo ontolégico grego que afirma um ser fixo,
idéntico, eterno, tdo criticado por Bergson. Seja qual for o modo de “dizer alguma coisa de
alguma coisa”, lembra Latour, no final das contas, “trata-se sempre de dizer”. “Ora, o
multirealismo gostaria de explorar muitos outros modos de existéncia que ndo fossem
somente a acdo de dizer diversas coisas de um mesmo ser. Ele gostaria que existisse
justamente diversas maneiras de ser”>*’. Ainda que tenha se interrogado acerca da pluralidade
dos modos de ser, a filosofia jamais contou, de fato, além de um sé modo. E isso se deve a
identidade a si da substdncia que obceca a tradicdo, desde Parménides, lembra Latour.
Entretanto, ainda nesse momento decisivo, parece que a metafisica grega é abandonada em
nome de uma restauracdo ontolégica.

Com efeito, para Latour, “a pesquisa ndo mais recai sobre as diferentes
maneiras de dizer um s6 e mesmo ser, mas sobre as diferentes maneiras que o ser pode ter de
se alterar” ***. Ora, somente uma substancia que é pura movéncia, de tipo bergsoniano, pode

dar conta de um tal regime de alteracdo ndo somente continua, mas continuada do ser.

¥ |_ATOUR, 2009, p. 10.
%% |bidem, p. 10.
%7 |bidem, p. 11.
%38 |bidem, p. 11.
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Seguindo essa via, esta claro que, por mais que ele se altere, ndo ha alternativa ao ser. O ser
ndo se altera ao ponto de se auto-abolir enquanto ser. O fundo bergsoniano da leitura de
Latour fica cada vez mais evidente quando ele comenta uma passagem de Souriau, na qual é
apontada a raridade dos esfor¢os na filosofia em pensar a pluralidade dos modos de
existéncia. A passagem ¢ a seguinte: “Absoluta ou relativa, essa pobreza [da filosofia], em
todo caso, é razéo suficiente da necessidade de conceber e de tentar o Outro como modo de
existéncia”. Ao que Latour acrescenta : “Tudo esta definido nesse ponto: pode-se tentar a
alteracdo como modo de subsisténcia em lugar de ir procurar sempre a substancia jazendo

2339 Latour ndo deixa de fazer referéncia a Tarde, outro autor esquecido pela

sob as alteracoes
tradi¢do, que afirmava que “existir ¢ diferir” e que “a diferenca € o lado substancial das
coisas”, porém Tarde ndo teria colocado a questdo: "hd quantas maneiras diferentes de
exister?”, "h& quantas maneiras distintas para o ser de se alterar?"*°.Desse ponto de vista, é
incompreensivel que Latour afirme, em seguida, que ndo conhece outra tentativa antes e
depois de Souriau no sentido de responder a essa questdo, salvo Deleuze e Guattari, que a
teriam colocado em “Qu’est-ce que la philosophie?”. Com efeito, o niimero de maneiras
distintas do ser se alterar nada seria sem a posicdo de uma tese ontologica que faz do ser o
proprio movimento de alteracdo. E isso, quem o faz, de acordo com a hipdtese que temos
defendido nesta pesquisa, € Bergson.

Ora, seria instrutivo voltarmo-nos para a passagem a que se refere Latour, em

”341’ CUja

Deleuze e Guattari. Os autores falam de uma “etologia dos modos de existéncia
invencdo atribuem a Espinosa e a Nietzsche. Os modos de existéncia ndo podem ser
inventados sendo sobre um plano de imanéncia, o qual deve ser, precisamente, instaurado. O
anico meio de avaliacdo de um modo de existéncia é o imanente, o "teor de existéncia”, a
"intensificacdo da vida", em funcdo dos movimentos que esse modo traca e das intensidades
que ele cria sobre um plano de imanéncia singular: assim, os exemplos de Pascal e
Kierkegaard. O cavaleiro da fé, aquele que salta, e o apostador, aquele que lanca dados,
preocupam-se menos com a existéncia transcendente de Deus do que com as “possibilidades
imanentes infinitas que traz a existéncia daquele que cré que Deus existe”**2. Em seguida,
acrescentam: “o problema mudaria se fosse um outro plano de imanéncia”. Ou seja, outros

modos de existéncia, com outros movimentos e outras intensidades, das quais seria necessario

fazer o mapa etoldgico. E em relacdo ao problema dos modos de existéncia e sua relagdo com

%9 | ATOUR, 2009, p. 12.

9 |bidem, p. 12.

#! DELEUZE & GUATTARI, 1991, p.72.
%2 |bidem, p. 72.
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as préticas instauradoras sobre um plano de imanéncia singular que Deleuze e Guattari
acreditam colocar o problema de nosso tempo: ndo aquele da “existéncia do mundo”, mas
aquele da existéncia de quem “acredita no mundo”. “Talvez acreditar neste mundo, nesta
vida, tenha se tornado a nossa mais ardua tarefa, ou a tarefa de um modo de existéncia a
descobrir sobre o plano de imanéncia hoje”**%. Esse modo de existéncia, Deleuze e Guattari
aproximam-no “dos animais e dos rochedos”. Curiosamente, ndo ha uma s6 mengdo ao que
quer que seja em relacdo a um problema principial em torno do ser. Obviamente que ndo ha
mencdo ao problema de um ser fixo, idéntico, eterno, proprio a metafisica grega. Porém,
também ndo h4 uma so referéncia ao problema principial de um principio movente, temporal,
mutével, préprio a uma ontologia moderna ou a uma outra metafisica. Essas paginas e o livro
como um todo ndo colocam nenhum problema propriamente principial. Ndo ha restauracdo
possivel, apenas o problema pratico da instauracdo do plano de imanéncia e da criacdo de
modos de existéncia imanentes sobre ele, que conduzira, entre outras coisas — como teremos
ocasido de ver no ultimo capitulo — a questdo da geofilosofia: aquela da instauracdo do
pensamento a partir de sua relagdo com a Terra. "Que espécie de estrangeiro ha no filosofo,
com seu ar de retornar do pais dos mortos?"**. Ainda mais curiosamente, como se n&o
bastasse a auséncia de referéncia a ontologia (pois, velha ou nova, ela seria mais uma entre as
“ilusdes de transcendéncia”), Deleuze e Guattari chamam a essa mudanga de problema de

»3%5 E Souriau sabe indicar com

“conversdo empirista”: “Sim, o problema mudou
simplicidade a que ponto 0 novo problema concerne aquele da filosofia enquanto pratica
instauradora a ser pensado em ressonancia com outras praticas igualmente instauradoras de
mundos:

Questdo chave, diziamos hd pouco; ponto crucial onde convergem os
maiores problemas. Quais seres nds consideramos através do espirito? O
conhecimento deveria sacrificar a Verdade populagcOes inteiras de seres,
amputados de toda positividade existencial; ou ele deveria, para os admitir,
duplicar, triplicar o mundo? *°

Ou entdo, ao invés dessa amputacdo, 0s seres deveriam ter como Unica
positividade o fato de servirem a passagem de um eld vital em sua evolucdo criadora ou
deveriam ter uma plena positividade enquanto sdo instaurados sem cessar, multiplicando os
mundos? Esse é o problema empirista por exceléncia colocado por Hume, segundo Deleuze,

aquele do habito ou da instauracdo de uma alma contemplativa. Ha tantos mundos quanto

3 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 72.
4 |bidem, p. 67.
2 |bidem, p.73.
%8 SOURIAU apud LATOUR, 2009, p. 12.
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existem habitos, almas contemplativas, compondo relagdes transversais de toda sorte, toda
uma comunicacdo imediata entre diferentes pontos de um mesmo plano de imanéncia, mas
entre diferentes planos. "E preciso atribuir uma alma ao coragio, aos mdsculos, aos nervos, as
células, mas uma alma contemplativa cujo papel é somente o de contrair o habito. Ndo ha
nisso nenhuma hipétese barbara ou mistica™**’. E somente o empirista pode dizer, como
Deleuze, que “tudo ¢ contemplagdo, mesmo os rochedos e as madeiras, os animais € os
homens, mesmo Acteon ¢ o cerdo, Narciseo e a flor”*®. Tantas populaces quanto existem
modos de existéncia distintos, de que é preciso tracar 0 mapa etoldgico e pensar nas
possibilidades de comunicages transversais entre os seres®*°. E & vastiddo de um mundo
assim multiplicado, assim tornado multiversal ou multinatural que Souriau parece se referir na
seguinte citagéo:

E que o mundo inteiro se torna mais vasto, se ha mais de um género de
existéncia; se é verdade que ndo o esgotamos quando percorremos tudo o
gue existe segundo um de seus modos, aquele, por exemplo, da existéncia
fisica, ou aquele da existéncia psiquica; se é verdade que seja preciso ainda,
para compreendé-lo, engloba-lo em tudo o que lhe é atribuido, suas
significacOes e seus valores; se é verdade que em cada um de seus pontos,
interseccdo de uma rede determinada de relagfes constituintes (por exemplo,
espacio-temporais), seja preciso reunir, como uma janela de pordo abrindo
para um outro mundo, todo um novo conjunto de determinacdes do ser,
intemporais, ndo espaciais, subjetivas talvez, ou qualitativas, ou virtuais, ou
transcendentes; daquelas, quem sabe, onde a existéncia ndo se apreende
sendo atraves de experiéncias fugazes, quase indiziveis, ou que exigem da
inteligéncia um esforgo terrivel para captar aquilo para o que ela ndo foi
feita, e gque somente um pensamento mais expandido poderia abarcar; se é,
de fato, verdade que seja preciso, para apreender 0 universo na sua
complexidade, ndo somente tornar o pensamento capaz de todos os raios
multicoloridos da existéncia, mas mesmo de uma nova luz, de uma luz
branca reunindo-os na claridade de uma sobrexisténcia que ultrapassa todos

esses modos sem deles subverter a realidade **°.

A leitura de Latour na medida em que avanca revela ainda outras

ambigulidades. Destaguemos mais uma. Ele insiste que Souriau evita qualquer abordagem de

%7 DELEUZE, 1968, p.101.

8 |bidem, p. 102. "H& uma contraco da terra e da humidade que se chama fromento, e essa contracdo é uma
contemplacdo, e a autosatisfacdo dessa contemplagdo. O lirio dos campos, unicamente pela sua existéncia, canta
a gloria dos ceus, das deusas e dos deuses, ou seja, dos elementos que ele contempla contraindo".

#9ss0 coloca a questdo do comum de uma maneira bastante inusitada, que poderia ser aproximada daquilo que a
diplomacia xamanica, entre os amerindios, parece ser uma versao, desenvolvida e sofisticada. O universo, a que
faz referéncia Souriau acima, poderia ser avizinhado ao méximo daquele apreendido pelo xamanismo, tal como
ele é caracterizado por E. Viveiros de Castro. No entanto, essa aproximagdo é comprometida pelo problema
principial ao qual este Ultimo permanece enredado. Retomaremos a questdo da diplomacia e alguns aspectos de
seu desdobramento contemporéaneo na derradeira parte desta pesquisa.

%0 Cf. SOURIAU, 2009, p. 82-83.
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tipo dialético, pela qual os modos de existéncia seriam deduzidos. Ao contrério, € na medida
mesmo em que ¢ “altamente especulativa” que sua abordagem ¢ plenamente “empirista’.
“Nao se trata de procurar o dntico para além de suas aderéncias ao fendmeno e a experiéncia,
até no vazio” — equivoco que Souriau atribui tanto aos “metafisicos” quanto a
“fenomenologia”. “Trata-se de inventar (como se ‘inventa’ uma reliquia), de descobrir modos
positivos de existéncia, quem vém ao nosso encontro com suas maos estendidas, para acolher
nossas esperangas, nossas intengdes ou nossas especulacdes problematicas, para recolhé-las e
as reconfortar”. E Souriau acrescenta o que deveria ser sintomatico a proposito das
abordagens principais que ele recusa: “Toda outra abordagem ¢ fome metafisica”®!. Os
modos de existéncia sdo, pois, sempre contingentes. Disso, Latour conclui que Souriau
inventa uma “ontologia historica”, capaz de situar aquilo que ele proprio, em sua abordagem
antropoldgica, determinou como uma “ontologia européia”, uma em meio de outras, tdo
legitimas quanto ela. Latour nada faz aqui sendo desdobrar, tal como o faz numa outra via
Eduardo Viveiros Castro, o prodigioso encontro da geofilosofia deleuziana com a
antropologia. No entanto, tanto Latour quanto Viveiros de Castro o fazem a partir de um
pressuposto ontolégico e principial; para além das diversas “ontologias”, uma metafisica
implicita que ela tenta aproximar do empirismo (0 segundo, de James, Whitehead, etc.),
porém que ndo chega a ser suficientemente empiristajustamente por conta do pressuposto
especulativo. O que ela pressupde é justamente a restauracéo ontoldgica®?.

Curiosamente, na apresentacdo a reedicdo do livro Les différents modes

;. 353
d’existence

, Cco-escrito com lIsabelle Stengers, intitulada Le sphinx de [’ceuvre, de 2009
également, Latour retoma alguns pontos do artigo que exploramos acima em alguns de seus
aspectos. De maneira franca, o autor afirma que, naquele primeiro artigo, o interesse era
menos introduzir o pensamento de Souriau que de refletir como este Gltimo poderia ajuda-lo
em seu proprio projeto, ao passo que a apresentacdo buscava oferecer uma “verdadeira

introdu¢@o”. Ora, se no primeiro artigo o nome de Bergson ndo aparece sendo uma unica vez

*1 SOURIAU, 2009, p. 142-143.

%2 A ambigiidade permanece ao longo do texto, nessa passagem, por exemplo, tendendo mais para uma
problemética deleuziana, tal como a entendemos nesta pesquisa: “A filosofia jamais compreendeu as diferengas
sendo a partir do ser enquanto ser; deve ser possivel adotar uma outra posi¢do 'tentando o Outro'; essa pesquisa
sobre as diferentes maneiras de se alterar possui certamente alguma coisa de empirico, em todo caso ela deve
aderir o mais proximo possivel ao que é dado na experiéncia (no sentido pleno do segundo empirismo e ndo da
versdo censurada do primeiro); 0s modos sdo em nimero superior a dois, nés vamos, portanto ignorar o dualismo
sujeito/objeto e colocar fim & bifurcacdo da natureza ndo de modo a superd-la (ndo se faria sendo contar até trés
nesse caso), mas de maneira a riscé-la de mil maneiras; 0os modos sdo iguais em dignidade; eles sdo o resultado
de uma histéria — eu acrescentaria, de uma antropologia historica — particular que ndo visam a definir uma
ontologia geral”, LATOUR, 2009, p. 16.

%3 LATOUR & STENGERS, 2009.
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ao lado do de Deleuze, formando de um ao outro o que Latour chama de “tradi¢do francesa”
que “ignora soberbamente a dialética” (e nela incluindo Souriau), na presente "Introducéo”,
Bergson surge de uma maneira completamente diversa. Se no primeiro, observa-se uma
concepgdo principial a filtrar por assim dizer o aspecto pratico do pensamento de Souriau,
neste Ultimo o anti-bergsonismo de Souriau é destacado.

Com efeito, rompendo radicalmente com o circulo correlacional, em Souriau,
as formas ndo pertencem nem ao sujeito nem ao objeto. O trajeto do conhecimento ndo vai do
sujeito cognoscente ao objeto conhecido, nem as formas pertencem a percep¢do ou ao
pensamento, a maneira de condicdes de possibilidade, ou as coisas ou objetos, onde
permaneceriam a espera de serem descobertas. “Elas pertencem ao problema da realizagdo
concebida como uma conquista. Elas se manifestam na prépria operacéo gracgas a qual tanto o
pensamento quanto o que ¢ pensado ganham juntos sua solidez” %% Na instauracdo, a
realizacdo ndo supde a “submissdo a condigdes gerais”. “Ela requer escolha, renuncias,
decisdes. Ela ¢ o que faz o agente instaurador se aventurar e trabalhar” **°. Assim, o cientista
e 0 artista que ndo projetam nem descobrem, mas instauram, através da colocacdo de
questdes, de experimentagdes, etc. E ¢ ja nesse ponto que se revela o “anti-bergsonismo de
Souriau”, que Latour e Stengers colocam em evidéncia, indicando a retomada, por ele, do
tema da “antitipia (antitypie)”, “tradicionalmente associado a impenetrabilidade dos seres
extensivos, ocupando um lugar sob um modo que exclui todos os outros, ele [Souriau] afirma
a incompatibilidade das formas umas com as outras. Uma realizacdo implica sacrificios e
renuncias” >°°.

Ora, Bergson é o filésofo da compenetracdo generalizada, fundada pela
duracdo. Dirigindo-se a ele, Souriau escreve, em seu trabalho L'Abstraction sentimentale. “E
preciso ser um filésofo, um cerebralizado, um investigador de belas construcdes abstratas,
para chegar a conceber o tempo como um enriguecimento que, conservando integralmente o

passado, completa-o incessantemente por integragdo de um presente completamente novo”®’.

¥4 | ATOUR & STENGERS, 2009, p. 14-15.

5 |hidem, p. 15.

%6 |bidem, p. 19.

%7 Cf. SOURIAU apud LATOUR & STENGERS, 2009, p. 20. Esse trabalho resulta, segundo Latour e Stengers,
das cadernetas redigidas por Souriau quando de sua prisdo durante a Primeira Guerra Mundial, na qual Bergson
pdde se engajar na condicdo de Filésofo-Diplomata (cf. nossa Terceira Parte). "E o que os largos fragmentos
extraidos desses cadernos contam é de fato eminentemente mais legivel do que as teses as quais eles servem de
suporte: trata-se de uma luta cotidiana para aceitar uma vida interrompida, na plena dureza dessa interrupcéo, ou
seja, sem ceder as quimeras e melancolias que povoam de sonho a vida do prisioneiro, ou seja, do 'ocioso’. N&o é
impossivel que o filésofo que fez, contra Bergson, a escolha da dureza e da fé jurada, tenha nascido nas
fortalezas de Ingolstadt”, cf. LATOUR & STENGERS, 2009, p. 21, n.3. Isso deveria ser uma licdo para 0s
melancolicos chantres do fim do mundo, pois 0 mundo ainda esta por fazer.
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N&o ha davidas de que essa critica é dirigida ao autor de L’Evolution créatrice e sua
concepcdo de um tempo que progride e se enriquece na medida mesmo em que evolui. Ela
lembra, nesse sentido, a critica, ainda que em outro contexto e com fins completamente
diversos, de L. Lavelle dirigida a Bergson, reconstituida com precisdo por Jean-Christophe
Goddard **® ¢ que consistia basicamente em censurar a filosofia do Simples, da “marcha
crescente”do eld vital, garantida por um “Deus” concebido como “continuidade de jorro” **°,
presente no L’Evolution créatrice. Essa concepcdo desembocaria na teoria da
“excepcionalidade mistica” de Les deux sources de la morale et de la religion, que partilha a
humanidade em, de um lado, “uma multiplicidade de individuos condenados a espécie” e, de
outro, “uma pluralidade de individuos nos quais, o ato criador permanecendo indiviso, 0 Uno
ndo se pluraliza realmente” *°. Ou seja, 0 que Lavelle critica em Bergson é essa partilha
entre, de um lado, os “viventes” (“vivants”), “milhares e milhares dentre eles” 361,
funcionando como “intermediario” para o progresso do eld, “repetindo-se uns aos outros no

2
espago € no tempo” 36

, €, de outro lado, a “vida”, como unidade, em seu progresso imanente
e crescente, carregando a “novidade" que se elabora através deles. E uma tal ontologia
imanente, restauradora do problema principial, que Souriau recusa e lhe opde uma concepcao
completamente diversa: “Para aqueles que vivem, para aqueles que se chocam com os angulos
da vida, que se ferem com seus golpes inclementes, o tempo é feito de aniquilamento” ***. E a
ideia de uma evolucéo criadora, de um progresso e enriquecimento continuo da realidade, que
¢ negada por Souriau. “Para ele, trata-se de conquistar, ndo de coincidir” %A instauracéo
demanda um esforco completamente diverso daquele da simpatia bergsoniana. N&o se trata de
coincidir com o absoluto a partir de um esforco de vontade, mas de instaurar uma existéncia
singular, que corre sempre o risco de se dissolver, até de desaparecer completamente. O
mundo é uma obra por fazer, ndo uma evolucéo, ainda que criadora. E como dizem Latour e
Stengers, 0 mundo pode dar errado *®. "A estatua ndo se fara sozinha; a humanidade futura

também ndo. A alma de uma sociedade nova ndo se faz sozinha, é preciso que se trabalhe para

%% GODDARD, 2002.

%9 BERGSON apud GODDARD, 2002, p. 148.

%0 GODDARD, op. cit., p. 151.

%! BERGSON apud GODDARD, 2002, p. 151.

%2 BERGSON apud GODDARD, 2002, p. 149.

%3 SOURIAU apud LATOUR & STENGERS, 2009, p. 20.

%% _LATOUR & STENGERS, 2009, p. 20.

%% Souriau possui um belo conceito para designar esse desafio constante, a "errabilidade”. "Sim, com Souriau, o
mundo pode dar errado... Sem atividade, sem inquietude, sem erro, nada de obra, nada de ser. A obra ndo é um
plano, um ideal, um projeto: € um monstro que coloca o agente em questao”, cf. LATOUR & STENGERS, 2009,
p. 12.
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isso, e aqueles que nela trabalham operam a sua génese"*®°. Em outras palavras, do ser no se
pode dizer que ele existe ou ndo. O ser e obra a fazer (euvre a faire). O inacabamento
existencial toca cada ser. "Nada nos € dado, nem mesmo nés, de outro modo a ndo ser a
maneira de um demi-jour, de uma penumbra na qual se esboga o0 inacabado, onde nada possui
nem plenitude de presenca, nem evidente patuité, nem total efetuacdo, nem existéncia
plenédria™*®’. Cada ser exige um fazer, uma "agdo instauradora”, mas que nada deve ao esforgo

38 Ao contrario,

de vontade do criador que operaria a passagem de uma forma a uma matéria
0 agente é de certo modo apagado no préprio movimento de instauracdo da obra. E se a
humanidade futura é também, como tudo, obra por fazer, se 0 homem € obra por fazer, o que
é designado pela performance instauradora é a tarefa utdpica do porvir, a sintese do futuro, a
invencdo de um povo e de uma terra que sejam genético-nativos. Indtil de contar com o
planificador, o criador, o realizador, e mesmo o artista. Nos comandos, ndo ha autor. N&o ha
piloto ao longo desse trajeto. Ndo contem com um humano que avangaria sobre 0os caminhos
da liberdade. Em pleno existencialismo, Souriau inverte as proposi¢oes de Sartre: um mundo
de contingéncias no qual apenas brilharia a liberdade do homem que teria a pesada tarefa de

se fazer a si mesmo.

%6 SOURIAU, 2009, p. 203-204.
%7 |bidem, p. 195-196.
%8 |_ATOUR & STENGERS, 2009, p. 11.
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A leitura que temos promovida acerca de certos aspectos da relacdo entretida
pelas filosofias de Deleuze e de Bergson consiste num experimento de pensamento. Se
considerarmos que a no¢do de problema constitui um modo de funcionamento da maquina de
pensar, entdo cada filosofia apareceria como uma espécie de maquinaria com um modo de
funcionamento singular e o filésofo como um engenheiro. Assim como se fala em engenharia
genética ou engenharia de palavras (Jodo Cabral de Melo Neto e a "méaquina de comover" de
Le Corbusier), a filosofia também constitui uma engenharia e seu esforgo consiste em fazer
conceitos mobilizando o conjunto da maquina de pensar em fungdo de problemas bastante
precisos. Cremos ter esbocado dois problemas a partir de Deleuze e de Bergson (néo que nao
hajam outros, muito pelo contrario!): o principial em Bergson e o pratico em Deleuze, de que
resultam respectivamente a performance especulativa e a performance instauradora da
maquina de pensar.

Contudo, é preciso observar rapidamente que, de um ponto de vista deleuziano,
a maquina de pensar deve ser compreendida exatamente para além de toda partilha entre
natureza e cultura, natural e artificial, ou seja, essa maquina se deixa compreender como parte

de uma natureza infinitamente maquinica ®.

O filésofo-engenheiro ndo é sendo um
construtor/manipulador da maquina de pensar e esta deve ser definida doravante como
sintetizador, do mesmo modo que a "maquina de sons” de Varese: 0 eterno retorno de
Nietzsche como maquina-césmica é, para Deleuze, um exemplo®*®. As méaquinas ndo tem
outra funcdo a ndo ser a de capturar as forcas do Cosmo afim de lhes dar uma certa

consisténcia, sonora, conceitual, visual, material, etc.: tornar pensaveis, visiveis, audiveis as

%9 Ngs extraimos essa concepcdo diretamente das primeiras paginas de O Anti-Edipo e ela se acorda
perfeitamente ao problema da instauragéo filoséfica. O pensamento, assim como 0s organismos vivos, a terra, as
constelagBes, ndo cessa de se instaurar. A maquina de pensar faz plenamente parte do "real" enquanto "unidade
do produzir e do produto™. " (...) desaparece também a distingdo homem/natureza: a esséncia humana da natureza
e a esséncia natural do homem identificam-se na natureza como producgéo ou industria, isto é, afinal, na vida
genérica do homem. A industria deixa assim de ser entendida numa relagéo extrinseca de utilidade para o ser na
sua identidade fundamental com a natureza como producéo do homem e pelo homem N&o o homem como rei da
criacdo, mas aquele que é tocado pela vida profunda de todas as formas e géneros, o encarregado das estrelas e
até dos animais" (DELEUZE & GUATTARI, 1972, p. 10).

370 Mas nés pensamos também na maquina de imagem de Werner Herzog, notoriamente a seu "Grizzly Man"
(2005) e ao seu "A grota dos sonhos perdidos” (2010), pois efetivamente a cAmera-olho diante do olho do urso e
diante das pinturas do paleolitico, para além de todo questionamento narcisico ou anti-narcisico, para além a
angustiante ou alegre aventura de se ver a si mesmo do ponto de vista do outro, instala-nos num ponto de vista
césmico pelo qual nés contemplamos a massacrante indiferenca da natureza e n6s mesmos nela inseridos, de tal
maneira que nos é necessario apreender as forcas do Cosmo. Assim, as imagens finais dos crocodilos albinos, no
estranho e tdo belo adendo de "A grota", mutantes nascidos na biosfera tropical criada pela dgua quente
excedente utilizada para resfriar os reatores nucleares de uma Usina distante 32km da Grota de Chauvet, esses
crocodilos ndo nos oferecem uma imagem de n6s mesmos onde nés ndo nos reconhecemos, mas ao contrério a
imagem de um cosmo onde nés estamos de alguma maneira instaurando alguma coisa, ainda que sejam pinturas
sobre uma parede ou imagens com uma camera cuja comunicacdo permanece bastante incerta, um "reflexo
imaginario™: "provavelmente", diz Herzog. E também o imperativo de fogo que nos coage a criar.
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forgas que ndo o sdo. Né&o é outro o problema da instauracdo, conforme a terceira sintese do

tempo, como o mostra Deleuze, com Guattari .
O problema ndo é mais o de um comeco, tampouco o de uma fundagédo-
fundamento. Ele se tornou um problema de consisténcia ou de consolidagao:
como consolidar um material, tornd-lo consistente, para que ele possa captar
essas forcas ndo sonoras, ndo visiveis, nao pensaveis? (...) Saimos, portanto,
dos agenciamentos para entrar na idade da Maquina, imensa mecanosfera,
plano de cosmicizacdo das forcas a serem captadas”. E, em seguida: "O
sintetizador, com sua operacdo de consisténcia, tomou o lugar do
fundamento no julgamento sintético a priori: a sintese aqui é do molecular e

do césmico, do material e da forca, ndo mais da forma e da matéria, do

Grund e do territorio. A filosofia, ndo mais como juizo sintético, mas como

sintetizador de pensamentos %,

Ao sintetizar, por assim dizer, uma natureza filosofica, ao instaurar um plano, a
méaquina de pensar envolve um conjunto de determinagdes em funcdo do problema que ela
mobiliza. Elas podem ser geograficas, biologicas, socioldgicas, técnicas, cosmicas, etc.. Como
ndo podemos nos dar a tarefa de restituir tais determinacGes ou elementos disparatados tais
como eles sdo consolidados nas obras de Deleuze e de Bergson, propomos nesta Gltima parte
aprofundar nosso experimento e suas linhas de diferenciacdo a partir de certos aspectos de sua
determinacdo politica. Isso nos conduzird ao problema da diplomacia bergsoniana e da
geofilosofia politica deleuziana. Ao mesmo tempo, se se trata aqui de uma experimentacao,
escusado é dizer que ela se situa diante de questdes ditas contemporaneas, em relacdo as quais
teremos a ocasido de nos manifestar, sem nos aprofundarmos mais do que se poderia no que é
apenas 0 pequeno esbo¢o de uma critica ao nosso tempo de restauracOes, de exaustfes e de

fadigas, mas também de re-instauracdes.

31 N6s ndo poderemos, nos limites desta pesquisa, elaborar um comentério em torno do conceito de "ritornelo”,
em Guattari, que é fundamental para a compreensdo dessa nogdo de sintetizador e contribui para estender a
nogao de terceiro tempo.

%2 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 423-424. Os autores lembram a ambigiiidade que envolve toda operagio
de consolidacdo de materiais disparates: pode-se acabar no "vago", no "confuso”, no "ruido". A "sobriedade"
deve caracterizar o ato instaurador, 0 "ato de consisténcia, de captura ou de extracdo que trabalhard sobre um
material ndo sumério, mas prodigiosamente simplificado, criativamente limitado, selecionado” (Ibidem, p. 426).
Contudo, pensamos que, diante dos desafios contemporéneos, o gesto de sobriedade, necessario, ndo pode limitar
uma necessaria complexificacdo dos materiais. Por isso a passagem da figura do "artesdo" aquela do engenheiro,
como propomos aqui. Deleuze e Guattari sabem disso perfeitamente e ndo fizeram outra coisa com os Mil Platds,
verdadeira livro de engenharia instauradora e filosdfica, que atravessa os estratos da mecanosfera e sintetiza uma
"geologia da moral”, exibindo a propria produgdo do processo de pensar em sua relagdo com elementos e
instauracdes que o ultrapassam.



145

8 BERGSON E O DUPLO

A obra de Bergson desde seu principio suscitou vivos debates e as tomadas de
posicBes as mais opostas, do ponto de vista tedrico, mas também politico, religioso, etc. E o
que nos da a ver de uma maneira particularmente interessante o livro “La gloire de Bergson”,
de F. Azouvi. Ele nos mostra, por exemplo, um certo Tancrede de Visan que, num artigo de
1910, lembrava que “se pode ser simultaneamente bergsoniano, monarquico, catolico,
admirador do pragmatismo, porém adverséario do modernismo e um pouco anti-semita” *"%. E
esse ndo € sendo um exemplo. Outros sdo possiveis: o siléncio, “a pior das criticas”, dos
bidlogos quando da publicacdo de L'évolution créatrice; os discipulos e suas diferentes
imagens de Bergson, tal como a que encontramos em Le Roy ou em Péguy; 0 interesse
profundo por parte dos catolicos que faziam com que as salas onde seus cursos eram
ministrados ficassem pequenas para a multiddo de auditores; os livros elencados no Index
pelo Vaticano, etc. Como ndo ser sensivel ao “transe intelectual” da juventude catolica
proporcionado pela leitura de L'Evolution creatrice, como o sublinha Etienne Gilson que, em
1907, tinha 23 anos completos? Azouvi lembra ainda a “enquéte sur Les jeunes gens
d’aujourd ’hui”, conduzida por jovens catodlicos trés anos apds a publicacdo do terceiro grande
trabalho de Bergson e cujo resultado surpreendente foi: a “ressurreicdo da metafisica” e a
abertura do “caminho da fé” por ela tornada possivel. G. Tarde via em Bergson a emergéncia
da “nova metafisica” (evidentemente, num sentido diverso daquele a ela dado pelos jovens
catdlicos), enquanto Sorel encontrava no bergsonismo a vitéria do Deus de Pascal, aquele de
Abrado, Isaac e Jacob, que fala ao coracdo, contra o Deus gedmetra de Descartes, que se
dirigia a inteligéncia. Sorel chega mesmo a afirmar que o sucesso de Bergson se devia a
existéncia de “orientacdes pascalinas na elite da sociedade contemporanea” *’*. Outro choque
da obra bergsoniana se manifesta na associacdo que se fez entre ela e o pragmatismo, a
“endosmose intercontinental” que atestaria a origem ‘“claramente transatlantica” do
bergsonismo, devido a sua maneira pouco francesa de incorporar trabalhos sobre patologia e
fisiologia, por exemplo, na pesquisa metafisica, conforme defendia Rageot *°. A
convergéncia entre essas duas correntes de pensamento serd a tal ponto polémica que o0s

representantes tomistas da Igreja cat6lica ndo tardam em condenar o que entendem como uma

8 AZOUVI, 2007, p. 175.
7% |bidem, p. 146.
%75 |bidem, p. 148.
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concepcdo pragmatica da verdade, ou seja, véem nela uma questdo de acdo e ndo de
especulacio, conforme, por exemplo, J. de Tonquédec. Como lembra Azouvi, a L'Evolution
créatrice leva a Igreja a afirmar que a onda mdvel do tempo advém da imdvel eternidade e
que ela representa o Principio no qual ¢ dada, de uma sé vez, a totalidade do ser, pois, ao
contrério dos Données immédiates que atacava o determinismo, ao contrario de Matiére et
mémoire que se contentava de repensar as leis da percepcdo e da lembranga, essa obra
questiona diretamente o "principio das coisas" *’®.

Mas de que estamos falando? Apenas de coisas hd muito conhecidas dos
especialistas. Entretanto, se voltamos a esses temas ainda, ndo é sendo para lembrar que o
bergsonismo de que tratamos em nossa investigacdo, a proposito da restauracdo ontoldgica,
nao é aquele cuja imagem entre os cristdos tomistas ferrenhos chegou até o Vaticano. N&o é o
Bergson cuja filosofia ¢ demolida por conta de sua “judaicidade”, como o fez ndo somente
Pierre Lasserre, mas tantos outros, ao ponto de se ver a “barbaric bergsoniana” (Mgr
Delmont) na moda “tanto quanto o tango”, essa danca de “vaqueiros argentinos”, ou seja, uma
“doutrina tdo voluptuosa quanto essa danca vinda da América latina, esporte preferido de
'snobinettes’ assiduas no Collége de France” *"’. O Bergson ao qual nos voltamos, nesse
terceiro capitulo, esta mais proximo deste cuja imagem nos € dada por Péguy, ou seja, um
bergsonismo que ndo significa anti-intelectualismo, mas que ataca um certo tipo de
intelectualismo, aquele da metafisica que se ateve ao tout fait. J& ndo era resultado de uma
fadiga congénita do pensamento esse intelectualismo que faz com que haja tantos homens que
“sintam através de sentimentos tout faits”, que “pensem através de ideias toutes faites” ? Nao
esta correto Péguy em opor a razdo “rigida”, uma razao “flexivel”, que ndo é menos coercitiva
do que uma logica “rigida”, mas o €, ao contrario, ainda mais, posto que ela ¢ mais apta a

“esposar o real” ao longo de suas nuances e em sua prépria movéncia? *® A razdo flexivel

3% AZOUVI, 2007, p. 157.

37 |bidem, p. 164 e 168.

%78 passa-se facilmente dessa oposicdo aquela, em Deleuze e Guattari, do molar e do molecular que se faz
acompanhar de outros "dualismos necessarios". Mas, n6s podemos, ainda assim, lembrar como por toda parte,
em Mille Plateaux, os autores invocam a prudéncia. Por exemplo, no Platd "Trés novelas ou o que aconteceu?"
mostra-nos "a ambigtidade da linha molecular” ou da "segmentaridade flexivel", prépria aos vigilantes de "visdo
ampla" com sua "luneta refinada e complexa", oposta & molaridade do vigilante de "curta visdo", com sua luneta
capaz de distinguir "grandes divisBes binarias", "segmentos duros". Nds encontramos uma reflexdo esclarecedora
a esse respeito em Roger Lambert da Silva que propdea no¢do de micro-historia para, a partir da distin¢do das
trés linhas em Deleuze e Guattari, criticar uma leitura dualista na disciplina da histéria que opde a macro-analise
e a micro-analise como uma diferenca meramente de escala. "A proposta dos filésofos ndo é a de que se
considerem as relacGes entre os individuos em pequena escala em detrimento das relacdes entre classes sociais
ou entre o Estado e a sociedade em grande escala. O que esta em jogo ndo sdo as escalas, pois 0 'micro’ e o
'macro' sao concebidos como dimensdes distintas, mas coexistentes, e ambos se referem tanto ao nivel individual
quanto ao social. Assim, a teoria das multiplicidades permite superar a dicotomia do Uno e do Multiplo, ou seja,
a idéia de uma fragmentacdo de uma totalidade perdida, e entender o0 'micro' como a dimensdo molecular, dos
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possui seus proprios esforcos e também suas fadigas. As palavras do diretor da Revue du
clergé francais, em 15 de agosto de 1914, logo ap6s a "decisdo romana" pela proscrigdo dos
livros de Bergson, convidam-nos a uma reflexdo:
Condenando os escritos do fildsofo francés, a Igreja ndo fez [...] sendo
defender a si mesma e defender seus filhos contra o erro. N6s temos mais o
que fazer, em verdade, do que nos perdermos no ‘oceano movente' do
bergsonismo: ndo edifiquemos sendo sobre a rocha inquebrantavel da Igreja
e de sua filosofia tradicional *”.

O bergsonismo sempre foi um campo de batalha, uma polémica. E se a
edificacdo da filosofia sobre uma rocha inquebrantavel se opusesse ndo exatamente uma
simples concepcdo panteista, mas a restauracdo da ontologia, quer dizer, uma concep¢do
flexivel, sustentavel e imanentista do principio? E se essa filosofia implicasse uma politica ou
uma concepc¢édo do politico muito precisa, cada vez mais evocavel no mundo contemporaneo,
ndo engquanto uma ideologia — houve diversos "bergsonismos ideoldgicos”, porém enquanto
elemento nos qual nGs vivemos e nos movemos?

Assim, a propria ideia de um "Bergson politico” permite-nos colocar um
problema capaz de completar aquela outra em torno de um Bergson restaurador da ontologia.
Vamos estabelecer nossa analise a partir sobretudo dos guestionamentos incontornaveis que
Phillipe Soulez pode desenvolver a proposito do tema da politica no pensamento bergsoniano.
O mundo em que nGs vivemos e n0S movemos, em sua crise de grande amplitude, encontra
nas duas Guerras mundiais ndo uma origem, mas problemas que nds ndo cessamos de
desenvolver, de impelir para adiante.

Uma das decisdes primordiais que concorreram para a instauracdo desse
mundo foi o engajamento americano na Primeira Guerra Mundial, de modo a ndo permitir "a
interrupcdo do comércio transatlantico”. O temor pela sua interrupcdo apenas
superficialmente poderia se referir a crise econémica que, a curto termo, ela geraria. A
filosofia nada teria para questionar se fosse esse 0 caso. Se pensamos que a filosofia seja
concernida é porque, como diz Soulez, a interrupcdo do comércio transatlantico colocaria

" 380 Com efeito, "o novo direito de comércio

imediatamente uma questdo de "direito
internacional que a Alemanha procuraria impor caso ela saisse vitoriosa" da batalha ja era

anunciado pelas derrogac6es excepcionais a "liberdade dos mares™ e ao livre comércio entre

fluxos, e 0 'macro’' como a dimensdo molar, dos segmentos bem determinados. Em suma, o problema se coloca
de outro modo para o historiador, pois a macro-historia e a micro-historia assumem outro sentido, que ndo aquele
presente no debate historiogréfico" (LAMBERT DA SILVA, 2010). Ver acima nota 304.

9 AZOUVI, 2007, p. 172.

%80 SOULEZ, 1989, p. 48.
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as nacdes. Os Estados Unidos engajam-se, pois, numa luta para defender "um principio
necessario para o funcionamento do capitalismo americano como sistema". E, acrescenta
Soulez: "neste sistema o idealismo dos direitos humanos, a democracia e a liberdade

" 38 Isto é, 0

econémica em todas as suas formas de modo algum devem ser separados
problema ndo era a simples relacdo de forcas entre paises, mas a ordem mundial que
emergiria apds a guerra e a subseqiiente tentativa de unificacdo da humanidade a que ela daria
lugar, na era planetéaria que se anunciava. Garantir um meio de imanéncia mundial, através da
liberdade dos mares e do livre comércio, ndo somente para o desenvolvimento do capitalismo,
mas também capaz de assegurar 0s principios democraticos, nisso consistiu a intervencdo
precisa dos Estados-Unidos. A reflexdo de Deleuze, com Guattari, em Qu'est-ce que la
philosophie?, sobre a geofilosofia e a reterritorializagdo da filosofia nos Estados democréaticos
ocidentais e nos direitos humanos supdem essa ordem mundial como um fato estabelecido,
assim como a idéia de "invencdo de um povo que falta” supde sua supresséo.

A questdo que se coloca, entdo, através do estudo de Soulez é a seguinte: é
possivel encontrar elementos da filosofia bergsoniana na participacdo de natureza politica que
Bergson pdde exercer durante a Primeira Guerra? **? Dissemos acima que a filosofia é
concernida pelo problema do direito. E preciso acrescentar que o direito nfo se torna uma
questdo para a filosofia sem que esta se torne imediatamente politica. Um bergsonismo
politico, ja ndo era esse o0 problema de Politzer? Sim e a condicdo de se ultrapassar, como
mostra Soulez, um mal entendido que afasta sumariamente seu famoso panfleto, "Bergson, la
fin d'une parade philosophique”, sob o seguinte argumento: ele ndo teria valor filosofico,
posto que o pensamento de Bergson ndo desempenharia nenhum papel sobre o campo politico
e social. "A questdo ndo é aqui de modo algum que 'ndo tomar uma posicao politica € uma
outra forma de fazer politica’. Nés ndo praticamos de maneira nenhuma esta hermenéutica da
suspeita. Na realidade, poucos filésofos estiveram tdo presentes na politica de seu tempo
qguanto Bergson. Sem ddvida, Bergson jamais exerceu uma atividade partidaria. Sdo as

instituicBes que interessam a ele, mais do que o campo do debate politico circunscrito por

%! SOULEZ, 1989, p. 48.

%82 Mais especificamente, esse exercicio se deu através da intervencao persuasiva de Bergson junto ao Presidente
Wilson, cuja subjetividade, por sua vez, "dentro do sistema americano e em uma determinada conjuntura”,
desempenhou um papel decisivo. "N6s certamente ndo pretendemos demonstrar a seguir que a intervencéo de
Bergson foi a 'causa’ da decisdo tomada por Wilson. A posicéo do problema estaria incorreta. Uma decisdo ndo
tem 'causa’, caso contrario, ela nada mais seria do que um ‘efeito’; ela tem 'razdes’. E no plano da apresentacio
dessas 'razdes' que Bergson foi capaz de agir" (Ibidem, loc. cit.).
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elas" 3. N&o por acaso, constata-se que Bergson intervém justamente quando as “instituicdes
foram ameagadas”. Como sublinha Soulez, fazer a escolha por um conjunto de instituicGes é
fazer uma escolha politica, mas também, e em primeiro lugar, é fazer uma escolha filostfica.
Com base nos conceitos de "eu superficial” do Essai, de "senso de realidade" Matiere et
mémoire e de "esquema de vida social" das Deux sources, Soulez pode identificar uma
"concepcdo precisa” do que as instituicbes significam para Bergson: “enquanto
'representacOes’, elas sdo uma traicdo do esforco criador, enquanto 'esquema’, elas sdo um
ponto de apoio indispensavel” ***. Politzer pretende denunciar Bergson justamente pela sua
participacdo na Guerra de 1914. Soulez, por seu lado, insiste no fato de que Bergson ndo
ignora o debate reforma-revolucdo, evolucdo-revolucdo, mas o filésofo "confina-o no campo
estritamente social e politico” . J& seu “critico severo" conduz sua anélise precisamente
desse campo, mas para, através dele, julgar tanto o filosofo quanto sua filosofia. Sua
participacdo na propaganda de guerra € evidente. "Mas o fato dessa participacdo e,
subsequentemente, da qualidade discutivel dos argumentos apresentados apresenta alguma

relagdo evidente com a filosofia do filosofo ou deve-se concluir disso que essa filosofia é

3 Devemos, portanto, estar atento as circunstancias - "muitas vezes determinada pelas instituicdes” - e aos
eventos que permeiam a filosofia de Bergson. "O problema das relacdes entre a filosofia e a politica e,
consequentemente, entre o filésofo e o politico, remete em parte aquele da relacdo entre a filosofia e a sua
representacdo e entre o filésofo e a sua propria 'imagem™ (SOULEZ, 1989, p. 14). Bergson encontrava-se no
inicio de uma era, onde a filosofia seria dominada pela comunicacédo (ja os slogans?). Por isso, lembra Soulez, a
preocupacdo de Bergson com sua imagem no sentido "midiatico” do termo. De fato, na carta a J. Chevalier, de 8
de abril de 1920, "trata-se de questionar o direito de figuras publicas divulgarem fotografias de si mesmos, mas
de uma época anterior a sua idade real" (Ibidem, p. 14, nota 22). E frente a esta problemética em torno da
comunicacdo e da filosofia que Soulez propde questionar o "estatuto da novidade em filosofia". "A disseminacéo
da filosofia, especialmente se ela é 'nova’, faz do nome de um filésofo uma questdo social e politica de primeira
importancia. Difusdo, politizacdo, denuncia, renovacdo, esse parece ser o ciclo de bens culturais no sentido
contemporaneo do termo ‘cultural’, quase idéntica ao de 'midiatico"'(Ibidem, p. 15). Assim, o estudo dos
"fendmenos de moda", bem como aquele da "infra-estrutura editorial, académica e, por fim, politica que os torna
possiveis"”, auxiliam o esclarecimento da histéria das filosofias, como sugere o programa sistematico de
substituicdo de Bergson por Husserl, gue pressupunha a critica daquele primeiro do ponto de vista deste Gltimo,
porém jamais foi realizada. Ela foi apenas esbogada no panfleto de Politzer e "uma geracéo inteira fard como se
essa critica tivesse ocorrido. Em 1945, 'todo mundo' se tomara por ‘fenomenologo’, como 'todo mundo' havia se
tomado por bergsoniano™ (Ibidem, p. 27). Isso dito, quando Merleau-Ponty afirma que a fenomenologia "se
confunde com o esforco do pensamento moderno” (Cf. MERLEAU-PONTY, M. Fenomenologia da Percepcéo.
Traducédo de C. A. R de Moura. S&o Paulo : Martins Fontes, 1994) ndo se trata de um sintoma de que a dimenséo
comunicacional engloba a atividade filosofica em si? E o que Soulez parece indicar: "como se uma filosofia no
pudesse afirmar seu direito de existir sem a pretensdo de ocupar todo o campo”. Remetemos &s nossas
conclusBes a proposito do slogan e da opinido em sua relagdo com o esfor¢o de pensar e a fadiga. De maneira
mais ampla, poder-se-ia recolocar a questdo do "departamento francés de ultramar" do ponto de vista dos efeitos
colonialistas da emergéncia da era, por assim dizer, midiatica, da filosofia sobre os paises "periféricos”, afinal,
ela antecede precisamente a "missdo francesa" que funda o departamento de filosofia da USP. E ainda hoje, a
questdo da "infra-estrutura” se coloca: editorial (as tradugdes, por exemplo) e académica (o sentido — ida ou
vinda — dos intercAmbios durante a formacéo, a figura do "especialista” estrangeiro nas universidades brasileiras,
etc.).

%% SOULEZ, 1989, p. 14.

%83 |bidem, p. 29, nota 77.
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necessariamente um fracasso?" 3¢

. Questdo maior da pesquisa de Soulez, ela ndo se pauta por
interrogar de maneira enviesada essa relacdo a partir do campo politico estritamente, como o
faz Politzer ao fundir o homem e a obra. Ao contrério, ela estabelece uma distingdo entre o
conjunto da obra e 0s documentos de arquivos de Estado enquanto eles s&o, ambos, ligados ao
mesmo "nome proprio” do filésofo, "quer o queiramos ou ndo". N&o é sendo do ponto de vista
dessa distin¢do, enquanto ela remete ao mesmo nome préprio, que se pode procurar relacdes
entre a obra e a atividade politica.
O que explicaria, porém, e ja como primeira dificuldade, o grande esfor¢co de
Bergson em separar tanto quanto possivel o homem e a obra, inclusive por meio de
testamento? Separacao que significa partilhar o que remete a "Bergson autor”, de um lado, ou
seja, sua "obra", e 0 que remete a sua atividade diplomatica durante a Guerra de 14, de outro,
Ou seja, suas "missdes”. "Nao haveria sendo uma relacdo de homonimia entre o filésofo e sua
representagdo, entre Bergson e ‘Bergson™ *¥"? Soulez no coloca essa questio sem acrescentar
uma observacdo que nos parece decisiva, qual seja, na tentativa peremptoria de apagar
qualquer tipo de relacdo significativamente filoséfica entre Bergson e "Bergson”, entre o
filosofo e sua representacdo, emerge imediatamente o problema do "homem duplex™ que,
nesse pensador, ndo € anodino, haja vista a presenca da "duplica¢do”, do "duplo”, por toda a
obra: "tudo é duplo no bergsonismo"”, diz Soulez. E ja o caso dos dois tipos de textos, um
"menor”, no qual se insere o artigo "Mes missions”, publicado por vontade do proprio
Bergson, e um "maior”, constituido pelos trabalhos que formam o volume Oeuvres.
A Unica relagdo entre os dois viria, em suma, da utilizacdo filosoficamente

abusiva, mas patrioticamente aceitavel de um efeito de notoriedade.

Entretanto, quem define essa partilha? Bergson enquanto autor? Certamente

ndo. E Bergson enquanto testador? Nova duplicacdo *%.

De todo modo, a duplicacdo parece constituir um dos principios da filosofia
bergsoniana, como ndo cessaram de apontar 0s comentadores: dois aspectos do "moi", dois
tipos de memoria, dois movimentos de sentido inverso, duas fontes da moral e da religido,
duplo frenesi. Deleuze, como é hd muito sabido, privilegia esse aspecto do bergsonismo para
pensar a questdo da diferenciacdo em sua propria filosofia. A operacdo de duplicacdo esta na
base de uma maxima importante em Bergson. De acordo com ela, Bergson afirma que "é

preciso agir em homem de pensamento e pensar em homem de acdo" . A génese desse

%86 SOULEZ, 1989, p. 30.

%87 |bidem, p. 31.

%8 |hidem, loc. cit.

%89 BERGSON, 1935, p. 1537 e BERGSON, 1963, p. 1579.
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imperativo resulta do retrato cruzado de Cousin, que pensava enquanto homem de acdo, e de
Ravaisson, que agia enquanto homem de pensamento **°. Aplicando-se a Bergson sua prépria
maxima, tratar-se-a de questionar se ele agiu, efetivamente, enquanto homem de pensamento
e pensou enquanto homem de acdo. Antes de mais nada, a proposito dessa maxima, Soulez
observa que o tiro de Bergson, ao mirar esse quiasma, "falha duas vezes". "N&o sé nem
Ravaisson nem Cousin ndo chegam, simultaneamente, a agir em homem de pensamento e a
pensar em homem de acdo, mas a carreira deles tera lugar principalmente onde eles ndo

" 3 porém, o "é

deveriam estar: Ravaisson na administracdo, Cousin na universidade
preciso” ndo significa "noés podemos": "Bergson ndo é kantiano. Este é um ideal que tenta
aproximar o que, na pratica, é separado. O quiasma tenta superar, pelo menos retoricamente,
aquilo que é duplicado™ 3%. Se é pela prética que a duplicacio é feita, a reunido dos dois
elementos ndo poderd ser sendo ideal ou, pelo menos, devera coincidir com o lado da
dicotomia que conserva de modo mais auténtico a totalidade virtual primitiva que se dividiu e
que, portanto, seria capaz, em tese, de relancar o eld. Isso permite ver a concepg¢éo
bergsoniana da pratica de um ponto de vista critico e problematizante. Soulez sugere uma
maneira de entender essa concepcao que tem efeitos sobre o que compreendemos por filosofia
como uma atividade ou pratica instauradora e, portanto, imediatamente politica. Com efeito,
quando Bergson se volta para o retrato de Ravaisson "visto nele mesmo e ndo mais em
comparagdo com aquele de Cousin”, ele o vé como duplo. A passagem de que fala Soulez ¢é a
seguinte:

Toda a filosofia de Ravaisson deriva da idéia de que a arte € uma metafisica
figurada e de que a metafisica é uma reflexdo sobre a arte, e é a mesma
intuicdo, diversamente empregada, que faz o profundo filésofo e o grande
artista. Ravaisson tomou posse de si mesmo, ele se tornou mestre de seus
pensamentos e de sua pena no dia em que essa identidade apareceu
claramente em sua mente. E a identificacdo se fez no momento em que se
juntarem nele as duas correntes distintas que conduziam rumo a filosofia e

rumo a arte .

O que é notavel é o fato de que, "sendo duplo, Ravaisson é mais
profundamente uno e mais interior a ele mesmo do que Cousin”, em outras palavras, "ele est4,
portanto, situado no lado bom da dicotomia" ***. E preciso tirar disso uma licdo para a

reflexdo sobre Bergson "politico™: "é mais facil ser filésofo enquanto artista e artista enquanto

%90 BERGSON, 1963, pp. 1463-1464.
¥1 SOULEZ, 1989, p. 32, n. 87.

92 |bidem, p. 32.

% BERGSON, op. cit., p. 1461.

% SOULEZ, op. cit, p. 33.
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fil6sofo, do que ser politico enquanto fil6sofo e filésofo enquanto politico” **°. Talvez resida
ai uma boa razdo para explicar o esforgo de Bergson para separar a obra e 0 homem, porque a
primeira se encontraria no lado bom da dicotomia, aquele que conserva o eld e pode relanca-
lo para mais longe, através de um "esforco superior”. J4 o segundo permaneceria do lado das
exigéncias praticas, das representacdes necessarias para a manutencdo da vida, ainda que elas
se encontrem imobilizadas, sustentando quase mecanicamente instituicdes Uteis. No caso de
Bergson, aquelas que se encontravam ameacadas durante a Guerra.

Ora, a tentativa de Bergson em separar o homem e a obra constitui, nela
mesma, um sintoma de sua prépria duplicacdo. Afinal, lembra Soulez, 0 que é sendo um
sintoma, ou seja, "o esfor¢o pelo qual o sujeito procura expressar um saber sobre si mesmo
que ele desconhece”, o fato de que Bergson lance mao, para ilustrar sua concepcdo de
multiplicidade virtual, nos Données immédiates, de seus proprios sonhos, "na verdade, do
mesmo e Gnico sonho, um sonho de duplo precisamente” 3%°? A "deméncia que é prépria ao
sonho”, segundo Bergson, em Le rire, ndo pode ser expressa a ndo ser por aquele que dela fez
a "experiéncia" através da "fusdo" entre duas pessoas que se tornam uma s sem deixar de
permanecer distintas. "Habitualmente, um dos personagens € o proprio adormecido. Ele sente
que ndo deixou de ser quem ele é; mas a0 mesmo tempo, ele se tornou um outro. E ele e ndo é

ele" 397'

Finalmente, se o sintoma é metafora do sujeito, a obra € sua expressdo maxima, de
modo que Soulez pode encontrar no "duplo” uma "estrutura comum a obra e ao homem",
irredutivel a uma simples bibliografia. "Se Bergson, enquanto filésofo, critica a representacéo,
sua filosofia ndo deixa de sublinhar a necessidade de institui¢cdes, portanto, da representacao”.
E bem Bergson, o intelectual organico da Terceira RepUblica, que duplica sua "obra" através
de "escritos" relativos a sua atividade politica, 0s quais, como insiste Soulez, "ndo podemos
nem integrar completamente no corpus filoséfico, ja que eles ndo tem a mesma visada
pragmatica que os 'livros’, nem excluir completamente, ja que € precisamente engquanto
fildsofo que Bergson foi intelectual organico” 3. A "obsessdo" expressa nos sonhos relatados
se traduz justamente nisso: "é ele (Bergson) e ndo € ele (Bergson)”. De todo modo, o duplo
revela um Bergson obcecado, acima de tudo, pela propria imagem. Uma entrevista com o
senador Beveridge ("Carta de 4 de mar¢co de 1915") é reveladora do "estado de espirito™ do
filosofo durante a Primeira Guerra. Nela, um Bergson, entusiasmado pela Ameérica, afirma

que esta lhe estende um "espelho magico™ e Ihe retorna uma imagem na qual ele aparece

¥ SOULEZ, 1989, p. 33.
%% bidem, p. 32.

%7 BERGSON, 1963, p. 478.
¥8SOULEZ, op. cit., p. 35.
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simultaneamente "idéntico e transfigurado" %

Em suma, ainda segundo suas proprias
palavras, Bergson estd “"encantado" (Lettre 4 mars 1915). Segundo Soulez, a entrada de
Bergson na politica "é sintoma de sua teoria", ndo no sentido psicopatolégico, mas naquele de
um enraizamento psicologico "na relacdo que ele entretém com sua propria imagem", a qual
"se conjuga teoricamente com aquilo que ele pensa sobre ela”. "O problema ultrapassa, além
disso, o caso de Bergson: o problema é bem aquele das relacdes do filésofo e do homem
politico, posto que a notoriedade, isto €, a imagem que o publico se faz do fil6sofo, faz com
que este, queira ou n&o, entre no campo politico” .

A possibilidade de entrada de Bergson na cena politica durante a Primeira
Guerra foi articulada por um antigo aluno seu, Louis Aubert, que publicara um artigo mais
tarde, em 1928, quando da atribuicdo do premio Nobel ao filsofo, retomando esse assunto*™".
Soulez faz uma observacdo que nos parece muito pertinente e segundo a qual o ensino da
filosofia ndo encerra somente questdes filoséficas, mas envolve a politica, ndo no sentido da
presenca ou auséncia de influéncia das "convic¢des” do mestre sobre aquelas do discipulo.
Bem diferente disso, trata-se de ser atento a "escuta totalmente politica™ que um estudante
pode fazer do curso de "um grande mestre" *°2. Néo se trata do “contetido” do ensino, mas da
"transformacdo da relacdo mestre-aluno, por iniciativa do aluno, em relacdo politica”. No
caso, 0 estudante percebeu "a ‘forca’ especulativa do mestre como uma habilidade politica e,

mais precisamente, 'diplomatica™. Assim, somos colocados diante de um bergsonismo
politico bastante singular, ja que "o jogo com e entre as ideias seria um exercicio de relacao
diplomatica”.

Assim, Aubert prepara o locus no qual a imagem dupla de Bergson coincidira
com aquela do mito do filésofo-rei. Com efeito, longe da objecdo dirigida a intuicdo
bergsoniana que fazia dela um reflgio distante da vida concreta, o antigo aluno a compreende
como uma acdo engajada no mundo ou aproximada daquilo que Bergson designava como
"bom senso”. Certamente, Aubert platoniza o bergsonismo e espera, com isso, lembra Soulez,
testar politicamente a filosofia bergsoniana. Esse "teste de validade" tem um fundamento
preciso aos olhos de Aubert, qual seja, a questdo da filosofia como prética intelectual e arte da
linguagem. Ela implica que a filosofia bergsoniana seja capaz de produzir um 'habitus’, no

sentido de 'modus operandi', "suscetivel de ser transposto da metafisica para a politica e, mais

especificamente, para a diplomacia™ e, desse ponto de vista, longe de ser "va", ela teria sabido

99 SOULEZ, 1989, p. 59.

“% |pidem, loc. cit.

1 Cf. AUBERT, L. Henri Bergson (Prix Nobel), Bulletin de la Société Autour du Monde, 1928.
%2 SOULEZ, op. cit., p. 63.
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"associar a retdrica como arte da persuasdo ao método como processo de resolugdo dos
problemas” “®. Sobressai disso a imagem do filésofo, num tempo de "tumulto dos povos" e de
desenvolvimento de forcas que alcavam "técnicos ao pinaculo”, tornado embaixador, para
conduzir um missao junto ao Presidente Wilson, outro académico "investido, (...) através do
voto, dos maiores poderes temporais do mundo" “°*. Bergson, o mestre-filésofo, encontrou
Wilson, o mestre-politico. "O esplendor de cada uma dessas autoridades reflete sobre a outra.
A ‘'autoridade' do filésofo pode se cruzar com o ‘pensamento’ do eminente intelectual que o
presidente Wilson é" “%°.

N&do oferecemos aqui sendo perspectivas bastante gerais de uma andlise
sofisticada que conjuga a problematizacdo filosofica e a investigacdo apoiada em documento
a fim de apreender as relagGes entre a atividade politica e a obra vinculadas ao nome préprio
"Bergson”. Em que essas preciosas consideracdes de Soulez nos sdo Uteis no contexto de
nossa propria pesquisa? Se a tentativa de Bergson em separar a obra e 0 homem fundamenta-
se em sua propria concepcao da divisdo do principio vital como esforco criador que poderia
ser relancado justamente pela primeira enquanto o segundo nada faria sendo sustentar as
instituicOes Uteis a manutencdo da vida, ndo é correto ver uma perfeita coeréncia tedrica nesse
arranjo, signo de uma vitalidade especulativa que o situa no lado bom da dicotomia? Nao é
ainda a restauracdo ontolégica que da sinal de sua eficacia teorica, justamente ao relegar a
pratica, por assim dizer, para 0 mau lado da dicotomia, desprovido de qualquer forca
criadora? E preciso hesitar. Vimos no primeiro capitulo que a performance especulativa n&o
consistia nessa partilha demasiado simples, mas sim na submissdo da experiéncia do
pensamento a um problema principial. Sua operacéo € transcendental, tem um valor nooldgico
e ndo ideoldgico, como observa Deleuze, com Guattari, em Mille Plateaux. "A noologia, que
ndo se confunde com a ideologia, é precisamente o estudo das imagens do pensamento e de
sua historicidade. De certa maneira, poderia dizer-se que isto ndo tem muita importancia, e
que a gravidade do pensamento sempre foi risivel. Porém, ela s6 pede isso: que ndo seja
levada a sério, visto que, dessa maneira, seu atrelamento pode tanto melhor pensar por nés, e
continuar engendrando novos funcionarios; e quanto menos as pessoas levarem a sério o

pensamento, tanto mais pensardo conforme o que quer um Estado”. E o mito do rei-filosofo

498 SOULEZ, 1989, p. 65-66.

94 AUBERT apud SOULEZ, 1989, p. 66.

%5 Apos o retorno a Franca, a notoriedade de Bergson é ainda mais expressiva, e de intelectual ela passa a ser
também institucional. De imediato, ele realiza uma exposi¢do sobre sua viagem para a "Academia das Ciéncias
Morais e Politicas", em Paris. A esse proposito o diplomata Gabriel Hanotaux afirmara: "é como se a embaixada
intelectual continuasse”. Soulez observa que durante anos, até sua morte, Bergson continuou sendo um
"mensageiro transatlantico" (SOULEZ, 1989, p. 116-117).



155

aparece, nessas paginas espléndidas, no seio do funcionamento especulativo e principial da
maquina de pensar. "Com efeito, qual homem de Estado ndo sonhou com essa tdo pequena
coisa impossivel, ser um pensador?". Inversamente qual professor publico ndo sonhou ser um
homem de Estado? Evidentemente, isso tudo concerne ao modelo da recognicdo, a imagem
classica do pensamento.

Assim, Aubert equivoca-se em sua leitura platonizante ao estabelecer uma
divisdo simples entre tedrico e pratico. Mais segundo um outro ponto de vista seu diagndstico
é correto, ou seja, no plano do préprio funcionamento da maquina de pensar, no jogo com e
entre as ideias, ele percebeu a forca especulativa como uma habilidade politica, como uma
capacidade diplomatica. Assim, a performance especulativa estende uma politica que lhe ¢,
por assim dizer, interna e que, no bergsonismo, constitui uma fina diplomacia. Se a eficécia
pratica do modelo especulativo da recognicdo dependia de seu decalque sobre o empirico, a
eficdcia pratica da restauracdo ontologica depende do desdobramento do principio, da diviséo
da totalidade virtual ou de interpenetracdo e na mediacdo diplomatica visando sua restauragao
através de um quiasma ou reunido ideal. E preciso agir em homem de pensamento e pensar
em homem de acdo, essa é a politica que a performance especulativa estende, ou seja, a
diplomacia: por isso, a obsessdo bergsoniana pelo duplo, como se uma onda histericizante
carregasse a filosofia da duragéo para longe do porto, na direcdo de novas terras, de uma terra
incognita, num movimento tanto mais eficaz quanto mais ele é especulativo. Contudo, se ele
permanece especulativo, e portanto insuficiente, é em razdo do problema principial que
implica um lado bom da dicotomia onde se situaria o duplo como quiasma ideal a ser
alcancado. O que explica também, e a0 mesmo tempo, o esforco de Bergson em tentar separar
0 homem e a obra, como se 0 pensador ndo suportasse sua propria estacao histérica. O homem
duplex, nesse contexto, se tem algum sentido, € o de exprimir a propria estacdo histérica
bergsoniana.

Ora, se ha um bergsonismo de Deleuze ele em nada se assemelha a imagem
que nos é dada, ele ndo pode consistir sendo em uma potencializacdo da onda histericizada e
histericizante, de modo a efetuar a abolicdo do problema principial e a liberacdo do duplo
através da performance instauradora. Veremos que isso implica uma outra politica que ndo a
diplomacia bergsoniana. Ja no primeiro capitulo abordarmos a importancia para Deleuze da
instauracdo de uma unidade entre 0 pensamento e a vida, entre o filésofo e a filosofia, entre o
homem e a obra. De um lado, vidas demasiadamente corretas para um pensador, de outro
lado, pensamentos demasiadamente loucos para um vivo: Kant e Holderlin. A um e outro

faltou a performance pela qual se da o engendramento do pensar no pensamento como
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unidade da vida e do pensamento, Unica a poder realizar eficazmente o duplo movimento da
exigéncia bergsoniana, porém ndo mais submetido ao problema principial: agir enquanto
homem de pensamento, pensar enquanto homem de acdo. Nao surpreende, pois, que Deleuze
praticasse um constante interesse pela vida dos pensadores aos quais ele se voltava. Ndo tem
nada a ver com curiosidades biograficas. De Francois Chatelet ele pdde dizer algo de muito
significativo: "é um homem: a obra e a vida se acompanham constantemente" *°°. Da mesma
maneira, a questdo da relagéo entre a doenca e a obra de Nietzsche na qual Deleuze encontra
com muita justica a teoria do perspectivismo e das forcas (o "quem™), de que decorrem oS

7 E pela “filosofia", como

duplos Wagner-Teseu, Cosima-Ariane, Nietzsche-Dionisio
"unidade complexa”, que a "vida" e a "obra" se comunicam: "a vida ativa o pensamento, 0
pensamento afirma a vida"*°®. Ou entéo, Espinosa, cuja Etica é definida como "um livro
simultaneo escrito duas vezes". De um lado, a "afirmagdo especulativa™ através do "fluxo
continuo das definigdes, proposicdes, demonstracdes e corolarios que desenvolvem os
grandes temas especulativos”. De outro lado, a "alegria ética” através da "cadeia rompida dos
escolios, linha vulcanica descontinua, segunda versdo sob a primeira, que exprime todas as
céleras do coracdo e colocam as teses praticas de dendncia e de liberagcdo"**. Nesse duplo
movimento Deleuze enxerga o "mistério da vida de um filésofo". Nao € sendo através dessa
estacdo no movimento de dois movimentos que a Etica realiza a imanéncia e a filosofia ¢ dita
pratica: "a beatitude da acdo”. "Todo o caminho da Etica se faz na imanéncia; mas a
imanéncia é o préprio inconsciente, e a conquista do inconsciente™ .

Todavia, no que se refere a Bergson, nada? Por que nenhum interesse de
Deleuze pelo diplomata cuja imagem dada por Aubert é recuperada por Soulez? Por que
Deleuze ndo insistiu nessa formidavel concep¢do do jogo com e entre ideias como exercicio
sofisticado de diplomacia? Perspicécia de Soulez, ao utilizar a expressdo deleuziana "anedota
de pensamento™ para se referir ao espanto de Philippe Berthelot, diretor politico do Quai de
Orsay, diante da proposta de L. Aubert, num diadlogo resgatado por Rose-Marie Mosse-
Bastide:

Enviar guem, guestiona este (Philippe Berthelot)?
- Bergson, langa Louis Aubert.
- Bergson? Mas é um fildsofo!

% DELEUZE, 2003, p. 148.
“7 1dem, 1965, p. 14-15.

“% |bidem, p. 18.

%99 1dem, 1981b, p. 42-43.
419 1bidem, p. 43.
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- Justamente, é um filésofo que é diplomata, ele fez diplomacia em

metafisica **.

A razdo filos6fica da missdo bergsoniana é precisamente aquela que entende a
filosofia como "discussao entre amigos". Nenhuma surpresa, portanto, que Aubert fale de um
"singular espetaculo” para se referir ao fato de que uma "democracia”, a Franca, envia a uma
outra, os EUA, "um filésofo como embaixador”. Parece-nos que a aparente auséncia de um
interesse de Deleuze pela "vida" politica de Bergson é reveladora ndo de um simples
alheamento ou negligéncia, mas de uma posicao filoséfica que faz sobressair a diferenca entre
os dois pensadores como sendo precisamente politica.

Assim, é notavel que na apresentacdo a traducdo do "Vocabulaire Deleuze", de
F. Zourabichvili, Bento Prado Jr. exibe a questdo politica emergindo da prépria diferenca
entre Deleuze e Bergson no que se refere a0 modo como, hum e noutro, da-se a comunicacao
do pensamento com a vida. Com efeito, inicialmente, Bento Prado faz uma observacéo que,
num relance, confunde-se com uma formula conforme ao bergsonismo de Deleuze: "a tarefa
da prosa filosofica ndo é aquela de encontrar a solu¢do para um problema ja pronto, mas de
formular uma questdo que nao deixa intacta a geografia da filosofia, que a redesenha em toda
sua extensdo". Isso permite a Bento Prado realcar a importancia da nocdo de "devir" na
filosofia deleuziana e a maneira como, “passando da histéria da filosofia a filosofia", esta
altima "acentua a dimensdo do futuro como sendo crucial no pensamento”. Ndo é sendo
atraves desse vetor do devir que é tornada possivel a "osmose™ entre 0 "pensamento e a vida".
Para o pensador brasileiro, atesta-se uma vez mais a presenca de Bergson na obra deleuziana.
Mas, o que importa é levar em conta, em Deleuze, "a bifurcacdo da idéia de duracdo nas
dimensbes diferentes, porém solidarias, do pensamento e da vida". E através dela que o
pensamento deleuziano poderia ter ido mais longe do que Bergson ndo teria podido. Bento
Prado estende, portanto, a propria via aberta por Zourabichvili, em seu livro, a qual, como
vimos anteriormente, questionava precisamente "como articular, para além de Bergson, as

duas dinamicas inversas e, entretanto, complementares, da existéncia" **2

, quais sejam, a
atualizacdo e a contra-efetuacdo. Para além de Bergson deve ser entendido no sentido como
para além da restauracdo ontolégica. Como vimos, para essa Ultima, o desdobramento do ela
em duas tendéncias significava, ao mesmo tempo, a determinacdo de um lado bom, aquele
pelo qual o esforco criador pode ser relangado. Nao por acaso, Badiou acusara Deleuze de ndo

fazer da politica uma disciplina do pensamento, tdo criadora quanto o é a arte, a ciéncia e a

“1 MOSSE-BASTIDE apud SOULEZ, p. 73.
412 ZOURABICHVILI, 2003, p. 16.
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filosofia. Fazendo de Bergson o mestre de Deleuze, o autor de o L'Etre et I'événement, faz
como se este Ultimo ndo tivesse afrontado o problema politico ou o tivesse, como Bergson,
supostamente relegado ao plano da prética, das representacdes Uteis a vida. Ora, a forca de
Deleuze estd em, para além do Bergson restaurador da ontologia, diagnosticar o vetor
histericizante que atravessa todo o bergsonismo. E a essa questdo que Bento Prado esta atento,
ao insistir que "ndo é somente a vida que é criadora; o pensamento também, quando ele se
torna pensamento em duracgéo, participa do engendramento do objeto, operando a superacao
da condigdo humana". Certamente, Bento Prado faz referéncia nessa altura ao 4° cap. da
L'Evolution créatrice, de que tratdvamos acima, ao esforco superior de intuicdo pelo qual a
consciéncia chega a adotar o proprio movimento da vida, ou seja, a duracao real.

Mas isso ndo € tudo, pois o autor de Presenca e campo transcendental lembra
que "a familiaridade filosofica entre Deleuze e Bergson parece se apagar, deixando
transparecer uma radical divergéncia, desde que se passa da relacdo pensamento/vida a
relagdo pensamento/vida politica”. Isto &, had um sutil deslocamento que sugere a necessidade
de levar em conta o problema da vitalidade ndo mais no plano especulativo da restauracao
ontoldgica, mas no plano politico da instauracdo pratica.

Essa oposicdo parece, contudo, um tanto quanto apressada pois se poderia
objetar que nos nos esquecemos da evolugdo do préprio pensamento bergsoniano. Hyppolite
tinha razdo de lembrar que a "filosofia de Bergson € uma filosofia da vida, antes de ser uma
filosofia da histéria humana" **. 1sso nio significa que Bergson néo tenha se preocupado com
a vida politica, mas que ele a compreende em sua relacdo com "a vida universal sobre 0 nosso
planeta”. Em suma, Bergson ndo faz uma "histéria da humanidade”, mas ao contrario, ao ligar
a vida politica ao conjunto do desenvolvimento da vida na terra, ele faz uma "histéria
natural”, nas palavras de Hyppolite. Ela é esbocada em L'Evolution creatrice e estendida com
as Deux sources. Porém, o problema que deve nos ocupar por instante € menos aquele de uma
passagem da relacdo pensamento/vida aquela entre pensamento/vida politica do que aquele
que confronta o bergsonismo politico por assim dizer de Bergson e um bergsonismo politico
de Deleuze, em outras palavras a restauracdo ontoldgica e a instauracdo pratica enquanto uma
e outra implicam duas vias politicas distintas para pensar essa "histéria natural” de que fala
Hyppolite ou a natureza como producdo, segundo o L'Anti-Oedipe. Desse modo, ndo ha
alheamento ao "Bergson politico™ ou diplomata, como se supunha acima, mas um combate ao

Bergson que faz diplomacia em metafisica. Afinal, é Deleuze quem dizia: "ndo ha metafisica,

“3 HYPPOLITE, 1949, p. 915.
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mas politica do ser" **. Salvo que essa politica pode ser uma diplomacia ou uma maquina de
guerra, uma discussdo entre amigos ou a invengao de um povo.

Ora, para podermos avangar, sera necessario esclarecer um pouco mais a
concepcdo segundo a qual Bergson faz politica em metafisica. O problema da unificacdo da
humanidade, tal como ela foi abordado pelo pensador, é significativo a propdsito disso.
Soulez nos auxilia ainda uma vez nessa compreensdo. Com efeito, ele indica com muita
precisdo como, aos olhos de Bergson, a guerra aparece, a0 mesmo tempo, como “espetaculo
inquietante e tranqilizador”, pois ela provou a "superioridade dos regimes democraticos"
enquanto "via" moralmente superior para a "unificacdo da humanidade”. "A significagdo da
guerra prolonga aquela do ela vital. A L'Evolution créatrice desdobra-se em filosofia da
historia"*">. Essa abordagem ganha em evidéncia quando se compara um curso de Bergson
dado no College de France durante o ano escolar de 1910-1911 com uma passagem
acrescentada a conferéncia feita na Universidade de Birmingham e que encontramos na
coletanea L'énergie intellectuelle, em 1919. Como observa Soulez, essa Gltima, que remonta
ao pos-guerra, contradiz “palavra por palavra” o curso que antecedeu em alguns anos o inicio
da guerra. Citemos um e outro.

Primeiramente, o curso de 1910-1911.:

A sociedade humana, unido de todos os individuos que povoam a terra, é um
ideal realizavel? Ha, no fundo das coisas, um elemento irredutivel a fuséo de
todos o0s humanos numa associacdo grande como o0 universo? O
conferencista hesita em responder: ele se contenta, de acordo com sua
maneira, de conduzir seu auditério rumo ao que poderia ser a solu¢do do
problema.

"No momento em que, pela criacdo da pessoa, a impulsdo se dissociou em
diversos 'eu’, entre esses eu separados surgiram antagonismos; a separagdo
engendrou oposicdes, contradicdes que o progresso evolutivo deve abolir,
realizando uma unido que lembraria a unidade primitiva.

"Essa unido, se ela puder se fazer, ndo sera obtida pelo desgaste dos
elementos ou pela fricgdo que apaga as diferencas, mas, ao contrério, pelo

crescimento desses mesmos elementos dando a cada um deles for¢a o

bastante para obter o respeito dos outros, a todos nobreza o suficiente,

generosidade o suficiente para amar a multiplicidade na unidade*®.

Em seguida, o texto de 1919:

Em luta com elas préprias e em guerra umas com as outras, elas [as
sociedades humanas] procuram visivelmente, pela friccdo e pelo choque, a

414 DELEUZE, 1988b, p. 10.
1> SOULEZ, 1989, p. 207.
418 BERGSON, apud SOULEZ, 1989, p. 206-207.
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aparar os angulos, a desgastar os antagonismos, a eliminar as contradigdes, a
fazer com que as vontades individuais insiram-se sem se deformar na
vontade social e que as diversas sociedades entrem por seu turno, sem perder
sua originalidade nem sua independéncia, numa sociedade mais vasta:
espetaculo inquietante e tranqiilizador que ndo podemos contemplar sem
dizer que, ainda aqui, através dos inimeros obstaculos, a vida trabalha para

individuar e integrar para obter a maior quantidade, a mais rica variedade, as

mais eminentes qualidades de invencéo e de esforgo *.

O que surpreende Soulez e ndo nos deixa indiferentes nessa derradeira analise
bergsoniana a proposito da unificacdo da humanidade é o fato dela relevar diretamente de
suas consideracdes de Bergson acerca da propria unificacdo da Alemanha, em seus "Discursos
de guerra”. Com efeito, sem se perguntar se a Alemanha teria outra escolha que ndo a ma
escolha, Bergson caracteriza, de um lado, um "sistema de unificacdo rigido e ja dado, que
viria de fora se sobrepor mecanicamente a ela" e, de outro lado, a "unidade que se faria por
dentro, através de um esforco natural da vida" **®. No fundo, o que ele opde é a administracéo
mecanica e artificial da Prussia que se impde a dindmica vital e organica da Alemanha. Contra
a propria logica bergsoniana, de L'Evolution créatrice, por exemplo, onde a tendéncia do
grupo acentua sua divergéncia e a0 mesmo tempo conserva a lembranca da origem comum,
tornando possivel a emergéncia da virtualidade adormecida, ao contréario disso, a escolha para
a Alemanha é colocada entre termos ja pre-estabelecidos, entre o "vicio" e a "virtude",
ignorando qualquer virtualidade. N&o se falara mais em "regressdo ao estado selvagem”, a
qual implica a possibilidade de uma retomada do progresso, nem mesmo de “retorno ofensivo
da barbarie”, mas de uma "nova barbérie" **°. Bergson via na via tomada pela Alemanha a
"possibilidade de uma evolucdo perversa da humanidade” “*°. Trata-se de uma "variante
catastrofica™ acrescentada a uma filosofia da historia que €, a0 mesmo tempo, uma "teleologia
prospectiva”. De todo modo, para a Alemanha ndo haveria imprevisibilidade, apenas
precipitacdo na catastrofe. "N&@o ha oscilacdo, nem caminho que se descobre enquanto se
inventa", como seria de se esperar do autor de L'Evolution créatrice que, ao contrério, utiliza
conceitos dessa obra, como "evolugdo”, "regressdo”, "progressdo”, em seus discursos, no

"nivel do senso comum evolucionista da época” *?*.

“" BERGSON, apud SOULEZ, 1989, p. 206

18 BERGSON, apud SOULEZ, 1989, p. 137

19 £ o que nota Soulez de um discurso de guerra a outro, aquele do dia 8 de agosto de 1914, onde se trata de um
"retorno” e aquele de dezembro do mesmo ano onde se trata de uma "regressdo”, BERGSON, apud SOULEZ,
1989, p. 140.

420 BERGSON, op. cit., p. 1115.

21 SOULEZ, 1989, p. 141 et seq.
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A questdo da possibilidade de uma evolugdo perversa da humanidade n&o
aparecem por acaso. Certamente, Bergson busca, diante do "impensével” da guerra, dar uma
significacdo a ela, conforme ao titulo de um de seus Discursos. E ainda uma maneira de salvar
a idéia de progresso. Porém, diante desse quadro em que a guerra aparece como "resgate do
sentido", Deux sources representa uma mudanca significativa. Uma evolucdo perversa da
humanidade ¢é afirmada, ndo mais na forma de um "retorno", mas de uma possibilidade real, ja
que aquilo a que se faria o retorno, como indica Soulez, jamais desapareceu. Essa
possibilidade concerne, nessa obra, o préprio modo de vida triunfante na Primeira Guerra que
conduzira & "sociedade afrodisiaca” “*%. Essa possibilidade configura uma ruptura em relacéo
ao Bergson diplomata? O que significa, de fato, fazer diplomacia na metafisica?

A diplomacia em metafisica, para Bergson, implica uma reflexdo sobre o
problema da forca e do direito. Com relacdo a primeira, Soulez nota que o autor do Discurso
“La force qui s'use et celle qui ne s'use pas"”, de 4 de novembro de 1914 *** permanece no
interior de uma "problematica liberal durante a guerra”. O fato dele sublinhar a palavra

"durante” ndo € anddina, pois as Deux sources representardo "questionamentos radicais"

22 Curiosamente, mais tarde, em Deux sources, a variante catastréfica é considerada a partir da anélise do
maquinismo e de sua organizacdo da producdo e do consumo com vistas apenas ao luxo e ao conforto. Essa
anélise é tanto mais importante quanto hoje vivemos uma atualizacdo do discurso em torno da "nova barbérie"
ou da "variante catastrofica" com o chamado "aquecimento global”, com a dita "mudanca climatica". De certa
maneira, é legitimo dizer que a situacdo atual é um desdobramento do "carater geral" do mundo estabelecido
definitivamente durante a Guerra de 14, conforme apontava Patocka, em seus Essais hérétiques sur la
philosophie de I'histoire, citado por Soulez. Se a Primeira Guerra "demonstrou que a transformacdo do mundo
num laboratério atualizando reservas de energia acumuladas durante bilhfes de anos deveria forgosamente se
fazer através de guerra”, ou seja, "eliminacdo de todas as ‘convences' que faziam obstaculo a liberacdo da forga"
(J. PATOCKA apud SOULEZ, 1989, p. 132), nas Deux sources, essa liberacéo é tida como estabelecida e supde,
na nova ordem mundial, seu crescimento continuo. Ora, Bergson v& nisso um "erro de orientacdo" que
desemboca num dilema de ordem moral. Mas hoje, esse crescimento parece se chocar com a questdo da finitude
dos recursos do planeta, com a reducdo da biodiversidade e com a entrada numa nova era geoldgica, 0
antropoceno, em que as transformag@es impostas pelo homem ao conjunto da natureza gera, cada vez mais, uma
resposta que, caso ultrapasse um certo limite, constituiria uma variavel fora de toda previsibilidade e, por
consequéncia, de qualquer controle pelo homem. Fazendo do antropoceno uma espécie de desdobramento do
antropocentrismo e do "desenvolvimentismo extensivo™ ou "crescentista” a efetuacdo das estruturas colonialistas
da metafisica, recusando essa concep¢do econdmica que ndo é uma "necessidade antropoldgica”, mas uma
"antropologia da necessidade" (uma "génese da economia” enquanto "economia do Génesis", aquela que coloca
a "insuficiéncia" e a "falta" no desejo), Viveiros de Castro (2011) propde a nocdo de "reenvolvimentismo
intensivo" e "ecoldgico”. Assim, ele atualiza em novos termos a questdo colocada por Bergson para a
humanidade: se ela quer viver apenas ou viver bem. Mas, ha uma diferenga. O "viver somente", dentro da légica
do desenvolvimentismo extensivo, implica no horizonte a variante catastroéfica da mudanca climética de modo
que a escolha seria entre viver de maneira terminal - e nesse ponto ele alcanga, por outros caminhos, algumas
conclusBes de P. Sloterdijk acerca da hiperpolitica - ou viver bem - que, para Viveiros, significa renunciar ao
maquinismo. A simplicidade mistica atualizada pelo devir-indio. Certamente, as semelhancas apressadas nao
devem nos enganar a proposito das diferencas mais profundas e se houvesse um bergsonismo de Viveiros de
Castro, ele seria como aquele de Lévi-Strauss, apontado por F. Keck (2011), um "bergsonismo desesperado". No
nosso entender, o ponto de convergéncia é a performance especulativa, de maneira que a "cosmopolitica do
ambientalismo™ ou "cosmopraxis polivoca, multipla e simétrica”, proposta por Viveiros de Castro, estende a
"diplomacia metafisica” bergsoniana. Com efeito, os limites do reenvolvimentismo intensivo coincidem com os
da segunda sintese do tempo.

423 BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 1106.



162

dessa concepcao que remonta ao sec. XVIII, a Adam Smith, entre outros, atravessa o séc. X1X
até a guerra de 14, associando "progresso material, progresso moral e progresso da liberdade"
24 Dessa maneira, a guerra para Bergson ndo é "a guerra da Forca contra o Direito, mas a
guerra entre dois tipos de forgca". A tese aleméa, para Bergson, consiste em néo distinguir entre
forca e direito.

A tese da Alemanha seria, entdo, aquela da forca enquanto direito. Ao
contrario, a tese dos paises da Entente seria aquela do Direito enquanto
forca, mais exatamente enquanto suplemento de forca. (...) A forca da tese do
direito da Forca esta na forca da... forca. Mas essa tese guarda uma fraqueza.
Quem viria em socorro da Forga se ela enfraquece, ja que essa forga quer ser
'tudo’ e visa a dominacdo do mundo? N&o ocorre 0 mesmo com a for¢a que
reconhece o direito. Reconhecer o Direito é reconhecer a legitimidade de

outras forgas. Por conseqiiéncia, a uma forca que reconhece o direito podem

se juntar outras forcas que reconhecem o mesmo direito **.

No contexto da guerra, o esforco de Bergson consistira em articular, a partir
dessa concepcdo da forca, a idéia de "liga" e em tentar convencer 0s americanos que essa
nocdo, entre os franceses, coincide com aquela da Sociedade das Nacdes, desejada pelos
Estados-Unidos. De qualquer modo, no que concerne ao problema da forca, Bergson se move
em "seu campo filoséfico”, sublinha Soulez, afinal o que seria 0 pensamento acerca do eld
vital como vis a tergo? Contudo, inversamente, nenhuma reflexdo importante sobre o Direito
aparece em suas obras, o que contribuiu, observa ainda 0 comentador, para alimentar a idéia
de que Bergson ndo seria uma pensador do politico. "De fato, em grande parte a tradicdo da
filosofia politica faz essencialmente desta uma filosofia do direito” *°. Mas l4 onde se
diagnostica uma negligéncia no pensamento bergsoniana, "teria sido melhor se perguntar por
qual razdo filosofica o Direito € minimizado a esse ponto por Bergson”. Ver-se-ia, talvez, que
isso se deve ao fato de que, em Bergson, "o Direito é pensado sob o signo da forca" **’. O
discurso de guerra sobre a forca evidencia essa situacdo, mas por ser tomado como simples
texto de propaganda, ele foi deixado de lado pelo campo académico. Toda a forca do trabalho
de Soulez é retomar tais textos e restitui-los na continuidade do pensamento bergsoniano,
abrindo novas vias de compreenséo. E o caso, por exemplo, de um curso de "Moral" dado por
Bergson em 1893, no Liceu Henri-1V:

O direito foi definido por Leibniz como um poder moral. A idéia do direito
é, portanto, correlativa da idéia de dever, a qual foi definida por Leibniz

24 SOULEZ, 1989, p. 130.
“2% |biem, p. 131.

“26 1hidem, loc. cit.

27 1bidem, p. 132.
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como a idéia de uma necessidade moral. Um poder moral assemelha-se a
uma poténcia fisica no sentido de que ele é capaz de determinar ou de
impedir uma agéo. Mas sua forga ndo possui nada de material; ela ndo exerce
uma coercdo fisica. Ela reside inteiramente numa representacdo

intelectual"**,
A parte o apontamento de que entre todos os filésofos reconhecidos pela
historia da filosofia, Bergson é um dos "mais préximos de Leibniz", tanto mais quanto a
atividade diplomética do primeiro se aproxima daquela do agente do Eleitor de Handver,
Soulez insiste numa questao que nos € certamente cara, no contexto de nossa tese. Com efeito,
o0 trecho citado do curso mostra que o direito é um "poder"”, ou seja, uma "forca". Mas a
"Forca do direito" ndo é uma "Forca fisica", produzindo os mesmos efeitos que esta através de
meios ndo materiais. Dessa maneira, 20 anos depois, no discurso de guerra analisado acima
(de 4 de novembro de 1914), "Bergson ndo mudou de opinido”. Porém, ele introduz uma
nuance decisiva. Em L'Evolution créatrice, o filésofo determinava o "carater limitado da
forga". A divinizagdo do eld vital ndo era possivel devido a sua finitude. Contudo, a esta
"opde-se agora a capacidade de renovacio da ‘energia espiritual' " **°. Antes da guerra, em La
conscience et la vie, de 1911, o espirito ja era definido como "forga capaz de tirar dela prépria
mais do que ela dispde"”, buscando “"perpetuamente (...) transcender-se” **°. Apés o fim da
guerra, notoriamente em Energie spirituelle, em 1919, Bergson formula definitivamente o que
poderiamos chamar de um principio que orienta seu pensamento dai em diante, qual seja,
aquele que conclui pela superioridade do ponto de vista do "moralista™ sobre o ponto de vista
do "artista”. "Os grandes homens de bem, e mais particularmente aqueles cujo heroismo
inventivo e simples abriu novas vias para a virtude, sdo reveladores de verdade metafisica™
L Ora, nota Soulez, é conforme a essa concepcdo da moral que Bergson determinara seu
pensamento do politico mais tarde, nas Deux sources, "mais do que ele teria feito se ele
tivesse permanecido no ponto de vista do artista e tivesse escrito uma obra de estética"**?.
Enfim, a propria idéia de diplomacia em metafisica repousa sobre a concep¢do do Direito
enquanto forca e esta se revela de maneira privilegiada aos olhos do moralista: com efeito, o
suplemento de forca, representado pelo Direito, ndo pode encontrar sua fonte sendo no esforco
de renovacdo espiritual efetuado pelo moralista. O metafisico se faz moralista a0 mesmo

tempo em que se torna diplomata.

428 BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 132.
%29 SOULEZ, 1989, p. 133.

% BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 133
31 BERGSON, 1963, p. 834.

2 SOULEZ, op. cit., p. 133.
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Mas, é possivel aprofundar ainda mais a relagdo entre a atividade politica de

Bergson e o conteudo de sua propria filosofia. Um caminho seria explorar o sentido da critica

bergsoniana, em La pensée et le mouvant, a inteligéncia e seus esquemas fixos, e a0 mesmo

tempo a ordem social rigida que lhe corresponderia como "filosofia da cidade". A sociedade,

tal como a filosofia, pretende “saber tudo” **3. Com efeito, "o objeto essencial da sociedade é

inserir uma certa fixidez na mobilidade universal. Tantas sociedades, tantas ilhotas

consolidadas, aqui e ali, no oceano do devir. A critica dessa consolidag&o resulta naturalmente
da critica da inteligéncia e da linguagem.

Esta consolidacdo é tanto mais perfeita quanto a atividade social é mais

inteligente. A inteligéncia geral, faculdade de arranjar 'razoavelmente' 0s

conceitos e de manipular convenientemente as palavras, deve entdo auxiliar

a vida social, como a inteligéncia, no sentido estreito, funcdo matematica do

espirito, preside o conhecimento da matéria. E & primeira sobretudo que se

pensa quando se diz de um homem que ele é inteligente ***,

O homem inteligente esta apto a se ocupar das coisas da vida corrente, mas ndo
deveria se comprometer com questdes da ciéncia em suas multiplas especialidades, menos
ainda, com filosofia, campo no qual as "questdes colocadas ndo relevam mais somente da

" 4% Contudo, 0o "homem

inteligéncia" e se da a "constituicdo de novas significacdes
inteligente™ aparece como um "duplo” do filosofo e "vem sem cessar ocupar na ordem do
discurso o lugar que o filésofo reserva a si mesmo™ **. Trata-se do homo loquax que, assim
como o sofista, cré saber tudo em razdo da relacdo que ele entretém com a linguagem : "todo
seu pensamento é reflexdo sobre sua fala”, diz Bergson. O homem-inteligente visa a agédo
eficaz e, desse modo, mais amplamente a conservacdo da ordem social. Assim, Bergson
condena o fato de se chamar de "razdo" a essa "logica conservadora” que orienta 0
“pensamento comum™: " ‘conservacdo' assemelha-se bastante a conversacdo" “*’. Seu saber
total tem como esteio a "sintese”, tal como Bergson a define, no Cap. IV de L'Evolution
créatrice, como operacdo da linguagem na origem da "filosofia das ldeias", cujos santos
padroeiros sdo Platdo e Aristoteles. A compreensédo totalizante dos sistemas filosoficos tem
sua origem, assim, no esquema pratico que esta na base da linguagem. Curiosamente, Soulez
chama a atencdo para a critica, que acompanha aquela da sintese, dirigida a nocdo de

"participacdo” em Platdo. Pensamento e linguagem ndo operam sendo por meio de elementos

% SOULEZ, 1989, p. 230.
% BERGSON, 1963, p. 1323.
¥ SOULEZ, op. cit., p. 232.
“% 1bidem, p. 230.

3" BERGSON, 1969, p. 1322.



165

estaveis ou formas imutaveis, pelos quais o real é recomposto sobre o fundo do puro devir
indeterminavel. A filosofia classica ndo vai sendo objetivar esse esquema préprio a linguagem
e que serve para a acdo eficaz no mundo, mas ndo para a especulacao.
Mais ela dirigira sua atencéo sobre essas formas que o pensamento delimita
e que a linguagem exprime, mais ela os vera se elevar acima do sensivel e se
sutilizar em puros conceitos, capazes de entrar uns nos outros e mesmo se
reunir, enfim, em um conceito anico, sintese de toda realidade" **.

Nesse mundo das Ideias o pensador se instala, promovendo “conciliagdes” e
"concessdes"” entre 0s "puros conceitos”, dedicando-se "nesse meio distinto a uma habil
diplomacia™ **°. O homo loquax ou homem-inteligente remete-nos ao homem fatigado, cujo
pensamento se assenta sobre uma imagem dogmatica, formada por slogans e opinides. E
também um diplomata em metafisica j& que 0 mundo do reconhecimento dentro do qual se
move n&o é outro sendo o mundo das ldeias.

Contudo, sabemos que a critica bergsoniana recai sobre as ambicdes
metafisicas da inteligéncia, em pretender extrapolar o universo da agdo para o qual ela foi
talhada. Soulez tem razéo, pois, em lembrar que Bergson recupera pragmaticamente o que ele
criticou teoricamente. Natural ao espirito humano, a "socializacdo da verdade”, praticada pelo
homo loquax enquanto filosofia da cidade, deve ser conservada no dominio pratico. E por
meio dessa recuperacdo que o filosofo, numa passagem notavel de La pensée et le mouvant,
justificard a “estabilidade das instituicbes” e a recusa "de qualquer interpretacao
revolucionaria de seu pensamento” *°. O filésofo, "como todo mundo”, ndo se encontra em
posicao de recomendar a "estabilidade™ ou a "mudanca” as sociedades humanas. "Uma coisa é
um principio de explicacdo, outra coisa uma maxima de conduta”. Como homem de bom
senso, o filosofo devera admitir, como todo mundo, a necessidade das instituicbes enquanto
quadro de estabilizacdo relativamente invariavel oposto a "diversidade” e a "mobilidade dos
intentos individuais”. A Unica diferenca do filésofo, em relacdo a todo mundo, € que ele
compreende melhor o papel das institui¢cGes, que funcionam como "imperativos"” no "dominio
da acdo" contribuindo com o "trabalho de estabilizacdo que os sentidos e o entendimento
efetuam no dominio do conhecimento quando condensam em percepcdo as oscilagdes da
matéria e em conceitos o fluxo das coisas" **!. Assim, a evolucdo das sociedades é sustentada

pelo quadro rigido das instituicGes. Analise curiosa, quando se pensa na filosofia bergsoniana

% BERGSON, 1969, p. 771.

“%9 1bidem, p. 843.

0 SOULEZ, 1989, p. 233.

“! BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 233.
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como aquela que denuncia a insuficiéncia de um suporte fixo para pensar 0 movimento. De
toda maneira, é nesse quadro que surpreendemos o homem de Estado com o dever de "seguir"
as "variacdes" da sociedade e de "modificar a instituicdo enquanto ainda é tempo: de cada dez
erros politicos, h4 nove que consistem em simplesmente tomar por verdadeiro aquilo que
cessou de sé-lo. Mas o décimo, que pode ser a mais grave, sera 0 de ndo mais tomar por
verdadeiro aquilo que, entretanto, ainda o é" *. Soulez observa que se a sociedade tem
dificuldade em distinguir o "homem inteligente" do verdadeiro "pesquisador”, o filésofo ndo
distingue, por seu turno, em todos os casos, 0 "homem de bom senso” do "homo loquax” e,
com isso, Bergson acentua a "permanéncia enquanto condi¢do da evolugdo". Para 0os nove
casos de erros politicos, 0 homem de bom senso ndo deve se contentar em ter razdo, "mas
deve incessantemente recomecar a ter razdo" “**. Ao contrario, no décimo caso, ele deve
afirmar que a "conservacgdo prima". A coincidéncia entre o0 homem de bom senso e 0 homo
loquax se d& no fechamento necessario a acdo, o que significa que "a atualidade na vida de um
povo ndo dura mais do que 0 tempo necessario as exigéncias da acio" ***.

E por ter se dedicado & metafisica enquanto ciéncia experimental que trabalha
sobre problemas precisos que o filosofo Bergson ndo pode sair de sua competéncia para julgar
sobre problemas que concernem a atualidade politica e social. O duplo se revela aqui pela
dificuldade de ser contemporaneo, devido a diferenca de ritmo entre a duracdo na qual uma
obra se elabora e aquela da atualidade das sociedades. Soulez vé aqui um reflexo da atividade
politica de Bergson sobre seu pensamento. Verdadeiro "pesquisador”, deixou sua
"competéncia” e se comportou, assim, como um "homem inteligente"? O pensador, se ele
quer tratar de questdes politicas ou se envolver diretamente numa luta politica, ndo tem opcao
a ndo ser deixar sua competéncia e se tornar homo loquax? E esse o significado da "ilusdo
comum™ a qual o pensador deve se adaptar no momento em que ele "ndo é mais fildsofo nem
cientista, mas simplesmente inteligente” **>? Ora, Soulez enfatiza que a imprensa constituiria,
para Bergson, a instituicdo cuja especialidade consiste em "dar as pessoas ‘competentes’ a
ilusdo de serem 'inteligentes' e, através disso, a possibilidade de atingirem enfim, gracas a
notoriedade, seu nivel de incompeténcia” “*°. O autor parece sugerir um esboco de critica
bergsoniana da comunicacdo. Se a competéncia filosdfica consiste na atividade de posicao de

verdadeiros problemas, a atividade comunicacional, por seu turno, é o campo de ressonancia

442 BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 234.
3 SOULEZ, 1989, p. 234.

% 1bidem, p. 235.

> BERGSON, 1989, p. 1324.

8 SOULEZ, op. cit., p. 236.
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de falsos problemas. E Bergson, ele proprio, quem descreve o que seria essa faculdade

comunicacional, a ilusdo comum néo sendo sendo uma ilusdo do comum.
Com frequéncia, vai-se consultar, acerca de um ponto dificil, homens
incompetentes, pelo fato de que eles alcancaram a notoriedade pela sua
competéncia em questbes completamente diversas. Lisonjeia-se, assim,
neles, e sobretudo, alimenta-se no espirito do publico, a idéia segundo a qual
existe uma faculdade geral de conhecer as coisas sem té-las estudados, uma
'inteligéncia’ que ndo é nem simplesmente o habito de manipular, na
conversagdo, conceitos Uteis a vida social, nem a funcdo matematica do
espirito, mas uma certa poténcia em obter o conhecimento do real a partir de
conceitos sociais, combinando-os habilmente" .

A conversacdo, a diplomacia dos puros conceitos, enfim, 0 pensamento em
comum, além do que ndo haveria nada a procurar, caracterizam, pois, a politica e mais
amplamente as instituicbes responsaveis pela conservacdo da ordem social e o filésofo, cuja
atividade é necessariamente solitaria, ai ndo pode penetrar sem deixar sua competéncia e, por
conseqliéncia, sem se tornar homo loquax. Isso dito, Bergson nao teria, ele proprio, tornado-se
homo logquax, ao fazer uso publico de seu pensamento durante a primeira guerra? A descrigdo
acima ndo sugere outra coisa, afinal "jamais se descreve tdo bem uma tentacdo sendo quando
se cedeu a ela...” *® Ao mesmo tempo, é uma “questdo pragmatica” que decide da
"articulacdo entre o volume Oeuvres e 0 volume Mélanges”, ou seja, do duplo que corre o
risco de se confundir aqui com o comum, o médio, o mediado. Bergson ndo deixa, a esse
respeito, nenhuma ddvida ao confessar no inicio de "Mes missions”. "Eu vou falar da
atividade que pude exercer pessoalmente no exterior, independentemente de meus livros.
Meus cursos e conferéncias valeram-me certamente uma real popularidade, apesar de té-los
sempre mantido no nivel o mais elevado. Dessa popularidade - ndo mais do que aquela que
me valeram meus cursos do College de France - jamais me senti envaidecido (ao contrério,
ela acabou se tornando odiosa). Ao menos, ela permitiu que eu me tornasse util a Franca
durante a guerra. Eu faco alusdo as trés missdes que eu realizei no exterior" **°. Diante do
mundo do comum, o que resta ao filosofo sendo estabelecer uma estratégia de filosofo e homo
loquax? Para Soulez, Bergson ndo somente o fez como elaborou a teoria de "sua propria
estratégia"! NGs nos limitaremos a resumir alguns aspectos desse argumento.

Com efeito, a obra, materializada no livro, € o Unico meio que o filésofo tem de

se enderecar a seu publico, ou seja, aos leitores de seus livros. Mas como tal, esse publico é

“7 BERGSON, 1963, p. 1324.
8 SOULEZ, 1989, p. 236.
449 BERGSON, 1972, p. 1554-1555.
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um n&o-publico, ja que se trata de visar o homo sapiens a despeito do contexto historico e
politico. Devido ao ensino e a pressdo da opinido, o filésofo se dirige a diversos publicos, ndo
sendo 0 mesmo que se exprime através do livro, abandonando, por assim dizer, sua
competéncia. Ao se dirigir & opinido publica, o filésofo se torna homo loquax. H4, sobretudo,
um “efeito paradoxal” de um sobre o outro, pelo qual Bergson pdde receber a incumbéncia de
exercer uma atividade politica. "Dito de outra maneira, o publicitario transforma o filosofo em
um auténtico homem politico, ou seja, em um homem que joga deliberadamente sobre o
intervalo entre o publico e o privado através de conferéncias e ‘conversaces' politicas” **°.
Mas enquanto autor, o filosofo também se serve de um suporte para comunicar e, de toda
maneira, admita ou ndo, constroi uma estratégia em relacdo a seu publico, até mesmo quando
introduz a figura transcendente do Outro como destinatario, para além da universalidade dos
homens. Nado é um fato, como afirma o agudo leitor de Bergson, que "em cada época 0s
fildsofos necessitaram se haver com as ‘'midias' de seu tempo™ **'? J4 era assim para Plat&o
diante da introdug@o de um novo suporte e o problema da paternidade do texto escrito surgido
com a sua circulagcdo, ao passo que o dialogo filoséfico se dava apenas entre amigos a
distancia do publico. Passando a filosofia moderna, mais especificamente a Kant, o espaco
publico em seu tempo apresenta certas analogias com o dialogo platénico. E que, de certa
maneira, um livro deve responder a outro livro, uma publica¢do a outra publicacdo. Toda a
questdo do duplo, quando se passa a Bergson, tem forte relacdo com a transformacdo pela
qual 0 espaco publico atravessava, em seu tempo, ja que a impressdo em grande escala
resultara numa particdo entre publicacdo legitima, ou seja, livros, e publicacdo ndo-legitima,
como exposicdes orais, entrevistas, enfim, transcri¢cbes daquilo que deveria permanecer oral.
N&o a toa, homo logquax significa "homem tagarela™: flatus vocis. Vimos acima que Bergson
vincula a popularidade aos cursos dados no College de France e as conferéncias realizadas
nos Estados Unidos. Essa analise se mostra coerente com o principio bergsoniano de que a
intuicdo ou emocdo que ndo chegam a se comunicar por escrito ndo sdo sendo fantasia. A
demarcacao livro/ndo-livro passa, pois, para publicacdo legitima/publicacdo ndo-legitima, até
se tornar enfim escrito/oral. Porém, essa demarcacao estrita deve ser nuancada, ao menos se
levamos a sério a apreciacao positiva de Bergson em relacdo as transcricdes de cursos, por

exemplo, no caso de Lachelier **2. Assim, h& casos em que o oral (certos cursos) merecem ser

0 SOULEZ, 1989, p. 241-242.

! 1bidem, p. 243.

#2 v Lachelier ndo se sentia obrigado a escrever, como se todos pudessem e devessem chegar, concentrando
suficientemente sua atengdo, as conclusdes que ele proprio havia alcangado. (...) Felizmente, suas funcfes na
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escritos. lgualmente, é possivel encontrar casos em que Bergson ele mesmo nao respeita a
demarcacdo e faz com que o oral preceda ao escrito. Por exemplo, na "Introducdo” a La
Pensée et le mouvant, onde é feita alusdo a uma licdo dada no Collége de France e a uma
conferéncia dada nos Estados Unidos, de modo que se trata de resumir o que foi, segundo o
autor, largamente desenvolvido oralmente. Mas também o esboco de historia dos sistemas
elaborado no Cap. IV de L'Evolution créatrice "ndo é sendo o resumo bastante sucinto” do
que foi desenvolvido "longamente”, em cursos no Collégede France, entre 1900 e 1904*%3, E
possivel, assim, constatar um duplo movimento de ida e vinda entre os cursos, conferéncia,
entrevistas de um lado, e a obra, de outro, de modo que "todo seu pensamento ndo esta nos
seus livros"**. Aos olhos de Soulez essas idas e voltas evidenciam que o pensamento
bergsoniano desenvolve-se em dois registros simultaneamente: livro e curso. "Bergson soube
ser contemporaneo de seu tempo, conforme a definicdo da contemporaneidade dada por ele
proprio. N&o se pode mais, portanto, localizar a demarcacdo entre livro e o resto. Diante da

"4 Mesmo

eternidade, Bergson se define como autor/professor no College de France
enquanto autor, Bergson &, pois, duplo. E que livros e cursos sdo destinados a provocar o
esforco para aceder a intuicdo. Fazer obra para Bergson significa efetuar esse esforco de que
os livros e 0s cursos s3o o suporte. "E a musica que é a obra, ndo a particio, sobretudo de um
ponto de vista bergsoniano™. Porém, o efeito de popularidade arrasta o filosofo para "mais
longe do que ele teria desejado, na direcdo da politica”. Diante desse "desdobramento™ do
duplo em homo loguax, Bergson pretende reagir privilegiando o "livro". "N&s reencontramos
a mesma estrutura de uma subjetividade duplicada da qual uma parte pretende estabelecer
uma demarcacdo entre ela e o outro, mas sem cessar de fazer alusdo ao que ela rejeita. A
popularidade fez Bergson desviar-se de seu objetivo pragmatico e o testamento fixou em sua
duplicacdo" **°. Ora, para Soulez, o problema do "duplo” é ligado & quest&o do "espelho™: o
outro enquanto destinatario é em "posicdo de espelho” e, enquanto tal, "parcialmente objeto
de identificacdo". "E normal, nesse sentido, ser o duplo e ver repercutir seu duplo na fala do
outro. A duplicacdo enquanto sintoma se produz quando O sujeito emite ou deseja emitir
mensagens incompativeis quanto ao seu destinatario e, consequentemente, quanto ao seu

contetido"**’. Em outras palavras, o sintoma se manifesta quando o fil6sofo, que concebe a

Universidade o obrigaram a falar, suas licbes foram recolhidas, muitas geracdes de mestres puderam beber,
assim, de seu pensamento” (BERGSON, 1972, p. 503).

%3 BERGSON, 1963, p. 725.

% SOULEZ, 1989, p. 250.

“*% |bidem, p. 250.

%% |biem, p. 253.

7 |bidem, p. 254.
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comunh@o como entusiasmo produzido pelo esforco para retornar a intuicdo da duragdo, ou
seja, que ndo concebe a obra sendo como tal esfor¢o especulativo e que, no limite, poderia
dispensar todo suporte, o filésofo vé-se confrontado com midias que arrastam, por assim
dizer, seu pensamento para além do circulo dos "amigos" que fazia a eficicia da estratégia
platonica de uma "comunicacdo puramente privada que se enderecava a todos porque se
enderecaria a cada um" **,

Chegamos, assim, no ponto mais sensivel da questdo da socializacdo das
verdades reconhecidas, ou seja, do problema da "filosofia da cidade"”. A consolidagdo de uma
ilhota no oceano do devir se mostrou inseparavel da atividade da inteligéncia que opbe ao
filosofo o seu duplo, 0 homo loquax. Entre os antigos, a tentativa de se contrapor ao duplo,
quer dizer, aos sofistas, dava-se por meio do regime de pertencimento através da amizade e
seu ideal de comunicacdo universalmente privada. Acreditava-se evitar, assim, o destinatario
intruso. N&o a toa, Bergson chama a atencdo para o fato de que Socrates dispensava a
mediacdo da escrita e, com isso, alimentava o paradoxo de uma comunicagdo privada. Com
efeito, por um lado, Socrates mistura-se com todos, "é preciso que ele se misture com o povo,
que ele se faca povo, que sua linguagem se junte 0 modo de falar popular, ele ndo escrevera
para que Seu pensamento se comunique Vivo a espiritos que o carregardo vivo a outros
espiritos”, mas, por outro lado, "se fechando em sua sabedoria, [ele] se separa do comum dos
homens" **°. Por excluir o "leitor intruso" que viria de fora do circulo de amigos, essa
operacgdo nao reproduz o préprio fechamento da sociedade que exclui o estrangeiro, o barbaro,
0 inimigo? N&o é por ser a metafisica grega uma extrapolacdo da "inteligéncia geral”,
responsavel pela consolidacdo das ilhotas no oceano do devir, que ela ndo podera sair desse
paradoxo de uma comunicacdo universalmente privada, entre amigos? Tudo se passa como se
o fechamento constituisse uma fonte do comum, ou seja, um tipo de liame enquanto operacao
transcendental de inclusdo exclusiva e que forma as sociedades naturais descritas por Bergson
nas Deux sources.

Bergson, por seu turno, efetua uma outra "pragmatica® em vista do
desdobramento dos destinatarios. Com efeito, o jovem aluno da ENS deve comentar frase
seguinte: "E preciso considerar, ao escrever, que os estudiosos estdo presentes, mas ndo é a
eles que nos nos enderecamos”. Bergson defende que o esfor¢co do pensador para dar uma
forma a idéia concebida faz com que ele, a0 mesmo tempo, pense para 0 publico e escreva

para 0s estudiosos. "Mais ele [0 autor] abstrai, mais ele se doa, e trabalhando para si mesmo,

8 SOULEZ, 1989, p. 292.
“BERGSON, 1963, p. 1027.
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ele trabalha para todo mundo (...) Como autor, ele leva em conta os estudiosos; como homem,
ele releva antes de tudo da propria humanidade”, diz Bergson “°. Essa concepcdo, que
direciona "desde a origem", segundo Soulez, o pensamento bergsoniano rumo a uma
“filosofia popular”, envolve a questdo da "articulacdo da verdade e de sua eficacia" “®*. Por
um lado, é possivel postular sua separacdo. Dela resultara seja uma "verdade impotente”,
tanto mais repetida quanto ela ndo serve para nada, seja uma "estratégia abundante que, de
complicacdo em complicacédo, passa ao largo de seu objeto ou até mesmo acaba por tomar a si
mesma por objeto”, como é o caso da empreitada critica, enfatiza Soulez na esteira de
Bergson, que substitui a resposta aos grandes problemas uma reflexdo sobre o instrumento
para se responder a eles*®’. Temos aqui uma nitida situacdo tipica da politica e, mais
especificamente, da diplomacia. "A desconfianca generalizada € sua sorte e ai ninguém chega
a acreditar na verdade, pior, ela é dita para ndo sé-lo. Quantas vezes ndo se viu a
extravagancia da confissdo dissimular as consequiéncias que seria preciso tirar dela?"*®
questiona Soulez. De outra parte, a filosofia supde a convicgdo inversa: o postulado da
unidade da verdade e de sua eficacia. E por sua propria virtude que a verdade é compreendida
e, no caso de Bergson, ela se mede pelo esforgo realizado e sua poténcia de "conversdo", de
producdo de um efeito que tende a “tornar-se universal” “°*. Desse ponto de vista, tanto o
politico quanto o filosofo visam a producdo de um efeito sobre o publico. "Saber esperar o
efeito: tal é a opc¢éo do filosofo. Produzir um efeito imediato: aquela do homo loquax™. Assim,
acrescenta Soulez, o filésofo ndo pode deixar de entrar em contato com o politico se ele
deseja que a filosofia produza um efeito, "ainda que seja a longo termo”. “"Pode parecer
desejavel, tanto para um quanto para o outro, que aos olhos do publico suas posicdes se
tornem intercambiéveis” *®>. A recuperacdo do mito do filésofo-rei justifica-se, pois, ndo
somente politicamente, mas também filosoficamente. Por isso, a diplomacia da participacéo
platdnica, recusada na teoria, mostra-se bastante Util na pratica, "quando se trata de 'sujar as
ma&os'... mas, nesse caso, na politica”, como transparece, respectivamente, nas duas passagens
destacadas por Soulez e gue transcrevemos em seguida:
Primeiramente, em Energie spirituelle:

Porém, o metafisico ndo desce facilmente das alturas onde lhe agrada
permanecer. Platdo o convidava a se voltar em dire¢do ao mundo das Ideias.

%80 Cf. GUITON apud SOULEZ, 1989, p. 258.
1 SOULEZ, 1989, p. 258.

%62 BERGSON apud SOULEZ, op. cit., p. 260
%83 SOULEZ, op. cit., p. 260.

%4 BERGSON apud SOULEZ, op. cit., p. 260
%% SOULEZ, op.cit., p. 261.
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E ai que ele se instala de bom grado, movendo-se entre puros conceitos,
conduzindo-os a concessdes reciprocas, conciliando de alguma maneira uns
com os outros, praticando nesse meio distinto uma habilidosa diplomacia.
Ele hesita em entrar em contato com fatos, quaisquer que sejam, com mais
forte razdo com fatos tais como as doencas mentais: ele temeria sujar suas

maos %,

Em seguida, em Mélanges:

Em revanche, de encontros realizados aqui, resultou para mim a verificacdo
deste ponto: que é, com efeito, entre intelectuais que um acordo se
estabelece mais facilmente. E sobre esse ponto unicamente eu me permitiria
discordar da opinido de M. Pe Murray, 0 que atesta que estamos aqui
precisamente entre filésofos. Agora ha pouco, ele nos dizia que, no dominio
intelectual, n6s nos agarramos a nossas opinides, nds nos entusiasmamos a
tal ponto por elas que n6s caminhamos uns contra os outros. Eu penso que
isso é verdade em certa medida e que, como dizia Platdo, as ideias sdo
claramente distintas umas das outras. Porém, ele acrescentava que ha
participacdo entre as ideias e, assim, o desacordo entre intelectuais deve
acabar em um acordo fundamental. Ora, desde as primeiras reunides, nos
pudemos nos convencer que entre os membros desta Comissao circulava um
espirito de cordialidade e de simpatia e, ao cabo de cinco dias somente
passados juntos, parece-me que estamos aqui entre amigos. Isso ndo seria
possivel a ndo ser entre intelectuais. Desse modo, a demonstracdo de

principio pareceu realizada **’.

Ora, a diplomacia platénica, "prestigiosa loquaxia”, recuperada por Bergson,
ndo remete a uma fonte do comum caracterizada pelo fechamento e pela inclusédo-exclusiva,
na base das sociedades naturais? Ndo se trata de uma diplomacia eficaz para uma politica
"entre amigos"? Efetivamente, essa recuperacdo permite que Bergson reempregue o mito do
filosofo-rei "em beneficio dos regimes constitucionais-pluralistas”, ou seja, das
"democracias"”, onde a conversacdo tem um lugar importante na tomada de decisdes e
resolucdes de conflitos. Bergson intervém nesse plano enquanto filésofo-diplomata a fim de
produzir um efeito. "O pensamento politico de Bergson &, por fim, completamente consoante
com o que sua filosofia tem de mais especulativo" “®®. Bergson mostra que a metafisica
platdnica, ao extrapolar no plano especulativo, os esquemas da inteligéncia, aptos a responder
as exigéncias praticas da vida, constitui uma diplomacia, da qual ele proprio se servird, no

plano pratico, em certa medida, para intervir politicamente no seu tempo, ou seja, enquanto

46 BERGSON apud SOULEZ, 1989, p. 228.
67 BERGSON apud SOULEZ, op. cit., p. 262.
%8 SOULEZ, 1989, p. 263.
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homo loquax, a fim de proteger as instituices ameacadas e, assim, de contribuir para a
consolidacdo das ilhas democréaticas contemporaneas na nova ordem mundial.

Contudo, realizando a critica das ambicdes tedricas de uma inteligéncia talhada
para 0 dominio da matéria, mostrando a insuficiéncia de sua performance especulativa,
Bergson opde a metafisica classica uma outra metafisica e sua performance especulativa
intuitiva. A restauracdo ontoldgica implica, por seu turno, uma diplomacia e uma loquaxia de
novo tipo ou algo completamente diferente? No final do primeiro capitulo das Deux sources,
Bergson mostra a insuficiéncia de considerar a vida social como um simples fato e sugere que
seria desejavel ir além das sociedades humanas e da propria espécie. Em outras palavras, é
preciso adotar a direcdo da vida em seu movimento para frente, de que as sociedades ndo séo
sendo as ilhas localmente solidificadas ou "estacionamentos coletivos"”. Propondo a superacéao
das condicdes fechadas que encerram a humanidade, a restauracdo ontoldgica é portadora de
uma nova esperanca democratica? O sentido “bastante compreensivo™ que o filosofo procura
dar a "palavra biologia” ndo é, pois, eminentemente politico, implicando uma outra fonte do
comum? E possivel que ele se esteja se tornando hoje, cada vez mais, 0 que confirma o
prognostico bergsoniano, afinal de conta, o filésofo considera o sentido bastante

compreensivo que a palavra "deveria ter, que ela ganhara talvez um dia" *°°.

49 BERGSON, 1963, p. 1061.
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9 MORAL E ARTE: AS DUAS FONTES DA POLITICA

Em 1932, as vésperas da Segunda Guerra Mundial, Bergson publica o que sera
seu Ultimo grande trabalho, as Deux sources de la morale et de la réligion, confrontando o
problema maior que a humanidade poderia se colocar, a saber, se ela queria continuar a viver.
O filésofo francés, que buscou oferecer uma concepcdo filoséfica a altura da ciéncia do seu
tempo, pressentia a chegada da bomba atomica. “No ritmo em que vai a ci€ncia, vira o dia em
que um dos adversarios, possuidor de um segredo que era mantido em reserva, dispora do
meio de suprimir o outro. Talvez sequer reste traco do vencido sobre a terra” *’°. Ele entrevé,
assim, a capacidade de que dispora a ciéncia para “liberar a forga que representa, condensada,
a menor parcela de matéria ponderavel” ',

Mais de 80 anos depois, a ciéncia dispde de uma capacidade muito maior,
tendo alcancado os cddigos constitutivos da vida, dispondo da informacéo genética de seres
singular num banco de genes, fazendo da prépria vida um problema de quantidade de
informacao manipulavel. Mas como ensinou Bergson, o crescimento (agrandissement) ndo é
abertura (ouverture). Nesse sentido, apesar da multiplicacdo dos meios e da capacidade de
liberacdo das forcas da matéria e da vida, permanecemos enredados na questdo colocada para
a humanidade. O que se chama de "crise ecoldgica™ ndo € um problema novo, mas deve ser
compreendido como desdobramento do movimento de liberacdo da forca. Como pode dizer
Goddard, "a humanidade, embora a cada dia mais alertada sobre a iminéncia da catastrofe,
hesita sempre, parece, a realmente decidir se ela quer continuar a viver" *’2. Seria preciso,
entdo, debrucarmo-nos sobre a questdo das duas fontes para problematizar o sentido de uma
politica bergsoniana no que ela remete precisamente a restaura¢do ontologica. Como bem
apontou Ph. Soulez, a possivel objecdo de que "dificilmente se poderia compreender como um
livro consagrado 'a moral e a religido' poderia constituir um tratado sobre o politico”, €
preciso responder lembrando que as Deux sources "ndo é uma obra sobre a moral e a religido,
mas uma obra sobre as fontes, na medida em que existem precisamente duas, da moral e da

religido”. E ele completa: “¢ da analise das fontes que nasce a reflexdo sobre o politico”*".

479 BERGSON, 1963, p. 1219.
! |biem, p. 241.

2 GODDARD, 2002, p. 9.
"8 SOULEZ, 1969, p. 267.
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Desse modo, antes de mais nada, em que consistem exatamente as fontes?
Novamente, propomos nos apoiar, além do texto de Bergson ele mesmo, sobre a analise de
Soulez, retomando alguns argumentos a partir da trama de nossas préprias linhas. Para tal, ndo
adentraremos pela questdo em torno do estatuto da analise bergsoniana, se ela € da ordem
"descritivo-fenomenoldgica" ou "genealdgica”, pois, de toda maneira, para Soulez, ela é de

ordem "hermenéutica” *"*

posto que Bergson, nas Deux sources, "interpreta” uma "intencéo
da natureza" *’°. Importa, assim, relevar o caréter biologizante dessa analise, ou seja, 0 quanto
ela deve a outra grande obra de Bergson, L’ Evolution créatrice. E na cauda longa dessa
analise, ou seja, no sentido "bastante compreensivo da palavra biologia”, que se da a
determinacgédo de uma natureza humana.

Com efeito, “o homem ¢ uma espécie, ou mais exatamente, ndo ¢ sendo uma
espécie” 476 Sabemos que Bergson considera duas “linhas divergentes de evolugao” e as duas
“sociedades” correspondentes em sua “extremidade”. De um lado, aquela que desdobrou o
instinto resultando num tipo de liame como o observado nas colméias de abelha e que se
assemelham ao modo pelo qual as células do organismo sdo coordenadas e subordinadas umas
as outras num todo. De outro lado, aquela que tem na inteligéncia uma certa margem deixada
a escolha, uma certa indeterminagdo, sendo que o carater necessario do “habito de contrair
habitos” fara com que a “obrigacdo” tenha uma forga equivalente aquela do instinto, Bergson
vé no “todo da obrigacdo moral” o mecanismo simples que se encontra na base das

» 477 pela natureza. Certamente, as sociedades se

“sociedades originalmente constituidas
desenvolveram e se complexificaram. No entanto, as “tendéncias de certa maneira organicas a
vida social permaneceram o que elas eram na origem”. Para Bergson, que propde uma
filosofia que seja uma metafisica experimental, é possivel reencontrar essas tendéncias e
observa-las. “O resultado dessa observagdo ¢ claro: é para as sociedades simples ¢ fechadas
que a estrutura moral, original e fundamental do homem, ¢ feita” 8 'E o0 que Bergson chama
de “primeira metade da moral”, aquela cuja fonte ¢ por assim dizer contida na inteng¢do da
natureza. Por ela, a natureza previu uma extensao limitada da vida social pela inteligéncia,
suficientemente circunscrita para nao ir além do limiar que colocaria em risco a estrutura

original.

" SOULEZ, 1969, p. 271.

"> BERGSON, 1963, p. 996-997.
4® SOULEZ, op. cit., p. 275.

T BERGSON, op. cit., p. 1022.
*78 1bidem, loc. cit.
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Se era para sociedades fechadas que o plano da natureza preparou a espécie, €
verdade também que ocorre a0 homem enganar a natureza. E o que se evidencia ja quando a
inteligéncia encontra um meio de separar o ato sexual de suas consequéncias, tornando
possivel o prazer sem que isso resulte necessariamente em procriacdo, como a havia previsto a
natureza no que se refere a conservacgdo da espécie pela multiplicacdo dos individuos. Mas é o
que ocorre igualmente quando passamos da “solidariedade social” a “fraternidade humana”,
pois segundo o plano das “tendéncias inatas e fundamentais”, o grupo, quando isoladamente
considerado, deveria estar estreitamente unido e, a0 mesmo tempo, atualizar uma espécie de
“hostilidade virtual” *’°, quando compreendido em relacéo a outro grupo. O plano na natureza
é resultante do encontro do ela vital com os obstaculos, da forca que empurra a frente com as
forcas antagonistas da matéria que fazem com que se gire sem sair do lugar, como nesses
redemoinhos de vento nas estradas em que a poeira e as folhas secas deixam de ser carregadas
sempre adiante para se colocar a rodar, dangando num mesmo lugar. As espécies sdo, pois,
como os diabos de Guimaraes Rosa *®°, essas figuras formadas no meio do redemoinho — elas
sdo formas relativamente imobilizadas do ela vital. Segundo esse plano, o homem € um “ser
inteligente e sociavel, sua sociabilidade sendo calculada para alcancar pequenas sociedades,
sua inteligéncia estando destinada a favorecer a vida individual e a vida do grupo”. O que ndo
estava previsto no plano, entretanto, ¢ que “a inteligéncia, dilatando-se atraves de seu esforco
proprio, tomou um desenvolvimento inesperado”, quer dizer, ela liberou os homens de certas
“servidoes as quais eles estavam condenados pelas limitagdes de sua natureza”*®,
Conseqiientemente, “nessas condigdes, nao foi impossivel, a alguns dentre eles,
particularmente dotados”, e mediante a retomada do esfor¢o criador ou a efetuacdo de uma
performance especulativa atlética, “reabrir o que foi fechado e fazer, ao menos para eles
proprios, o que teria sido impossivel para a natureza fazer para a humanidade” **. O que esta
dilatacdo da inteligéncia, mediante um esforco surpreendente, efetua € a passagem de uma
moral fechada a uma moral aberta, mas sobretudo é a passagem uma fonte a outra e, portanto,
de uma natureza a outra. Indo da solidariedade social & fraternidade humana, como diz

Bergson, “ndés rompemos, entdo, com uma natureza, mas ndo com toda a natureza.

“BERGSON, 1963, p. 1023.

*80J040 Guimardes Rosa, Grande Sertdo: Veredas. E, conforme L'Evolution créatrice: "Como turbilhdes de
poeira pelo vento que passa, 0s seres vivos giram sobre eles mesmos, suspensos pelo grande sopro da vida",
(BERGSON, op. cit., p. 603).

“81 1bidem, loc. cit.
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Poderiamos dizer, desviando de seu sentido as expressdes espinosistas, que é para retornar a
Natura naturante que nos nos descolamos da Natura naturada” .

Ora, para Bergson, o mistico é o ser que livraria 0 homem da necessidade de
ser uma espécie. O “grande mistico” retoma esse el e, através de uma "coincidéncia parcial”
com seu "esforco criador”, ele continua e prolonga sua “acdo” “**. Ele seria tnico a poder,
assim, re-lancar a vida, nesse rincdo do universo que é nosso "planeta refratario”, para além
do circulo no qual ela roda, imobilizada na humanidade, na extremidade da linha evolutiva
resultada de seu encontro com a matéria, da sua subsequente divisdo em uma pluralidade de
“seres distintos” *®. De todo modo, a passagem de uma fonte para a outra, da Natura
naturada, que define o fechamento das sociedades saidas "das mados da natureza", a Natura
naturante, apreendida pela abertura que a experiéncia mistica efetua, significa, pois, uma
transmutagdo que € ruptura com uma natureza, aquela de forma “imobilizada”, do dominio da
atencdo & vida, resultado de uma fadiga*®, por assim dizer, e retorno a uma outra natureza,
aquela ativa (“agissante”), cujo esfor¢o é capaz de transmitir algo de si aqueles que poderio,
com “o mesmo dispéndio de forga”, realizar uma “nova tentativa”, perfazendo um “intervalo”

»487 adquirida. Segundo Soulez, no

que configurara um “progresso” obtido, uma “elasticidade
que nos parece uma hipotese decisiva, essa passagem de uma natureza a outra é aquela da
politica ao misticismo. “As Duas fontes da Moral e da Religido sdo, entdo, uma obra
completamente original na histéria da filosofia: de politica no que concerne a natura naturata,
de mistica no que concerne & natura naturans” *®. Em outras palavras, ao invés de considerar
como politica somente a questdo das "consequéncias praticas™ do "fechamento biolégico da

humanidade™ “°

colocada no que parece constituir um suplemento no final do livro, ela
concerne ao conjunto da obra enquanto ela é sobre as fontes, mais exatamente, sobre o

fechado e o aberto como duas fontes do comum: de uma parte, o "fechado”, o "plano da

82 BERGSON, 1963, p. 1023.

“83 |hidem, p. 1024.

8 |bidem, p. 1162.

“8 |hidem, p. 1193.

%88 Cf. a hipotese bergsoniana de um el infatigavel que seria pura interpenetracdo, mas que "ndo foi possivel
sobre 0 nosso planeta; tudo leva a crer que a matéria que aqui se fez complementar & vida néo estava apta para
favorecer o eld. A impulsdo original resultou, entdo, em progressos evolutivos divergentes, ao invés de se manter
indivisivel até o limite. Até mesmo sobre a linha onde 0 essencial dessa impulsdo passou, ela acabou por esgotar
seu efeito, ou mais exatamente 0 movimento se converteu, de retilineo, em movimento circular. A humanidade
que est na extremidade dessa linha gira nesse circulo” (BERGSON, op. cit., p. 1193).

“87 |bidem, p. 1162.

8 SOULEZ, 1989, p. 275-276.

“89 \WWORMS, 2004, p. 292-293.
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natureza” e o “esquema simples" de sociedade que dele decorre *°, fundado sobre uma
operacdo de inclusdo-exclusiva®®; de outra parte, o "aberto”, a propria operacéo pela qual o
"ato mistico" reabre o que havia sido fechado, elimina os "obstaculos materiais" e "0s muros
da cidade”, instala-se na direcdo do ela de vida, carrega, pelo "exemplo™, os outros, a0 menos
em imaginacéo" *?, liberando uma poténcia imediata comum *%,

Ora, as conseqliéncias préaticas sdo, entretanto, urgentes, e cada vez mais em
nossos dias, como o indica com muita pertinéncia F. Worms. Todavia, pensamos que a
evidéncia das conseqliéncias praticas devem tanto mais nos forcar a pensar a politica
imediatamente no plano da experiéncia do pensamento e da performance da maquina de
pensar, tal como desenvolvido precedentemente. Com efeito, o que significaria para Bergson
essa ruptura com a natura naturada para retornar a natura naturante sendo a instalacéo
imediata nesse plano? A ruptura com as opinides e os clichés em Deleuze, com as formulas ja
prontas ou mecanicas em Bergson, enfim, com a natura naturada consiste em uma ato
politico de salto imediato no plano da natura naturante. Entendemos também que se trata de
uma ruptura com a antiga metafisica e com o problema de um principio estatico, imutavel,
eterno. Porém, a diferenca entre a performance instauradora e a performance especulativa
manifesta-se precisamente na significacdo desse salto num caso e no outro.

Quem realiza esse salto, em Bergson, é o mistico, fixando, através disso, 0

nivel moral e o grau de abertura de uma sociedade. Assim, parece evidente que ele “exerce

*0As sociedades fechadas "tem como esséncia compreender a cada momento um certo niimero de individuos e
de excluir os outros" (BERGSON, 1963, p. 1000).

1 Cf. O liame ao qual ja fizemos uma referéncia acima. Ele parece produzir um "comum" que esta na base de
uma operacgdo de mediagdo segundo a qual o que une alguns deve ao mesmo tempo excluir outros. O elemento
mediador, por assim dizer, € arbitrario, um habito, mas ele remete ao habito de contrair habitos que funda o todo
da obrigacgdo. "...As sociedades cujo desenho estava pré-formado na estrutura original da alma humana (...)
exigiam que o grupo fosse estreitamente unido, mas que de grupo a grupo houvesse hostilidade virtual"
(BERGSON, op. cit., p. 1023). Poder-se-ia aproximar essa opera¢do de mediacdo e de fechamento daquilo que
Sloterdjik (1999, p. 14-20) compreende por “paleopolitica”, na base da antropogénese. Com efeito, ele a
caracteriza essencialmente como a consolidacdo de "ilhas sociais" a partir de um distanciamento em relacéo a
"Velha Natureza", supondo um esforco para evitar "conflitos externos" e para viver com "exuberancia interna".
Porém, isso significaria também, do ponto de vista de uma critica "anti-narcisica”, projetar a "Grande-Partilha"
no que se chama de pré-histdria para fazer comegar nela uma "histéria natural da ndo-naturalidade" cujos
prolongamentos modernos aparecem como “crises ecoldgicas e sociais de ‘aliena¢do™, ao passo que, para
Viveiros de Castro (2009, p. 9) essa histdria comecaria com a "Constituicdo Moderna" e a metafisica que a
tornou possivel, quer dizer, a "metafisica ocidental" que, como j& sabemos, "é a fons e origo de todos os
colonialismos". Elas nos parecem ser duas concepgdes inversas de uma mesma posi¢do extrema que ndo chega a
apreender o fechamento como uma fonte do comum, quer dizer, como uma operacdo transcendental de
constituicdo de um modo de estar-junto, sempre em funcionamento ma experiéncia que é, no entanto, mista,
como evidencia a diferenca bergsoniana entre "crescimento” e "abertura".

*2No que tange a esse outro modo de estar junto e que constitui uma verdadeira operacdo transcendental
BERGSON, op. cit., p. 1022-1024.

%% |bidem, p. 1023-1024.
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n 494

uma influéncia politica inegavel . Quem &, pois, 0 mistico? N&o é certamente o

Governante ou o Chefe. A referéncia aos "sabios da Grécia" **

poderia aproximéa-lo da figura
do Legislador. O mito do filésofo-rei, decisivo durante os Discursos de guerra, no entanto,
parece ndo mais se aplicar a essa figura, tanto mais que a referéncia a Marco-Aurélio é
bastante limitada, justamente pelo fato de que a religido do Homem, dindmica, ndo é a
religido do cidaddo, esttica, lembra Soulez na esteira do comentario de H. Gouhier*®.
Marco-Aurélio, Imperador e filésofo, ndo acedeu a dimensdo mistica, ou seja, ndo se elevou
ao plano propriamente sobre-humano, ndo tendo conseguido imprimir uma transformacéo
qualitativa ao Império romano. Nos Discursos de guerra o mito do filésofo-rei serve a
diplomacia a partir da recuperacdo da teoria da participacdo platbnica, como vimos acima.
Seu engajamento mostrou que ele serviu a uma “"comunidade preexistente e demasiadamente
operante que nao espera dele sendo a justificacdo das obras mais ou menos elevadas que ela
esta realizando, ainda que sejam de morte™. Por isso talvez, Soulez afirme que, com a nogéo
de homo loquax, Bergson ndo faz, na verdade, a "teoria de sua estratégia”, mas "a teoria do
fracasso filosofico dessa estratégia e dos efeitos politicos desse fracasso™ *°”. Em Deux
sources 0 mito se desloca na direcdo do profetismo e, desse novo ponto de vista, a diplomacia
praticada "entre amigos” remete a fonte fechada do comum. Ela &, pois, insuficiente para
alcancar toda a humanidade, para carregar consigo o “"comum dos mortais” que "ndo possui a
sua disposicéo a forca dos misticos”. Como diz Worms “®, a abertura religiosa e mistica sera,

de agora em diante, a "forca secreta” da democracia. Com efeito, afirma Bergson, "a

democracia é de esséncia evangélica e seu motor é o amor”, ela realiza um "grande esfor¢o no
sentido inverso ao da natureza™ **°.

Esse deslocamento ndo parece ser anddino do ponto de vista da leitura que é a
nossa, ou seja, aquela interessada pela relacdo entre Deleuze e Bergson. Em sua leitura de
Nietzsche, este dltimo reserva um lugar privilegiado a figura do Legislador para caracterizar o
filosofo. E notavel o interesse de Deleuze por uma passagem da Genealogia da moral na qual
Nietzsche constata a exploracdo da natureza e do homem pela ciéncia, mas critica sua
submissdo a um ideal e a uma ordem estabelecida que se trataria precisamente de abandonar,
tendo em vista a liberacdo tanto da natureza quanto do homem. Diz Nietzsche: "Percebam, na

evolucao de um povo, as épocas em que 0 sabio passa para o primeiro plano. Frequentemente,

%% SOULEZ, 1989, p. 277.

%> BERGSON, 1963, p. 1040.

% GOUHIER apud SOULEZ, p. 277.
*T SOULEZ, op. cit., p. 256.

4% \WORMS, 2004, p. 320.

49 BERGSON, op.cit., p. 1215-1216.
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sd0 épocas de fadiga, de creplsculo, de declinio” °®. A degenerescéncia da cultura, da
formacdo da cultura submetida aos fins da Igreja e do Estado, a que Deleuze, na trilha de
Nietzsche, aplica uma primeira avaliacdo geofilosofica, atribuindo-lhe as "zonas temperadas”,
ndo poderia ser grosseiramente associada ao "fechado™ em Bergson. Ndo haveria sendo uma
sobreposicdo artificial entre as dualidades afirmacdo/negacédo e fechado/aberto, o que se
evidenciaria rapidamente falso. Outra coisa é integrar a "abertura”, que caracterizaria a
experiéncia mistica, em um problema mais geral, aquele da performance da méaquina de
pensar, assim como Bergson o faz ele mesmo com a moral fechada. "De um lado, o fechado,
de outro, o aberto. A moral corrente ndo é abolida, ela se apresenta como um momento ao
longo de um progresso. N&o renunciamos ao antigo método; mas o integramos num método
mais geral; como ocorre quando o dindmico reabsorve nele o estatico, que passa a ser um caso
particular" °°*. Assim, podemos aproximar da experiéncia de abertura a atividade do fil6sofo
cuja figura Deleuze pinta a partir de Nietzsche: o filosofo-sintomatologista (ou seja, 0 médico
da civilizacdo, que interpreta seus sintomas, sobretudo aqueles que envolvem seus esforgos e
fadigas), o filésofo-artista (quer dizer, aquele que modela os tipos de forcas, atentando a sua
qualidade ativa ou reativa), filosofo-legislador (finalmente, aquele que avalia a origem das
forcas do ponto de vista de sua nobreza ou vileza, mas também inventa novas tabuas de
valores). Meédico-Artista-Legislador, o filésofo € definido como inventor de novas
possibilidades de vida *°2. Ele designa a capacidade de transmutar as nuances demasiado
humanas daquilo que se encontra fatigado e de suscitar as forcas desconhecidas da vontade de
poténcia na direcdo do sobre-humano. Nés sabemos que a vontade de poténcia também é
definida como "vontade da terra" e o filosofo artista-legislador remete as zonas "tropicais”,
"obcecadas pelo homem tropical” °°%. Os misticos, em Bergson, como Seres excepcionais,
propriamente sobre-humanos, formando uma espécie representada por um Gnico individuo®®.
O sobre-humano, em Nietzsche, que é produzido "no homem", mas "ndo pelo homem”, e de
que Zaratustra é o “profeta e o anunciador" enquanto "Gltimo homem" °*°. O esquema que

esbocamos para dar conta da relacdo entre Deleuze e Bergson, do ponto de vista das

°% NJETZSCHE apud DELEUZE, 1962, p. 83.

1 BERGSON, 1963, p. 1025.

%2 DELEUZE, op.cit., p. 86.

%% |hidem, respectivamente p. 90 e p. 126.

%% Assim, 0 tema do sobre-humano em Trotignon como passagem da natura naturata a natura naturans pela
torcdo da vontade e pela conversdo da inteligéncia em intuicdo: "Disto se segue que o é superado ndo € a
inteligéncia, mas o homem em quem essa inteligéncia tornou-se consciéncia de si. Com o homem que reflete e
em quem a vontade se torce sobre ela mesma, o devir da vida como natureza se diferencia e se inflete em devir
da vida como espirito. A inteligéncia, advinda da natureza, reencontra a franja de instinto que a envolve, torna-se
intuicdo e coloca, assim, a possibilidade de uma nova relagdo com a natureza" (TROTIGNON, 1968, p. 250).
*®DELEUZE, 1965, p. 40.
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performances da maquina de pensar e dos problemas que a mobilizam, é prolongado por esse
novo momento. Com efeito, o mito do filésofo-rei deixa o plano da retorica e da diplomacia
para alcancar aquele do misticismo, mas esse deslocamento ndo configura uma verdadeira
ruptura: ndo se sai do ponto de vista do moralista! O problema principial é mantido intacto, de
tal modo que seu novo conteldo, o eld vital, implica uma performance especulativa renovada.
O mistico ndo substitui o diplomata, mas estende sua poténcia através da abertura que se
evidencia como verdadeiro contetdo da restauracdo ontoldgica: ele se dirige a todo mundo,
quer dizer, a comunidade inteira dos mortais, "mais alt[a] que uma sociedade animal onde a
obrigacdo ndo seria sendo a forca do instinto, porém menos alt[a] que uma assembléia de
deuses, onde tudo seria eld criador" °®. Mas é justamente a uma "humanidade divina" que
visa 0 mistico, pois se seu esforco é verdadeiramente em sentido inverso da natureza, ou seja,
da matéria que subdividiu o ela original, entdo ele visa a se instalar no impulso original em

mn 507

seu movimento de "interpenetracdo™ absoluta. O mistico abre "uma via para a unificacao

divina da humanidade, através do amor de Deus de que o “estado de alma democrético” °% é
uma manifestagcdo: ndo por acaso, a propdsito dos "benfeitores da humanidade”, Bergson diz
que “eles fundaram a Sociedade das Nages" !

Tudo se passa diferentemente em Deleuze cujo gesto filoséfico consiste,
primeiramente, na abolicdo do problema principial através da performance instauradora da
maquina de pensar. Ele se voltara sobretudo para a poténcia pratica de instauracdo de obras:
as funcgdes cientificas, os conceitos filosoficos, os afetos artisticos, as imagens-tempo
cinematogréaficas, etc. Se houvesse um mito do filésofo-rei para Deleuze, ele seria
Heliogabalo: estamos no ponto de vista do artista e da anarquia coroada. O filésofo-artista-
legislador ndo se dirige a uma comunidade humana pré-existente, pois o povo falta e ele faz
apelo a um povo porvir. Do ponto de vista do moralista aquele do artista, € a propria politica
que muda de significacdo. Entende-se melhor agora porque Bento Prado Jr faz a "radical
divergéncia" entre Deleuze e Bergson passar pela relagdo pensamento/vida politica. E que a

vida politica sera pensada do ponto de vista do moralista por esse “intelectual organico da

%% BERGSON, 1963, p. 1047.

%7 No final do terceiro capitulo de L'Evolution créatrice, a humanidade aparece como a razdo de ser de todas as
outras especies. Nas Deux sources, a via aberta pelo mistico retoma o movimento |14 onde Bergson o havia
deixado suspenso entre "uma humanidade completa” e a "nossa" (Ibidem, p. 721). Com efeito, para prolongar a
humanidade "de outra maneira que ndo através de suposicdes arbitrarias, n6s ndo precisariamos sendo seguir a
indicacdo do mistico. (...) Eles [os misticos] abriram uma via por onde outros homens poderdo andar" (Ibidem, p.
1193-1194).

%% |hidem, p. 1216.

%% |bidem, p. 1219.
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Terceira Republica™ ao passo que Deleuze a faz passar pelo ponto de vista do artista, de onde
se pode explicar a "dimensdo obviamente ‘anarcontica™ >° de seus principais conceitos.

Tudo se passa como se Deleuze retomasse a experiéncia mistica do ponto de
vista de sua poténcia prética instauradora, irredutivel ao problema principial da restauragédo
ontoldgica efetuada por Bergson. E ja assim em Le bergsonisme onde a idéia de "emoc&o
criadora” é privilegiada quando se trata de pensar a "abertura" e mistico, dito completo em
razdo de sua intervencdo pratica no mundo, aparece ao lado do artista. Nesse mesmo trabalho,
numa nota significativa sobre a leitura das Deux sources de um ponto de vista que seria
aquele do artista, Deleuze chega a afirmar que "a arte, segundo Bergson, possui também duas
fontes"'*. De um lado, uma "arte fabuladora”, de outro, uma "arte criadora", cuja exposico
se daria respectivamente nas paginas 1141 e 1190. Curiosamente, mais tarde, Deleuze parece
abandonar essas duas fontes da arte em proveito daquilo que ele chama de "faculdade
fabuladora™ ou "ato de fabulagdo”. Ela ndo apresenta nenhum traco daquilo que Bergson
entende por fabulacdo, ou seja, essa “faculdade especial de alucinacdo voluntéaria” '
misteriosa faculdade que desempenha, na extremidade de uma das linhas da evolucéo
biolégica representada pelas sociedades humanas, o mesmo papel que o “instinto” *** na
extremidade da outra grande linha de evolucgéo, representada pelas mais avangadas sociedades
animais. E pelo fato da fabulacio remeter a fonte fechada da arte que Bergson a faz remontar
dos herdis dos romances literarios até a mitologia, para explicar seu exercicio e sua relacao
com a "religido estatica” ou "natural”. Em Deleuze, ao contrario, a "faculdade fabuladora™
parece reunir toda a poténcia da emocéo criadora enquanto "método de composicdo” de tipo
“supra-intelectual” >**.

Tomemos como exemplo Cinema 2, onde 0s meios técnicos, operacdes e
procedimentos em jogo em cada diretor estdo subordinados a uma "vontade de arte original”
5 A propria passagem da imagem-movimento & imagem-tempo, enquanto mutacdo da
"matéria inteligivel do cinema", depende de uma profunda transformacdo dessa vontade de
arte enquanto faculdade fabuladora. No regime das imagens-tempo, essa faculdade é também
compreendida como poténcia do falso, num movimento conceitual que conjuga a vontade de
poténcia nietzscheana e o eld vital bergsoniano, tal como o evidencia o cinema de Orson

Welles. Com efeito, a "narracdo veridica" que se "encadeia" com as "descricdes reais",

*19 pPRADO JR, 2005.

! DELEUZE, 1966, p. 117, nota I.
*12 BERGSON, 1963, p. 1141.

*13 |bidem, p. 1151.

>4 |bidem, pp. 1190-1191.

*1° DELEUZE, 1984, p. 347.
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assentadas sobre 0s esquemas sensério-motores e constitutivas da "imagem-movimento" no
cinema classico, opde-se a "narracdo falsificadora" que se "re-encadeia” com "descri¢fes
cristalinas”, produzidas pela indiscernabilidade entre real e imaginario, atual e virtual, como
nos da a ver a "imagem-tempo" no cinema moderno. "A formacao do cristal, a forca do tempo
e a poténcia do falso séo estritamente complementares e ndo cessam de se implicar enquanto
novas coordenadas da imagem". Nesse mundo nietzschiano tanto quanto wellesiano, das
poténcias do falso, no qual foi abolido o "sistema do julgamento” e o modelo veridico, ou
seja, 0 problema principial e a performance especulativa, ndo ha sendo forcas e relacdes de
forca. O tempo ndo constitui um novo principio, pois o regime de imagens-tempo, como
aponta Deleuze, depende da faculdade fabuladora enquanto "poténcia artista, criadora” **° e as
"imagens-eletronicas™ (entdo nascentes e hoje em pleno desenvolvimento) deveriam criar uma
"nova vontade de arte” **’. Sua leitura de Nietzsche >*® é mobilizada e, de acordo com ela, as
forcas ndo sdo somente quantitativas, mas implicam certas qualidades. E dita uma forca
"esgotada” aquela que ndo sabe responder a uma outra a ndo ser de uma maneira uniforme,
que ndo sabe mais se transformar, se metamorfosear. Ndo mais "homens-veridicos” que
pretendem julgar a vida através de valores transcendentes, mas "homens-superiores”,
"impotentes todo-poderosos” que pretendem julgar a vida através deles proprios, de sua
prépria "doenca”, de sua propria "degenerescéncia"”, de seu proprio "esgotamento” **°. Figuras
diferentes para efetuar os sucessivos estagios do niilismo, em Nietzsche, elas ndo implicam a
restauracdo do sistema transcendente do julgamento, mas remetem a uma avaliacdo imanente
da capacidade instaurativa de uma forca, ou seja, sua poténcia de afetar e de ser afetada, numa
escala que vai da impoténcia a poténcia maxima, da "vida esgotada, degenerescente™ a "vida
jorrante, ascendente”, a qual se torna mais potente a partir dos encontros que ela sabe
organizar, "abrindo sempre novas possibilidades”. "Certamente, ndo ha mais verdade em uma
do que na outra; s6 ha devir, e o devir e a poténcia do falso da vida, a vontade de poténcia"°%.
Num pélo a vontade de poténcia é "querer-dominar” no devir-esgotado da vida, no outro é
"querer-artista” no devir-jorrante da vida. Esses dois pdlos envolvem também duas
performances da maquina de pensar e duas nuances de modo de vida. Para Deleuze, o bom, o
generoso, 0 nobre, em oposicdo a0 mau, ao vingador, ao vil, € aquele que "eleva o falso a

enésima poténcia" do devir-artista. "Ele faz do devir um Ser, qudo proteiforme, ao invés de

* DELEUZE, 1984, p. 172.

> 1bidem, pp. 347-348.

*18 Como em outros trabalhos, Deleuze faz um uso bastante livre de suas leituras monogréficas.
% DELEUZE, op. cit., p. 183-184.

520 |bidem, p. 185.
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precipitad-lo no ndo-ser, do alto de um ser uniforme e fixo. S&o dois estados da vida que se
opdem no seio do devir imanente, e ndo uma instancia que se pretendesse superior ao devir,
seja para julgar a vida, seja para apropriar-se dela e esgota-la de toda maneira” °%*. A vontade
de poténcia possui, assim, dois graus extremos que Deleuze define como dois "estados polares
da vida": de um lado, o querer-dominar, de outro, o querer idéntico a metamorfose. Se a
dicotomia fechado/aberto coincide aqui com a do esgotado/jorrante, nem por isso se pode
apressadamente postular uma identidade entre os pontos de vista deleuziano e bergsoniano.
Ai! e quantos foram os que ja disseram acerca dos dois tomos de Cinema: € o trabalho mais
bergsoniano de Deleuze. Mas ele seria também nietzschiano ou espinosista, ou ainda
wellesiano... No plano dos problemas, essas dicotomias remetem a cosmos absolutamente
diversos, pois se as Deux sources sdo, de fato, um livro sobre politica, como afirma Soulez,
seu ponto de vista € o do moralista, enquanto todo o esforco de Deleuze é o de atualizar a
propria dicotomia estruturante dessa obra ndo somente do ponto de vista do artista — 0 que
significaria apenas um prolongamento, ainda que inovador, do pensamento de Bergson — mas
sobretudo opondo um ponto de vista ao outro.

Se Deleuze mobiliza tanto Nietzsche € porque este soube exibir a "origem
moral da no¢édo de verdade”, enquanto a restauracdo ontologica considera a agdo moral, ainda
que inventiva e criadora, até mesmo herdica, como reveladora “de verdade metafisica™>%.
Certamente, a verdade metafisica revelada ndo é aquela em torno de um principio fixo,
uniforme, eterno, mas movente, vital, temporal. Nem por isso, ela perde seu valor principial,
ou seja, sua condicao de absoluto, que permite a Bergson ver nos gestos do "homem de bem",
na extremidade de uma das linhas evolutivas, a "impulsdo que vem do fundo”, que pode
"simpaticamente”, mediante um "um ato de intuicdo”, ser experimentada como "o proprio
principio da vida" °*. Mas curiosamente, a "generosidade” de que fala Bergson, nessas belas
linhas de L'énergie spirituelle, do moralista ndo € a mesma que Deleuze atribui ao artista,
criador de verdade? N&o parece, pois a acdo generosa capaz de "intensificar também a acédo de
outros homens" remete ao homem excepcional por onde o "movimento vital" passa sem
obstaculo; pois ele se apdia "sobre a totalidade do passado para pesar tanto mais forca sobre o
porvir' °**. Reconhecemos aquilo que chamamos de performance especulativa, pois a acio

generosa do moralista faz com que porvir e sua propria novidade sejam aclarados por um

°2! DELEUZE, 1984, p. 185.

%22 BERGSON, 1963, p. 834.

523 "Para penetrar no mistério das profundezas, é preciso as vezes visar os cimos. O fogo que esta no centro da
terra ndo aparece sendo no cume dos vulcdes" (BERGSON, op. cit., p. 834).

524 BERGSON, op. cit., p. 833-834.
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aspecto novo do préprio. O ponto de vista do moralista envolve a sintese do passado puro ou
Mnemosina®?: ele vé& em cada ser ou forma o principio enquanto movimento da vida, como
evidencia 0 amor maternal, aos olhos de Bergson *%. A generosidade do artista reside, em
Deleuze, ao contrério, no proprio ato de instaurar o novo e nada revela a ndo ser a obra. Ela
abole o agente, conforme a terceira sintese do tempo, em proveito da obra e do pensamento
futuro®?’. Dessa maneira, entre os dois estados polares da vida, é longa a corrente de falsérios
que vai do homem veridico ou de bem ao artista, passando por todos os graus da poténcia do
falso. O artista é criador de verdade, na medida em que a verdade ndo deve ser encontrada,
reproduzida ou mesmo revelada, mas criada numa obra. Deleuze desloca, portanto, a analise
de Bergson e chega a uma conclusdo que esta nos antipodas do que este Ultimo pensa sobre "o
ponto de vista do artista" que "é importante, mas nao definitivo", ja que nele o eld de vida
estagnaria precisamente na forma. "A riqueza e a originalidade das formas marcam bem um
desabrochamento da vida; mas nesse desabrochamento, cuja beleza significa poténcia, a vida
manifesta também uma parada de seu eld e uma impoténcia momentanea a avancar mais
longe" %,

A diferenca entre os pontos de vista do moralista e do artista € significativa a
propdsito da distancia entre Bergson e Deleuze eles mesmos. Ela é também a diferenca entre
0s dois polos da vida imanente. Desse modo, a moral e arte constituem duas fontes da propria
experiéncia. Ora, essa diferenca é eminentemente politica. Mais do que isso, a diferenca entre
a moral e a arte € aquela entre as duas fontes da politica ou do comum. Nela também se
realiza a estacdo histérica do bergsonismo de Deleuze. Do ponto de vista do moralista, a

abertura integra o fechado e se manifesta primordialmente atraves da experiéncia moral: o ela

25 N6s estudamos acima alguns aspectos da segunda sintese do tempo.

°% "Esse amor, onde alguns viram o grande mistério da vida, nos revelaria o segredo. Ele nos mostra cada
geracdo apoiada sobre aquela que viré. Ele nos deixa entrever que o ser vivo é sobretudo um lugar de passagem e
que o essencial da vida encontra-se no movimento que a transmite” (BERGSON, 1963, p. 664). Conforme a
restauracdo ontoldgica bergsoniana e seu novo problema principial, Lapoujade vé nesse ponto um "narcisismo
vital", que se tornard mais claros nas préximas paginas: "Nao se trata mais de um narcisismo mérbido, de uma
inteligéncia amorosa pelos circulos no interior dos quais ela gira, mas, ao contrario, de um narcisismo vital"
(LAPOUJADE, 2009, p. 90).

%21 » Quanto ao terceiro tempo, que descobre o futuro - ele significa que o acontecimento e a acio tém uma
coeréncia secreta que exclui a do eu, voltando-se contra 0 eu que se lhe tornou igual, projetando-o em mil
pedagos, como se 0 gerador do novo mundo fosse arrebatado e dissipado pelo fragmento daquilo que ele faz
nascer no multiplo" (DELEUZE, 1968). Conforme a Souriau e ao problema prético da performance instauradora,
a abolicdo do eu ndo é apreensdo especulativa de um principio, ainda que seja 0 movimento, mas dissolugéo no
novo ser, na plenitude de sua forma, na sua consisténcia monumental, ainda que fridvel. Dissolugéo néo significa
que o gerador desapareca em si, mas enquanto gerador desta obra, o que explica o espanto de uma mée ou de um
artista diante do novo ser absolutamente estranho ou a perplexidade diante de ruinas e de sinais de galaxias
longinquas que nos chegam, tantas evidéncias ndo da parada do eld como fonte suprema de diferenciacdo, mas
da estancia dos seres no seio do duplo movimento de atualizacdo das formas e de sua redistribuicdo incessante.
Isso implica uma outra concepgdo do comum. Voltaremos a esse ponto.

528 BERGSON, 1963, p. 833.
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vital assume um valor absoluto e constitui um processo de totalizagdo. Deleuze ndo se cansa
de lembrar de que em Bergson o todo ndo é precisamente dado, mas aberto. A restauracdo

" 529 através de

ontoldgica faz uma s6 e mesma coisa com a "'renovacdo moral' da humanidade
sua unificacdo pela prdpria abertura. A revelagdo da verdade implica ruptura com a natura
naturada, retorno ao principio mesmo da vida ou natura naturante, contato "durdvel” com o
absoluto que age através do homem numa agdo simples que € "superabundancia de vida",
“exaltacdo calma" °**. Mas ela significa também reconhecimento do “espetaculo inquietante e

tranguilizador" °%

ao mesmo tempo em que consiste a marcha triunfal do eld vital, em seu
esforco de integracdo e de individuacao, em vista de promover a unificacdo, ainda que de uma
humanidade divina. Do ponto de vista do artista, "fragil é a poténcia do falso", mas é também
a Unica possibilidade para que a "faculdade fabuladora" ou faculdade visionaria sofra a
intrusdo violenta do fora (do impensavel, do invisivel, da potente vida ndo-organica, etc.): a
rachadura ou fissura do eu em Deleuze, ou "esquizofrenia de direito” do pensamento em sua
performance instauradora. Ela ndo significa abertura enquanto coincidéncia ou contato com o
Aberto, tampouco ela ¢é aquilo que abre o Aberto. Ela é comunicacdo aberrante. "O que faz a
unidade de uma obra? O que nos faz 'comunicar’ com uma obra? (...) NOs renunciamos a
procurar uma unidade que unificaria as partes, um todo que totalizaria os fragmentos. Pois é
proprio da natureza das partes ou dos fragmentos de excluir o Logos tanto como unidade
l6gica quanto como totalidade organica. Mas ha, deve haver uma unidade que é unidade deste
multiplo, desta multiplicidade, como um todo destes *** fragmentos: um Uno e um Todo que
ndo seriam principio, mas que seriam ao contrario ‘o efeito’ do multiplo e de suas partes
rasgadas. Uno e Todo que funcionariam como efeito, efeito de maquina, ao invés de agir
como principios” **3. Tudo se passa como se o par fechado/aberto, em Bergson, formasse uma
Unica fonte, aquela propriamente moral e principial (unidade/totalidade légica ou vital),
enquanto o par fissura/fora, em Deleuze constituisse a outra fonte, aquela propriamente artista

e prética (unidade/totalidade maquinica ou instauradora) *>**. Se a fonte moral implica ainda a

*29 \WORMS, 2004, p. 313.

*% BERGSON, 1963, p. 1172.

*3! 1bidem, p. 835.

*%2 Deleuze o sublinha certamente para marcar a singularidade (hecceidade) paradoxal desse comum.

*% Comparar a esse titulo as consideragfes de Bergson a propdsito do amor mistico que age e é agido, atestando
o0 elemento principial no qual ele se banha.

%% Certamente, os temas do "Aberto" e do "Fora" envolvem ambigiiidades no plano dos movimentos conceituais.
Em Cinéma 1, Deleuze (1983, p. 20, nota 14) lembra que a "Gnica semelhanca, mas consideravel”, entre Bergson
e Heidegger gira em torno de uma "concepcao do aberto" que fundaria, em ambos, "a especificidade do tempo".
Porém, em Cinéma 2, Deleuze (1985, p. 233-235) busca dar mais precisdo ao que configuraria a passagem do
aberto ao fora, pois ela equivale, no plano dos problemas, & demarcacdo da performance instauradora em relagao
a performance especulativa, em Bergson e em Heidegger. "Entretanto, parece que nao ha grande diferenga entre
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unificagdo da humanidade (o misticismo integra a diplomacia ao invés de aboli-la), a fonte
artistica coloca o problema da invencio de um povo. E preciso, pois, escavar o problema do
comum para retornarmos em seguida a questdo das duas fontes da politica.

Figuras entre as maiores da filosofia, no seculo 20, viraram as costas para a
comunicacdo enquanto problema. O filoséfico, enquanto ele se refere a criagdo, ao
impensavel que ndo pode ser comunicado, mas que deve ser pensado, enquanto "diferenca
interna do pensamento™°, deveria ser, doravante, claramente separado do comunicaciona,
relegado ao dominio da opinido: o "homo loquax™ bergsoniano, a critica da "inautenticidade"
e a miséria do "on" em Heidegger, enfim, de Wittegenstein a Deleuze, 0 mesmo veredicto:
pensar, é criar, ndo € comunicar.

Reconheceriamos facilmente no dominio do nomos a nocdo de comum: a
norma, a lei, a medida, o idéntico. Assim, Husserl e Habermas, alvos filosoficos das criticas
de Deleuze a comunicagéo, introduziram os elementos da velha conceogdo comunicacional,
inseparavel da Imagem recognitiva do pensamento, em suas respectivas filosofias, cada um a
sua maneira, atraves da intersubjetividade, da Urdoxa, da ética comunicacional. Mas, ao
mesmo tempo, 0 pensamento deleuziano ndo cessa de depreender uma problematica
comunicacional propria. Ela ndo se deixa reduzir nem a velha concepcdo de comunicacéao
nem ao seu desdobramento em certos percursos filoséficos do século XX. Ao contrario, ela
parece colocar um plano onde a dupla critica dessas ultimas € tornada possivel. Pois, se a
nocdo de comum &, de um lado, criticada e relegada ao dominio donomos, do normativo, dos
Universais, dos clichés e das opinides, outro lado, ha uma espécie de comunicacao
heterogenética, intensiva, transversal, em Deleuze, s6 ou com Guattari, que deve ser
problematizada segundo as coordenadas de um outro dominio, aquele do an-omalos, da
anomalia. Uma outra imagem da comunicacgédo pode ser depreendida.

Com efeito, em Différence et répétitionas duas performances do pensamento

estdo ligadas a dois modos de distribuicdo e de hierarquia que formam por eles mesmos dois

0 que dizemos agora [a prop6sito do cinema moderna], o todo é o fora, e o que diziamos do cinema classico, o
todo era o aberto. Mas o aberto se confundia com a representacéo indireta do tempo: por toda parte onde havia
movimento, havia, aberto em algum lugar, no tempo, um todo que mudava. (...) Era o processo de uma
totalizacdo sempre aberta que definia a montagem ou a poténcia do pensamento. Quando se diz ‘o todo é o fora'
tudo se passa de outra maneira [nds sublinhamos]. (...) E o método do ENTRE, ‘entre duas imagens', que
conjura todo cinema do Uno. E o método do E, 'isto e depois aquilo’ que conjura todo cinema do Ser = é. (...) O
todo sofre uma mutagdo, porque ele cessou de ser o Uno=Ser, para se tornar o 'e' constitutivos das coisas, 0
entre-dois constitutivo das imagens". Deleuze pensa sobretudo na "diferencia¢do”, em matematica, e na
"disparacdo", em fisica (a importancia de Simondon): "um potencial estando dado, é preciso escolher um outro,
ndo qualquer um, mas de tal maneira que uma diferenga de potencial se estabeleca entre os dois, que seja
produtora de um terceiro ou de alguma coisa nova" (DELEUZE, 1985, p. 234).

>% ZOURABICHVILI, 2006, p. 95.
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dominios do comum pour assim dizer incomunicaveis. "NOs devemos primeiramente
distinguir uma distribuicdo que implica uma partilha do distribuido: trata-se de repartir o
distribuido enquanto tal" >*®. O modelo do julgamento, as regras da analogia, de passagem do
particular ao geral, da diferenca ao idéntico através da semelhanca, sdo os elementos de um
modo especifico de funcionamento da maquina e da experiéncia que Ihe corresponde: a
"recognicao”. Para ela, n6s vivemos no elemento da representacdo. O bom senso e 0 senso
comum, enquanto qualidades do julgamento, sdo eles mesmos "principios de reparticdo" e
declarados como sendo "o melhor partilhados”. "Este tipo de distribuicdo procede por
determinacdes fixas e proporcionais. assimilaveis a 'propriedades' ou territérios limitados na

representacdo">®’.

Deleuze invoca uma "questdo agraria” como estando na base dessa
"organizacdo do ulgamento como faculdade de distinguir partes”. Tudo se passa como se a
metafisica do ser fixo, estatico, bem partilhado, ndo fosse sendo uma extrapolacdo dessa
organizagédo agraria da experiéncia, tal como Bergson faz a idéia platonica derivar do caréater
utilitario do modelo de fabricacdo do arteséo.

De outro lado, € preciso distinguir uma distribuicdo completamente diferente, e
"que é preciso chamar de nomadica, um nomos némade, sem propriedade, sem cerca nem
medida" >*®. O que se distribui ndo é, nesse caso, partilhado. Trata-se de uma verdadeira
"reparticdo daqueles que se distribuem num espaco aberto ilimitado, ao menos sem limites
precisos”. A particula "se" que acompanha o verbo "distribuir" tem um sentido preciso e
designa as relagdes imediatas entre as singularidades livres que povoam e se repartem em
turbilhdo sobre 0 campo transcendental impessoal, instaurando-o incessantemente. Trata-se de
um dominio que possui a "diferenca de potencial” ou a “intensidade™ como "unidade de
medida", a "diferenca de diferenca como elemento imediato” **. A seu respeito, Deleuze
falara ainda uma vez desta "esquizofrenia de direito" (...) desprezando todas as mediagdes">*.
Na verdade, estamos diante de dois regimes de comunicacdo diversos cujas operacdes na
maquina de pensar nds exploramos na Primeira Parte desta pesquisa. De uma parte, 0 comum
€ 0 que resulta de um processo de mediacdo cujas operacdes na maquina de pensar sdo
descritas, em Différence et répétition, como o que constitui 0 mundo da representa¢do, com
suas relacdes convergentes e concordantes entre as faculdades (imaginacdo, sensibilidade,

razdo, etc.). De outra parte, 0 comum nos é apresentado, nesse mesmo trabalho, como o que

*% DELEUZE, 1968, p. 55.
>3 |bidem, loc. cit.

>% |bidem, p. 54.

%% |bidem, p. 95.

> |bidem, p. 82.
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consiste numa relacdo interna da diferenca consigo, implicando outras opera¢des na maquina
de pensar, toda uma relacdo divergente e uma comunicagdo aberrante entre as faculdades, "o
mundo cintilante das metamorfoses, das intensidades comunicantes”. Enfim, de um lado o
comum como lidme que se faz através da operacdo de inclusdo-exclusiva ou mediacdo,
repousando sobre o principio de analogia, sobre a atribui¢do do ser a existentes particulares, a
individuos constituidos que ndo podem dar conta daquilo que constitui sua individualidade
sem se compreender imediatamente numa distribuicdo sedentaria. Essa comunicacao implica,
além disso, uma hierarquia que "mede 0s seres segundo seus limites, e segundo seu grau de
proximidade ou de distanciamento em relacdo a um principio” >**. De outro lado, é preciso
nomear comunicacdo imediata ou transversal a esse modo de lidme no qual cada
singularidade se confundo com o movimento que a carrega com outras singularidades de
maneira a tracar espacos sempre novos e prolongaveis. Distribuicdo demoniaca e nao divina,
diz Deleuze, pois os deuses possuem cada um seu dominio, sua categoria, distribuindo para 0s
mortais os limites em conformidade com o destino, mas a particularidade dos deménios
consiste nisto: saltar as barreiras e muros, "misturando as propriedades” durante sua passagem
e "operando nos intervalos entre os campos de acéo dos deuses” **2. O salto imediato remete-
nos a uma hierarquia completamente diversa que considera as coisas e 0s seres segundo sua
poténcia: "ndo se trata de graus de poténcia absolutamente considerados, mas somente de
saber se um ser 'salta’ eventualmente, isto é, ultrapassa seus limites, indo até o extremo
daquilo que pode, seja qual for o grau”. Em resumo, a mediacdo designa o limite, no sentido
de marco extensivo, que mantem uma coisa sob o regime do comum onde 0 que interessa € a
fixacdo das normas segundo as quais inclui-se excluindo, interioriza-se segundo a
proximidade em relacdo ao principio, excluindo tudo o que, a forca de se distanciar, ndo
podera sendo transgredir a medida >*. Mas a imediacio **se diz desse limite, no sentido de
limiar intensivo, a partir do qual cada coisa se estende desdobrando "toda sua poténcia”, ela 'é
mais proxima da desmedida do que da primeira medida"”, "mais préximo da hybris e da
anarquia dos seres do que da primeira hierarquia” >*. Enfim "o ser igual esta imediatamente

presente em todas as coisas, sem intermediario nem mediacdo, se bem que as coisas se

! DELEUZE, 1968, p. 55.

> |bidem, p. 54.

>3 Razdo pela qual Deleuze despreza a nocdo de transgressio como bem reparou A. Sauvagnargues (2005, pp.
50-51). Ela implica a transcendéncia da norma e da lei.

> para uma leitura do problema do "comum" em M. Blanchot, como "relacio de proximidade sem mediacdo" e
"experiéncia-limite", ver o belo artigo de ANTONIOLI, Manola. Ecos de lo com(n. Revista Instantes y azares -
Escrituras Nietzscheanas. n°11, afio XII, 2012, pp. 201-217. Disponivel em
<http://www.instantesyazares.com.ar/#!>. Acesso em fev./ 2014.

% DELEUZE, op. cit., p. 55.
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mantenham desigualmente neste ser igual”. E assim que Deleuze pode afirmar que a
univocidade do ser significa a0 mesmo tempo distribuicdo ndémade e anarquia coroada,
derribamento e ndo transgressdo, "o monstro de todos os deménios" >*°.

Do mesmo modo, em Proust et les signes, apos estabelecer a necessidade de
pensar uma unidade maquinica, irredutivel a ao logos e ao organico, Deleuze questiona: "qual
é entdo esse modo muito especial de unidade irredutivel a toda 'unificacdo'?". Ao que ele
responde: "em um mundo reduzido a uma multiplicidade de caos, somente a estrutura formal
da obra de arte, enquanto ela ndo remete a outra coisa, pode servir de unidade”. Ora, essa
estrutura é a "transversalidade" >*’. Habitualmente, a imagem da politica em Deleuze insiste
em seu espinosismo para se chegar diretamente a Toni Negri >*%. E, contudo, hesitamos diante
da nocédo de "multiddo", de modo que uma outra imagem deve ser possivel, partindo-se dessa
espécie de bergsonismo andémalo de Deleuze para se chegar a uma nog¢do de comum cujos

ecos contemporaneos estariam, talvez, muito mais proximos de um Jacques Ranciere.

> No Le vocabulaire de Deleuze, entrada « Univocité », Zourabichili apreende e explora esses dois modos de
fazer liame ou comum. "O corolario desta sintese imediata do multiplo é a disposicdo de todas as coisas sobre
um mesmo plano comum de iguladade: ‘comum' ndo tem mais aqui o sentido de uma identidade genérica, mas de
uma comunicacdo transversal e sem hierarquia entre os seres que somente diferem. A medida (ou hierarquia)
muda também de sentido: ela ndo é mais a medida externa dos seres em relacdo a um padrdo, mas a medida
interior de cada um em sua relacdo com seus proprios limites". Zourabichvili vé ai a génese da problematica
politica em torno das minorias, exploradas mais tarde por Deleuze ("o menor torna-se igual ao maior desde que
ele ndo seja separado daquilo que ele pode” (DELEUZE, 1968, p. 55). Um outro aspecto importante notado por
Zourabichvili consiste no sentido da conservacio da "unidade" em Deleuze. "E que um pluralismo que néo fosse
a0 mesmo tempo um monismo conduziria a dispersdo dos termos esparsos, indiferentes e transcendentes uns aos
outros: a diferenca, o novo, a ruptura relevariam de um surgimento bruto e miraculoso (criacdo ex-nihilo - mas
de onde viria a poténcia desse nihil? e qual seria essa 'vinda'?). A esse respeito, 0 uno da univocidade condiciona
a afirmacdo do multiplo em sua irredutibilidade (cf. QPh. p. 185). Que tudo provenha do mundo, mesmo o novo,
sem que este seja de maneira alguma buscado no passado, tal é a licdo da imanéncia” (DELEUZE, 2003, p. 82-
83). Nao é, além disso, anddino o fato de que Zourabichvili sublinhe a irredutibilidade do novo a memodria.
Enfim, a passagem de Qu’est-ce que la philosophie ? a qual ele deve se referir é seguramente aquela em torno da
unidade do plano: "E sobre suas linhas de fuga que os universos se encadeiam ou se separam, de modo que 0
plano pode ser Unico, a0 mesmo tempo que 0s universos sdo multiplos irredutiveis".

>*" DELEUZE, 1964, p. 201.

8 A proposito das divergéncias entre Negri e Deleuze, sobretudo em torno da nogdo de instituicdo, cf. F.
Zourabichvili, "Les deux pensées de Deleuze et Negri", in Multitude 9, Majeure: Philosophie politique des
multitudes, mai-juin 2002. O modelo subersivo negriano, opondo a virtude do poder constituinte a sua
desnaturacdo pela instituicdo, faria do virtual uma reserva inesgotavel e sempre capaz de se subtrair & captura
capitalistica ("o cardter presumidamente permanente da inovagdo, do acontecimento, da criacdo”, diz
Zourabichvili). Dessa maneira, ele dependeria de uma operacdo semelhante ao que chamamos de performance
especulativa e cuja insuficiéncia Zourabichvili descreve com precisdo: "Em Negri, a instituicdo ndo desempenha
nenhum papel, ela se encontra em completa exterioridade em relagdo ao 'poder constituinte' (....). Este Gltimo néo
€ concernido pela instituicdo, que sobrevém de fora para o integrar e o desnaturar. Por consequéncia,
‘constituinte’ coloca problema: tudo o que esse poder informe, '‘ominiversétil' constitui, ele deve negé-lo
imediatamente para permanecer ele mesmo; mas com isso, parece-me que ele ndo pode deixar, apesar de tudo,
de se negar em parte a si mesmo". A essa operagdo, Zourabichvili opde o modelo perversivo de Deleuze, que se
interessa, na relagdo do virtual com o atual, do desejo com a instituicdo, pelo duplo movimento que torna
possivel, em cada caso, numa luta ou numa crise, a instauragdo de novos "agenciamentos econdmicos, sociais ou
politicos", agenciamentos "juridicos antes impensaveis”, "novos direitos"”, etc. Parece-nos que esse modelo
perversivo € mais conveniente a uma idéia de comum como imediacdo e a uma imagem da politica que Ihe
corresponde.



191

Por toda obra de Deleuze, as duas fontes do comum se opdem e remetem aos
dois modos de funcionamento da maquina de pensar: a performance especulativa e a
performance instauradora. Em Logique du sens, as duas opera¢es da maquina de pensar sdo
esmiucadas a partir de seu proprio exercicio na filosofia. Leibniz é apresentado como aquele
que, na via de uma filosofia do acontecimento, explora o universo das incompatibilidades
alogicas, quer dizer, conceitos que ndo se reduziriam ao idéntico e ao contraditorio, sobre 0s
quais se assenta o mundo da representacdo, aquele das simples possibilidades e
impossibilidades. Esses conceitos leibnizianos, como se sabe, sdo a compossibilidade e a
incompossibilidade. O acontecimento é marcado por uma anterioridade em relacdo ao
predicado, de tal modo que a compossibilidade é que determinara a ineréncia de um predicado
a um sujeito. O que equivale a dizer que a compossibilidade ndo é definida com exatiddo
sendo no plano pré-individual, através da "convergéncia das séries que as singularidades de
acontecimentos formam ao se estender sobre linhas de ordinarios”, ao passo que a
incompossibilidade se define pela "divergéncia de tais séries”. "Dois acontecimentos sdo
compossiveis quando as séries que se organizam em torno de suas singularidades prolongam-
se umas as outras em todas as dire¢fes, incompossiveis quando as séries divergem na
vizinhanca das singularidades componentes” >*.

Contudo, o ponto a partir do qual Deleuze ndo pode seguir Leibniz é aquele
concernindo o0 uso que este ultimo faz da regra de incompossibilidade, tornada propriamente
principio de exclusdo e de negacdo a reger a divergéncia e a disjuncdo no campo
transcendental. "Ora, isso ndo se justifica sendo na medida em que 0s acontecimentos séo
apreendidos sob a hipotese de um Deus que calcula e que escolhe, do ponto de vista de sua
efetuacdo nos mundos ou individuos distintos. Ndo ¢ modo algum a mesma coisa se nos
consideramos 0s acontecimentos puros e o jogo ideal cujo principio Leibniz ndo pode
apreender, impedido que ele se encontrava pelas exigéncias da teologia” >*°. Do ponto de vista
do jogo ideal — quer dizer, de um campo transcendental verdadeiramente impessoal e pré-
individual, sem projecdes principiais, de ordem subjetiva ou objetiva, a divergéncia e a
disjuncdo sdo afirmadas enquanto tais. Mas o que significa dizer que elas tornam-se objeto de
afirmacdo? E um problema essencialmente comunicacional — nfdo é um acaso ou uma
expressdo charmosa o titulo da Série: "Da comunicacdo dos acontecimentos” — que se refere a
outra instancia que ndo aquela das comunicacdes estabelecidas no plano da causalidade fisica,

da légica conceitual, do meramente possivel, de um mundo de coisas, de sujeitos e de funcdes

9 DELEUZE, 1969, p. 201.
%0 1hidem, loc. cit.
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j& constituidos e partilhados num espago previamente delimitado, enfim, de uma "partilha do
sensivel" efetuada segundo uma operacdo de mediacdo regrando os limites da experiéncia
possivel do comum segundo a exclusédo e a negacdo da divergéncia. "Em regra geral, duas
coisas ndo sdo simultaneamente afirmadas sendo na medida em que sua diferenca € negada,
suprimida de dentro, mesmo se 0 nivel dessa supressdo é considerado regrar tanto a producéo
dessa diferenca quanto seu esvanecimento” **!. Essa outra instancia concerne & comunicagéo
imediata ou transversal como operacéo de sintese disjuntiva que determina a experiéncia real
do comum a partir de limiares intensivos, proliferacdes divergentes, involugdes criadoras
(devires, linhas de fuga).
Falamos, ao contrario, de uma operagdo segundo a qual duas coisas ou duas
determinacdes sdo afirmadas pela sua diferenga, ou seja, ndo sdo objetos de
afirmacdo simultanea sendo porquanto sua diferenca é ela prépria afirmada,
ela mesma afirmativa. Nao se trata de modo algum de uma identidade dos
contrarios, como tal inseparavel ainda de um movimento do negativo e da

exclusdo. Trata-se de uma distancia positiva dos diferentes: ndo mais

identificar dois contrarios ao mesmo, mas afirmar sua distancia como aquilo

que os relaciona um ao outro enquanto diferentes **2.

Trata-se de operacfes ou procedimento concretos da maquina de pensar cuja
manipulacdo, reversdo ou mesmo sabotagem exigem uma engenharia de novo tipo, unica
capaz de instaurar uma verdadeira "disparacéo pré-revolucionéria” 3. Assim, por exemplo, é
possivel considerar o0 "ponto de vista” segundo as duas opera¢des da maquina de pensar. Em

Leibniz, sabemos que ndo ha pontos de vista sobre as coisas, mas que 0s proprios seres séo

1 DELEUZE, 1969, p. 201.

2 |hidem, p. 202.

%3 As pesquisas sobre o cérebro, a biotecnologia e a farmacologia constituem um campo de batalha no qual a
filosofia deve intervir. Nesse sentido, um dos desdobramentos mais interessantes da problemética
comunicacional em Deleuze gira em torno dos trabalhos de Bernard Stiégler. Certamente, ele encontra no
pensamento simondoniano uma fonte para boa parte de seus conceitos e quest@es prolongando-o de maneira
problematizante e inovadora, mas ele ndo o faz sem ao mesmo tempo retomar, que ele 0 admita ou ndo, um
problema do comum partilhado tanto por Deleuze quanto por Simondon. Alberto Toscano explorou esse
problema no artigo, que nos parece decisivo, inclusive para um bergsonismo politico de Deleuze irredutivel as
media¢Bes multitudinarias de Negri as quais ele pode ser conduzido apressadamente. O autor determina assim a
interessante concep¢do de um "comum-sem-comunicacdo”, ou seja, sem mediacdo, que implica, por sua vez, a
invencdo de uma outra "comunicacdo", propriamente imediata, entre "séries incompossiveis”, "inven¢do de um
comum que ndo é dado de antemé&o e que surge a partir da desigualdade". Esse comum permite compreender a
nocgdo de meta-estabilidade, em Simondon, como algo diferente de um "potencial” no sentido de "pré-individual-
do-homem". Pois, 0 que Toscano chama de "dispara¢do pré-revolucionaria” ndo € "possuido em comum™ &
maneira de uma "partilha originaria”, nem a mudanca social ndo se encontra fixada num "ntagonismo pré-
figurado" e suas "individuagfes massivas" (luta de classes, por ex.), mas passa por uma "desindividuacao”, por
uma "contra-efetuacdo da meta-estabilidade no interior do grupo”, pelo desigual, abrindo novos potenciais.
Dessa maneira, a invencdo de uma nova configuracdo social passa por zonas de anomalias que conectam a
experiéncia com um pré-individual que ndo se reduz nem a um potencial ou reserva, a uma "natureza humana"
ou "trabalho vivo", "fonte de novos enunciados" capaz de resistir ao capitalismo contemporaneo, cf. TOSCANO,
2004.
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pontos de vista que envolvem um mundo. "Porém, ele [Leibniz] submetia os pontos de vista a
regras exclusivas tais que cada um ndo se abria para 0S outros sendo enguanto eles
convergiam: 0s pontos de vista sobre a mesma cidade". Tudo se passa diferentemente em
Nietzsche, para quem o ponto de vista estaria ele mesmo aberto sobre uma divergéncia.
Assim, "é uma outra cidade que corresponde a cada ponto de vista, cada ponto de vista € uma
outra cidade, as cidades ndo estando unidas sendo pela sua distancia e ndo ressoando sendo
pela divergéncia de suas séries, de suas casas e de suas ruas" >**. Dessa maneira, em
Nietzsche, ao contrario de Leibniz, "a divergéncia cessa de ser um principio de exclusdo, a
disjuncdo cessa de ser um meio de separacdo, 0 incompossivel é agora um meio de
comunicacdo” °>°. Passa-se de uma fonte do comum a outra e, segundo essa operacdo de
comunicacdo incompossivel, ndo hd mais exclusdo dos predicados de uma coisa "em virtude
da identidade de seu conceito”, mas ha distancia que relaciona as forcas imediatas, as
singularidades que povoam o plano transcendental, pela qual "cada 'coisa’ se abre ao infinito
dos predicados pelos quais ela passa, a0 mesmo tempo que ela perde seu centro, quer dizer,
sua identidade como conceito ou como eu [moi]" **°. Enfim, "a exclusdo dos predicados se
substitui a comunicacgdo dos acontecimentos”. A disjuncdo tornada sintese afirmativa sabota a
performance especulativa da maquina de pensar e se ela definisse ainda um principio, ele seria
0 "principio diabolico™ de um "caosmos” e de seus "acontecimentos puros" oposto ao
“principio teoldgico” que estende a "ordem coerente” do "mundo”, de "Deus" e do "eu" **.
Em suma, quando Deleuze questiona sob quais "condi¢Ges" a disjuncdo é uma "verdadeira
sintese” e ndo somente um "procedimento de andlise” que se contentaria em excluir
predicados de uma coisa em virtude da identidade de seu conceito, na verdade ele coloca um
problema em torno da natureza do comum, ou antes, das duas fontes do comum.

Se retornamos ao problema das duas fontes da politica, compreendemos o quéo
decisivas podem ser essas consideracdes a respeito da comunicacdo em Deleuze. Certamente,
a mediacdo define tanto a tela dos clichés e o espaco das opinibes quanto o modelo da
representacdo tal como criticado por Bergson e por Deleuze. Romper com a Natura naturata
é, de certa maneira, abandonar essa fonte do comum: a filosofia da cidade e a loquaxia, em
Bergson, a forma-Estado do pensamento e a opinido, em Deleuze. O retorno a Natura
naturante significa aceder a fonte imediata do comum. Mas ao invés de uma operacdo de

sintese disjuntiva da propria maquina de pensar, estabelecendo uma performance instauradora

** DELEUZE, 1969, p. 203.
> |hidem, loc. cit.

%% |bidem, p. 204.

%7 |bidem, p. 205-206.
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que faca obra e que produza um todo, ou seja, um plano, como efeito maquinico da obra (um
plano), Bergson restaura o problema principial no proprio nivel do imediato. Evidentemente,
Bergson critica, em La pensée et le mouvant, a no¢do de "Todo" como principio de
"compreensdo” que caracteriza os "sistemas" filosoficos e suas operacBes de “sintese"
propriamente "vazia de matéria e puramente verbal": Substancia em Espinosa, Eu absoluto em
Fichte, Idéia em Hegel, Vontade em Schopenhauer, tantas extrapolacGes especulativas da
maneira humana de pensar, ou seja, aquela que através da linguagem promove uma

“subdivisdo" e uma “reparticio do real" >

em funcdo de necessidades praticas. Em
L'Evolution créatrice, a "faculdade de compreender" aparece como um "anexo" da "faculdade
de agir"”, seguindo a linha de um "progresso ininterrupto™ que vai, "ao longo de uma linha que
ascende", dos vertebrados até o homem. Assim, por se compreender no interior da evolugdo
da vida, é que a inteligéncia fracassa na empreitada de compreender "a verdadeira natureza da

Vidan 559

. Pode-se dizer, entdo, como o faz Soulez, que Bergson critica a performance
especulativa enquanto ela designa essa operacdo de compreensdo efetuada pela inteligéncia.
"Ora, a universo ndo é um espetadculo. Como poderiamos o compreender se nds somos
‘compreendidos’ nele?" *®. Deleuze mobilizara particularmente esse aspecto para criticar a
fenomenologia, em Cinéma 2, ao lembrar que para Bergson a consciéncia € alguma coisa e
ndo consciéncia de alguma coisa. O cérebro é uma imagem compreendida ela mesma no
universo material de images-movimento. Ndo ha duvidas de que ambos rompem com a
unidade/totalidade 16gica ***. No entanto, ao criticar a nogdo de Todo como "sintese de toda
realidade", Bergson apresenta a duragdo como principio movente. E sobre sua mobilidade que
a propria linguagem opera, destacando formas estaveis. Assim, através dessa reviravolta,
recupera-se no plano pratico uma operacdo que se corrompe ao se dar uma ambicédo
especulativa. Ora, com isso Bergson nédo critica a performance especulativa, mas o que seria
uma pretensdo infundada por parte da inteligéncia. Mais ainda, vinculando a performance
especulativa a vida da consciéncia, Bergson mostra que o problema ndo é o Todo, mas a
insuficiéncia de uma totalizacdo operada por uma faculdade cuja pretensdo ultrapassa 0s
limites que Ihe sdo fixados. Restaurando o problema principial através da duracéo, o filésofo

desloca a performance especulativa e 0 movimento de totalizacdo, ao invés de simplesmente

%% BERGSON, 1963, p. 1290 et seq.

%% |bidem, p. 489.

%0 SOULEZ, 1989, p. 227.

%61 *Ngs veremos (...) que nossos conceitos foram formados & imagem dos sélidos, que nossa légica é sobretudo
uma légica dos solidos, que, através disso mesmo, nossa inteligéncia triunfa na geometria, onde se revela o
parentesco do pensamento ldgico com a matéria inerte, e onde a inteligéncia ndo precisa sendo seguir seu
movimento natural, ap6s o mais leve contato possivel com a experiéncia, para continuar a cada descoberta com a
certeza de que a experiéncia caminha atras dela e Ihe dara razdo invariavelmente” (BERGSON, 1963, p. 489).
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abolir a questdo do todo e da especulacdo. O todo se diz doravante da propria duragdo e,
enquanto tal, ele é ndo é dado, mas aberto e o esfor¢o da performance especulativa consiste
em pensar em duracdo, para se tornar assim coexistensiva ao absoluto que dura, ao todo que
evolui e cresce. Se Bergson critica a teoria da participacdo platonica, ou seja, aquela assentada
sobre conceitos puros que sdo "capazes de entrar uns nos outros” e de "se reunir em um
conceito Unico, sintese de toda realidade"”, é porque tais conceitos resultam apenas da
pretensdo infundada da inteligéncia. A "diplomacia™ platdnica revela sua insuficiéncia, ja que
opera a partir de elementos estaticos, mas ela € recuperada pela prépria performance
especulativa através da interpenetracdo prépria a duragdo. A nocdo de homo loquax aparece
apos a guerra, de modo que a critica a ele enderega-se a0 mesmo tempo a uma politica e a
uma diplomacia que derivam da pretensdo infundada da inteligéncia, expressa pelo mito do
filosofo-rei: a mediacdo como fonte do comum seria incapaz de promover a unificacdo da
humanidade. O misticismo aparece, entdo, com as Deux sources, como o0 imperativo moral de
uma politica propriamente vital apta a operar no préprio plano da Natura naturante, a
promover um processo de totalizacdo aberta, uma diplomacia dindmica.

Certamente, o0 alcance dessa concep¢do ndo poderia se apresentar
imediatamente. Contudo, hoje, essa politica parece se impor cada vez mais, efetuando o
“sentido bastante compreensivo” da palavra biologia *®2. Com efeito, o horizonte do vital ndo
colocaria a exigéncia de uma nova diplomacia? A injuncdo bergsoniana em torno da
necessidade da humanidade escolher se quer continuar a viver ndo revela todo seu sentido
com a dimensdo catastrofica alcancada pela crise da sociedade afrodisiaca que ameaca nédo
mais a vida humana somente nas condi¢cbes em que ela se desenvolveu até hoje, mas o
conjunto das condi¢6es que tornam possiveis todas as formas de vida neste planeta refratario?
A oposicao entre o vital e o letal ndo parece se evidenciar a tal ponto drastica que uma nova
tentativa diplomatica se mostra incontornavel?

E assim que Bruno Latour langou-se, h4 alguns anos, na realizacdo de uma
investigacdo sobre os "modos de existéncia” que constituiria uma espécie de ficcdo
diplomatica para re-descrever os valores dos Modernos no contexto de emergéncia de "Gaia,
0 deus do antropoceno, que € a expressdo da situacdo curiosa na qual nés nos encontramos de

ter de re-comecar, de re-compreender o que quer dizer estar sobre a Terra, a Terra no sentido

%2 "Tydo se passa como se esse grande livro [as Deux sources], o Gltimo, de fato (e somente de fato,
evidentemente, de modo algum de direito), de sua obra, ndo revelasse somente sua unidade inteira, mas também
a atualidade profunda, ao mesmo tempo metafisica e moral ou mesmo politica. Tudo se passa como se o Gltimo
problema do bergsonismo fosse também o primeiro dos nossos problemas hoje" (WORMS, 2004, p. 341).
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proprio” °%. Essa investigagdo produziu um livro, Enquéte sur les modes d'existence. Une
anthropologie des Modernes,de 2012, e uma plataforma digital foi construida para que
leitores e leitoras possam aportar suas contribuices. Nesse trabalho colaborativo, que conta,
além da equipe propriamente dita, com "mediadores”, ou seja, cada pessoa que interesse em
desenvolver um tema, Latour retoma suas pesquisas etnograficos em torno do "direiro”, da
"economia”, dos "modernos”, da "religido”. Trata-se de investigar 15 "valores™ ou "modos de
veridiccao", por exemplo, o "juridico”, o "técnico”, o "artistico"”, o "cientifico"”, o "politico",
etc., a fim de estabelecer uma negociagdo diplomatica pela qual os Modernos cheguem a se
situar face & “irrupcdo das questdes ecolégicas” e & "preparacdo para viver sobre a Terra" °*
com outros coletivos. A investigacdo deve ser encerrada em agosto de 2014, data que o
préprio autor lembra ndo ser de modo algum "sem importancia”. N6s ndo podemos ndo pensar
nos Discursos de guerra bergsonianos e, sobretudo, nos desdobramentos da filosofia do autor
das Deux sources no pds-guerra. Com efeito, € num artigo, que bem poderia ser chamado de
Discurso de paz, preparado para um volume especial da Unesco, intitulado "Guerre des
mondes - offres de paix" °®°, Latour lanca as linhas gerais desse projeto diplomatico que parte,
antes de mais nada, da necessidade de se reconhecer a superacdo da modernizagdo. Esta
pressupunha, de um lado, um "mundo em comum™ enquanto "natureza™ ontologicamente
unificada, e de outro lado, um relativismo cultural que reduzia, para melhor integra-los ao
Ocidente moderno, os "outros™ a multiplas representacdes simbolicas desprovidas de qualquer
"pretensdo ontologica”. Enfim um mononaturalismo ontolégico e um multiculturalismo, a
unificacdo das "diferentes culturas (indiferentes)"” fazendo-se sobre o fundo de uma natureza
préviamente unificada, o que equivalia a destitui-las de suas proprias ontologias e fazer da
modernizacdo o Unico "patriménio comum da humanidade". Uma estranha auséncia de guerra
onde 0 outro era esvaziado do proprio conteudo pelo qual ele poderia ser reconhecido
enquanto inimigo, pois uma guerra prévia era conduzida no plano das "qualidades primeiras"
ou dos fundamentos ontoldgicos do mundo, de modo a promover sua unificacdo e reduzir 0s
"outros” a "qualidades segundas”, muitas vezes equivocadas do ponto de vista da

universalidade, mas que poderiam sobreviver a titulo de “culturas” *°®. E com essa dupla

%3 Cf. Le diplomate de la Terre. Entretien avec Bruno Latour. Par A. Esquerre & J. Lazarus, le 18 sept. 2012,
Disponivel no site: <www.laviedesidees.fr>.

*4 | ATOUR, 2012.

*%5 | ATOUR, 2002.

%% "N&o nos damos conta a que ponto era comoda essa solugdo ao problema da composicdo de um mundo
comum - nome que nds podemos dar a politica. Pois, enfim, o trabalho estava feito, a unidade j& constituida,
exército em guarda, 0 mundo j& estava unificado, ndo faltava sendo convencer os mais recalcitrantes - e se
fracassassemos, bom, poderiamos sempre ajeitar o residuo entre os valores a respeitar, a diversidade cultural, a
tradicdo, etc., em resumo, reagrupd-los num museu ou numa reserva. (...) Nessa época ndo muito distante, ndo
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unificacdo que Gaia e 0 antropoceno vém romper, colocando a necessidade de "ecologizar”,
ao invés de modernizar. Por ecologizar ndo se deve entender uma referéncia aquela natureza
previamente unificada, mas a "obrigacdo”, diante da "incertitude sobre a natureza do mundo
comum®, de "comp0-lo pouco a pouco”, a maneira de um processo de totalizacdo aberta que
formaria o horizonte dessa "diplomacia porvir". Ndo reconhecendo a hipdcrita tolerancia
multiculturalista ("ninguém mais quer ser simplesmente tolerado"), essa diplomacia implica a
multiplicidade de mundos e de naturezas: um "multinaturalismo”, conforme o conceito
cunhado por Viveiros de Castro e seu correlato "perspectivista”. Trata-se de uma verdadeira
passagem da fonte fechada a fonte aberta da politica e de uma mutacdo da prépria nocéo de
comum. "Passamos em alguns anos de uma situagdo de guerra totalconduzida por pacifistas
absolutos a uma situacéo de guerra aberta que oferece perspectivas de paz verdadeira” °*. E,
em seguida, Latour acrescenta: "o mundo comum deve se compor progressivamente, ele ndo
esta ja constituido. Ele ndo se encontra atras de nds e ja feito como a natureza, mas diante de
nés, como uma imensa tarefa que vai ser necessario efetuar pouco a pouco” °°®. Trata-se,
sobretudo, para os Modernos de se questionar sobre o que eles podem se tornar com 0s
"antigos outros™ coletivos - que cessaram de ser "outros”, no sentido dos "antigos modernos”,
quer dizer, agora eles possuem mundos, eles detém suas préprias ontoldgias - humanos e ndo
humanos, a partir de uma "negociacdo™ diplomatica tendo Gaia como horizonte e, portanto, de
uma nova chance para que esses novos Modernos se "apresentem bem™. Uma nova ocasido
para que os Modernos, com sua nova ou outra ontologia, desta vez aberta e diplomatica,
apresentem-se convenientemente, nervosamente simpaticos, o "Cristo-Conquistador
Portugués™ no meio da passagem do bando carnavalesco em éxtase anarcontico, em A idade
da Terra, de Glauber Rocha. De fato, esse novo Moderno que é Latour, bem como sua
vontade missionaria, portadora do novo imperativo de renovacdo moral, segundo o qual "é
preciso negociar a composicdo do mundo comum®, deixa para tras a fonte fechada da politica
e a fonte mediadora do comum. Porém o Todo € restaurado enquanto fonte aberta de uma

politica definida como negociacdo diplomatica com vista a promover uma "universalizacdo

poderia existir guerra dos mundos. Havia, é claro, guerras, inumeraveis, mas ndo havia ai sendo um mundo que
autorizava a falar, sem hesitacdo, de um planeta, de uma humanidade, dos direitos do homem, do humano
enquanto tal". E, um pouco mais longe: "Eis, em alguns rabiscos demasiado rapidos, o mundo agora inexistente
que o acordo do mononaturalismo com o multiculturalismo propunha. 'A n6és o mundo, a vocés os mundos, e se
vocés reclamarem muito, que o mundo venha pacificar suas disputas'. Curiosa oferta de paz, que jamais
reconheceu a guerra”. LATOUR, 2002, p. 63 e p. 66.

%7 |bidem, p. 68.

%88 |bidem, p. 69.
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progressiva” °*°. Um especulador polido jamais se tornar4 um povo com a passagem do bando
carnavalesco.

Viveiros de Castro relanca igualmente a tentativa de uma diplomacia para se
contrapor a tanatopolitica capitalistica e o crescentismo ilimitado que, para sustentar a
sociedade afrodisiaca e sua busca de luxo e de prazer, langaram o conjunto da vida sobre terra
na era letal do antropoceno. Diante desse cenario catastrofico, Viveiros ndo partilhava do
otimismo diplomatico de Latour, como o admite numa entrevista de 2008, deixando
transparecer uma critica. "'Creio’ (a palavra € uma brincadeira com ele) que Latour tem uma
profunda fé no Ocidente. Ele € um diplomata incansavel. Acredita que é preciso negociar em
qualquer circunstancia. Isso é admiravel; mas o problema é que nem todo mundo quer
negociar. Nem todo mundo est4 interessado no mundo comum que Latour propde™’°.
Lembrando que para muitos povos 0s brancos "ndo tem jeito”, eles estdo "apodrecidos”, tudo
que se espera deles é que possam "deixar os indios em paz" °"*. Ocorre que a maquina
mortifera ocidental ndo os deixa em paz, de modo que o "pessimismo de Clastres"”, para quem
a sociedade com Estado representou um "acidente terrivel e irreparavel, parece imperar. Entre
otimismo de um e pessimismo de outro, Viveiros de Castro hesita: "eu nao sei 0 que devo
sentir”. Mas acredita, no fundo, que para superar 0 pessimismo clastriano seria preciso "deixar
0s indios em paz", o que inclui os otimistas...

Contudo, o antropologo desenvolve por sua propria conta uma via para a
restauracdo da ontologia. Ela implica igualmente um modo de superacdo da fonte fechada da
politica através de uma performance especulativa que estende, com o anti-narcisismo, de
maneira inovadora a politica vital bergsoniana. Como vimos, 0 anti-narcisismo recusa a
Grande Partilha e suas dicotomias, propondo reconstituir a disciplina antropologica ndo a
partir de "facilidades reducionistas” ou de "monismos, portateis®, nem de
"fantasiasfusionistas", mas de um esfor¢o em “irreduzir” e "indefinir" os termos estabelecidos
por elas, de modo que toda linha de partilha, “nds” e “eles”, “mundo” e “signo”, “pessoas” e
“coisas”, “humanos” e “ndo-humanos”, seja inflectida. “Posto que o problema muda, a
maneira de responder a ele muda também: contra os grandes divisores, uma antropologia
menor faria proliferar as pequenas multiplicidades — ndo o narcisismo das pequenas

diferencas, mas bem o anti-narcisismo das variagdes continuas”®’?. Os grandes divisores

remetiam ao problema principial classico, mas o perspectivismo e o multinaturalismo, como

%9 | ATOUR, 2002, p. 12.

>0 \/IVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 242.
! 1bidem, p. 244.

%2 1dem, 2009, p. 9.
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“objetos” do pensamento indigena "re-sintetizados pelo discurso antropolégico">”® operam a

partir de multiplicidades. Certamente, ndo ha restauracdo do antigo principio Uno, Eterno,
Imutével. A critica deleuziana a oposicdo entre o0 Uno e o multiplo bem como o conceito de
multiplicidade estdo disponiveis para que se desfaca qualquer mal-entendido ou julgamentos
apressados. Além disso, o proprio Viveiros de Castro ndo afirma que "vencer (ndo se trata de
ultrapassar) o dualismo ndo consiste em restaurar uma unidade perdida, mas em instaurar uma
certa multiplicidade” °*? E preciso 0 méaximo de cautela, pois as palavras se prestam a
confusdo. Permanecamos o mais proximo possivel dos problemas. A grandeza de Bergson
consiste em efetuar um esforgo imenso ndo para resgatar a velha unidade, mas para restaurar o
problema principial, ou seja, para Ihe dar um novo contetdo, ao qual corresponderdo novas
distribuicdes conceituais. Em revanche, a forca de Deleuze reside na maneira como ele faz o
problema pratico da filosofia coincidir com a propria instauragdo do pensar no pensamento,
quer dizer, ndo se trata de eleger um novo conceito para ocupar a posi¢do de principio (esta
era a operagdo dos slogans de imanéncia), mas de aboli-lo enquanto problema. Ora, o anti-
narcisismo castriano, assim como a diplomacia latouriana, constitui uma criacdo exuberante.
Porém, nem por isso ele deixa de implicar um problema principial. Muito pelo contrario. Ndo
se trata evidentemente de uma genérica restauracdo da unidade, de velhos grandes divisores,
etc. Insistamos. Apenas equivocadamente a escolha seria somente entre restauracdo da
unidade e instauracdo da multiplicidade, pois ndo se determinou a quais problemas essas
nocOes remetem: o conceito de Idéia precisou ser fabricado por Platdo para servir ao problema
principial da contemplacéo das Ideias imutaveis, ao passo que a no¢do de duracédo em Bergson
igualmente necessitou ser criada a fim de tornar possivel a restauracdo do problema principial,
ou seja, a renovacdo de seu conteido. Como se da, pois, a restauracao ontologica em Viveiros
de Castro?

Vimos acima que o anti-narcisismo concebe o passado absoluto como uma pré-
condicdo cosmoldgica virtual ou caosmos no qual as diferencas entre humanos e nao-
humanos ndo estdo ainda atualizadas. Na verdade, a “humanidade" confunde-se"condicdo
comum” a partir da qual se faz a diferenciacdo das espécies, de maneira que 0s animais
conservam esse estado originario na forma de uma virtualidade. "A humanidade permanece
imanente, reabsorvendo a maior parte dos focos de transcendéncia que ascendem sem cessar

na vasta floresta densa, diversa e abundante que é o socius amazonico" °">. O que garante a

*3 \/IVEIROS DE CASTRO, 2008, p. 61.
5% |bidem, p. 212.
*"% 1dem, 2009, p. 127.
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auséncia de todo Grande Divisor € a idéia de uma totalidade virtual, aberta e interpenetrante,
como a imensa memoria ontolégica bergsoniana. N&o é, seguramente, o caso de dizer que 0s
indios sdo bergsonianos ou deleuzianos. Viveiros de Castro é o primeiro a advertir que eles
ndo pretendem ter essa honra... No entanto, se 0 multinaturalismo e o perspectivismo sdo
efetivamente "objetos re-sintetizados pelo discurso antropoldgico”, é evidente que o
bergsonismo de Deleuze aparece como importante composto no encadeamento das reagdes
que levam ao produto final. "Ponto de fuga universal do perspectivismo, o mito fala de um
estado do ser onde 0s corpos e 0s nomes, as almas e as a¢des, 0 eu e 0 outro interpenetram-se,
mergulhado num mesmo meio pré-subjetivo ou pré-objectivo” °’®. A atualizacdo desse plano
define a passagem ndo da natureza para a cultura, como na metafisica ocidental, mas o
distanciamento da natureza em relago a cultura ou & humanidade como condicdo comum. E
de uma grande beleza a concepcdo segundo a qual os ndo-humanos séo antigos humanos e

577

ndo os humanos antigos ndo-humanos N&o que se retorne a um antropocentrismo

" 578

narcisico, como vimos, mas se abre a via de um "antropomorfismo superior” >'*, ou seja, um

anti-narcisismo que concebe a "natureza humana" ndo como uma "substancia” ou totalidade

" 57 gy totalidade relacional e aberta. Nao

fechada e exclusiva, mas como "verdadeira funcéo
partilhando da ontologia mononaturalista, a idéia de "corpo™ também muda de maneira que o
multinaturalismo, ao colocar o ponto de vista no corpo e ndo no espirito, como a metafisica
ocidental, d& um sentido bastante compreensivo para a palavra biologia. Assim, ndo sendo
uma substancia objetiva e universal em oposicdo a multiplicidade de culturas, o corpo torna-
se ponto de vista e assume a forma do particular, ao passo que a cultura e o espirito consistem
na forma universal **°. Da condicdo virtual comum até aos seres diferenciados atuais ha

verdadeiras "variagdes de relacbes” entre perspectivas reversiveis e nao "relagdes que

> \/IVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 34.

" “Assim, se nossa antropologia popular vé a humanidade como sendo erigida sobre bases animais,
normalmente ocultadas pela cultura - tendo sido outrora ‘completamente’ animais, nos permaneceriamos, 'no
fundo', animais - o pensamento indigena, por sua vez, conclui, ao contrario, que tendo sido outrora humanos, os
animais e outros existentes cosmicos continuam a sé-lo, mesmo se eles 0 sdo de uma maneira menos evidente
paranoés” (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 35).

"8 MONTEBELLO, 2003, p. 14.

> “A natureza deixaria de ser uma espécie de maximo denominador comum das culturas (méximo que é um
minimo, uma humanitas minima), uma sorte de fundo de semelhanga obtido por cancelamento das diferencas a
fim de constituir um sujeito constante (...). Ela passaria a ser algo como um minimo mdltiplo comum das
diferencas - maior que as culturas, ndo menor que elas-, ou algo como a integral parcial das diferentes
configuracBes relacionais que chamamos 'culturas’. O 'minimo’ €, nesse caso, a multiplicidade comum ao
humano - humanitas multiplex" (VIVEIROS DE CASTRO, 2002)

%80 "Ao passo que essas Ultimas [as cosmologias multiculturalistas modernas] se apdiam sobre a implicacéo
mutua entre a unicidade da natureza e a multiplicidade de culturas - a primeira estando garantida pela
universalidade objetiva dos corpos e da substancia, a segunda sendo engendrada pela particularidade subjetiva
dos espiritos e dos significados -, a concepcdo amerindia suporia ao contrdrio a unidade do espirito e uma
diversidade dos corpos" (VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 20).
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variam"®8!

entre espécies constituidas de uma vez por todas do ponto de vista da biologia
demasiadamente restrita com metafisica ocidental. "Uma perspectiva ndo € uma
representacdo, pois as representacdes sao propriedadesdo espirito, ao passo que o ponto de
vista esta no corpo. Ser capaz de ocupar um ponto de vista é sem duvida uma poténcia da
alma, e 0s ndo-humanos sdo sujeitos na medida em que eles tem (ou eles s&o) espirito; mas a
diferenca entre os pontos de vista - e um ponto de vista ndo é outra coisa sendo uma diferenca
— ndo esta na alma. Esta, formalmente idéntica em todas as espécies, ndo percebe sendo a
mesma coisa sempre; a diferenca deve entéo ser dada pela especificidade dos corpos" *®2. Esse
relacionalismo ontoldgico faz do perspectivismo um verdadeiro multinaturalismo, ja que ele
explica a passagem do caosmos do tempo mitico ao mundo atual como um processo de
diferenciagdo corporal e intensiva que conserva a humanidade na forma de uma "auto-
diferenca” ou virtualidade. Esta ultima implica a reversibilidade na forma de devires ou trocas
de perspectivas, pois 0 humano define ao mesmo tempo uma posi¢do derivada da relacéo
intensiva entre predador e preza. A identidade ou a semelhanca surge, como prega 0 mais
classico dos preceitos estruturalistas, de uma “estabilizacdo intensiva da predagédo”, de uma

diferenca que “"tende a zero" %,

Ndo a toa o antropologo lembra que "tudo esta,
evidentemente, no verbo tender"”, pois sua concepcdo pressupde a memoria ontoldgica e a
comunicagdo entre seus diversos niveis de contracdo e de distensdo, de modo que a diferenca
intensiva se estabiliza no presente vivo da predacdo onde as posi¢cdes sdo determinadas. Por
trés de cada roupa animal, a mesma humanidade virtual e seu bla-bla-bla *®. "Se a lua, as
serpentes e as ongcas véem 0s humanos como antas ou pecaris, € porque, como nos, eles
comem antas e pecaris, alimentos humanos por exceléncia. Nao poderia ser diferente, pois,
sendo humanos em seu departamento, os ndo-humanos véemas coisas como 0s humanos as

véem - quer dizer, como nés, humanos, vemo-nas, em nosso departamento” *®.

E nesse contexto que o xamanismo aparece como diplomacia cosmoldgica,
pois 0 xama € aquele que vive como vivia o povo primordial, possuindo a capacidade de

deixar o grau de tensdo que ¢ o “nosso” e de se deslocar rumo a outros graus de tensdo,

*L VVIVEIROS DE CASTRO, 2002.

%82 1dem, 2009, p. 39.

°8 | EVI-STRAUSS apud VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 24

% 0 corpo, na medida em que veste, pode ser aproximado do modo como Bergson oferece, com a
espacializacdo, uma solugdo ao problema da passagem do virtual ao atual, da memoria a matéria. “Com efeito, o
corpo, definido pela acdo, muda repentinamente a estrutura da lembranca: de uma multiplicidade indistinta e
temporal, ele faz uma percepcéo distinta e espacial. (...) A memoria assegura a continuidade, até o presente do
corpo; mas o corpo assegura a ruptura, pela forma da aglo, portanto, do espaco, que ele impde ao passado”
(WORMS, 1997, p.113-114).

*% VIVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 38.
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inferiores ou superiores ao “nosso”. Ao invés do ideal epistemologico ocidental que busca
reduzir a intencionalidade ao grau zero, fazendo da "coisa" a forma do Outro, quer dizer, para
se ter o conhecimento verdadeiro, o perspectivismo amerindio revela o méaximo de
intencionalidade por toda parte no mundo, fazendo da "pessoa™ a forma do Outro, como ideal
de conhecimento. A metafisica ocidental objetiva. A metafisica da predacéo personifica. Ou,
para falar como Guimarées Rosa, sempre evocado por Viveiros de Castro, 0 xama se interessa
ao "quem das coisas". Desse modo, 0 xamanismo implica, como vimos rapidamente no
capitulo V, pensar que a interferéncia sincrénica entre humanos e animais possui uma
“dimensdo diacronica fundamental” *®. Essa dimensdo, remetendo ao passado absoluto do
tempo mitico, € percorrida por uma “diferen¢a infinita” virtual, “interna a cada agente”,
distinta das diferencas externas e finitas ou "roupas" que constituem as espécies e as
qualidades do mundo atual. "O xamanismo amerindio pode ser definido como a habilidade
manifestada por certos individuos para atravessar as barreiras corporais entre as especies e a
adotar a perspectiva de subjetividades alo-especificas, de maneira a administrar as relacfes

" 7 - : :
87 E a “auto-diferenca” que define a “perspectiva” e sobre ela se

entre estas e 0s humanos
assenta ndo uma diversidade de humanos, mas a humanidade como multiplicidade. Nenhuma
unidade é resgatada, mas o problema principial é restaurado através dessa totalidade aberta e
mutavel a qual corresponderd a cosmopraxis xamanica compreendida como dialogo trans-
especifico. "O encontro ou troca de perspectivas € um processo perigoso e uma arte politica -
uma diplomacia. Se o relativismo ocidental possui 0 multiculturalismo como politica pablica,
0 perspectivismo xamanico amerindio tem o multinaturalismo como politica césmica">%.
Curiosamente, em Deux sources Bergson entrevia na ciéncia psiquica a possibilidade de
acesso a uma terra incognita, de uma "visdo do além", de uma "experiéncia cientifica
ampliada” sobre a qual a "vida simples”, a "alegria” e a "intuicdo mistica difusa™ pudessem
brotar. Do ponto de vista da restauracdo ontoldgica, essa terra incognita desdobrar-se-ia
plenamente no socius amazonico e na diplomacia xamanica. Mas, 0 esquema ruptura/abertura,
que definia a fonte imediata do comum, ndo se da entre a cidade e a humanidade, mas entre
uma humanidade fechada, aquela que se fundava na ontolégico mononaturalista e no
multiculturalismo antropoldgico ocidentais, de um lado, e uma humanidade aberta, aquela que
implica uma multinaturalismo ontolégico e um perspectivismo antropoldgico amerindios. O

mistico, nesse sentido,ainda ndo era suficientemente xamd, nem a diplomacia bergsoniana

%% \/IVEIROS DE CASTRO, 20086, p. 323.
%87 1dem, 2009, p. 25.
%% |hidem, loc. cit.
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ainda suficientemente especulativa. Porém, se nos encontramos num mundo onde a biologia
alcangou um sentido "bastante compreensivo”, é ndo somente legitimo, mas necessario que
uma nova tentativa de renovagdo moral seja empreendida. A unificagdo intensiva da
multiplicidade humana, disseminada na rede viva da Terra ou de Gaia — novo nome do Todo
aberto — constitui o horizonte da crise pela qual atravessamos e também a resposta a ela na
forma de uma performance especulativa do pensamento.

Ora, ja ndo era esse o0 sentido daquilo que Deleuze e Guattari, em O que € a
filosofia?, diziam acerca de um pensamento que se sente mais proximo de um animal que
agoniza do que de um homem vivo, ainda que democrata? Vivemos um momento onde 0s
animais, as demais formas de vida e mesmo algo como uma vida inorganica dos elementos
sentiriam cada vez mais proxima deles uma sensibilidade emergente, nos dois sentidos da
palavra. E, no entanto, como ndo ver aqui, ainda uma ultima vez, uma contenda entre Deleuze
e Bergson e a necessidade de um passo a mais, para frente ou para o lado? Como néo
intensificar, ao mesmo tempo, o bergsonismo histérico de Deleuze através do problema da
geofilosofia colocado diante de duas vias, de um lado, a restauracdo ontologica moral e sua
diplomacia multiversalizante, de outro, a instauracdo pratica e sua atividade que poderiamos

designar como con-fabulatoria ?
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10 INVOLUCOES INSTAURADORAS: "A  MASSACRANTE
INDIFERENCA DA NATUREZA"

O filme “Homem urso”, de W. Herzog, constitui um momento excepcional na
exploragdo da relagcdo entre a Natura naturata e a Natura naturans. Com efeito, nesse
trabalho Herzog fala de uma “massacrante indiferenga da natureza”. A expressdo pode
conduzir a posicionamentos equivocados, quando o filme constitui, na verdade, um grande
esforgo para evitar qualquer equivoco e a tornar precisa, no seu proprio contetdo politico,
aquele que remete a uma geologia da moral.

Se 0 Ocidente soube fazer algo com a ideia de Natureza foi esvazia-la de toda
poténcia propria, de toda capacidade singular, para ndo ver nela sendo a absoluta indiferenca,
0 que autorizou, evidentemente, sua conversdo em matéria-prima para servir a atividade
humana, Unica possuidora de positividade. Contra o narcisismo da humanidade ocidental, nos
vimos se elevar posicionamentos teoricos diversos. Outras metafisicas se apresentam e uma
nova rodada diplomatica seria lancada, em Cérisy ou na Amazo6nia. A especulacdo torna-se
intensiva, imanente e aberta. Diante disso, a massacrante indiferenca da natureza, em Herzog,
ndo saberia constituir um ponto de vista narcisico, mas ndo poderia igualmente servir a
empreitada anti-narcisica e ai reside sua estranheza absoluta. E preciso ver na expressdo do
diretor a poténcia absoluta da Natura naturans, uma forca a tal ponto multinaturalizante que
ela ndo pode ser sendo o caos, Ndo "uma mistura ao acaso”, mas aquilo que "desfaz ao infinito

toda consisténcia" °%°

, a "forma vazia do tempo" e sua "linha reta” >*. Herzog introduz uma
operacdo de pensamento fascinante na medida em que ela se serve do trabalho de Thimoty
para fazer de seu olhar sobre a natureza uma pesquisa em torno da propria natureza humana.
Dai € possivel lancar um plano sobre o caos e acompanhar a génese da natureza humana no
seio do caos, a construcdo de um mundo humano em pleno caos.

Dessa perspectiva, a natureza é indiferente justamente pelo fato de ser pura
poténcia, 0 anti-narcisismo aparecendo como um ultimo e fracassado esforco narcisico em
tornar a poténcia multinatural compreensivel, até certo ponto harmoniosa, mesmo
compreendendo a diferenca em seu seio. O anti-narcisismo aparece como um grande esforco

para federalizar as poténcias multinaturais, uma tentativa de regulacao das trocas de pontos de

*% DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 45.
%% “para além dos ciclos, a linha reta da forma vazia do tempo; para além da memoria, o instinto de morte; para
além da ressonéancia, 0 movimento forcado" (DELEUZE, 1968, p. 374).
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vista segundo regras diplomaticas, ao passo que 0s devires e passagens secretas testemunham
uma poténcia "anti-Natura™ (no sentido de naturata), ou seja, um narcisismo aberrante que faz
do humano o excessivo de uma "Natureza desconhecida™ (no sentido de naturans).

Romper com a Natura naturata e fazer retorno a Natura naturans ndo consiste
em regrassar a uma memdria ou caosmos, mas primeiramente instalar-se num plano que corta
0 caos e afronta a massacrante indiferenca da natureza. NGs reencontramos aqui um aspecto
importante na leitura que Deleuze faz de Bergson a proposito do campo de imagens, ou seja,
"ndo compreendemos nada se nds ndao nos damos primeiramente o campo das imagens".
Trata-se bem desse "plano luminoso de imanéncia, plano de matéria e seu marulho césmico™
ao qual o Film de Beckett conduz-nos, mas é também o plano neutro de uma "vida primaria
divina" em Clarice Lispector ***. Nés sabemos como Deleuze descreve, em Cinéma 1, a partir
de Bergson, a emergéncia do cerebro como "intervalo” ou "desvio" entre uma acdo e uma
reacdo, uma imagem entre outras, mas que forma um “centro de indeterminacdo™ num
"universo acentrado de imagens”. Trata-se de uma imagem-viva como tela escura ou
obstaculo que reflete uma imagem-luz que se difundia e se propagava em todos os sentidos,
em todas as direcdes, segundo um regime de variacdo universal. Essa analise que concebe a
consciéncia como tela escura e as coisas como luminosas opora Bergson a toda uma tradi¢céo
filosofica, inclusive a fenomenologia. Porém, o que é bastante curioso e atesta uma vez mais 0
ponto os dois filosofos, Bergson e Deleuze, divergem é o que diz este Gltimo a proposito
desse campo de imagens. Com efeito, "com a imagem-cérebro Bergson da-se quase
imediatamente, em Matiere et mémoire, um estado bastante complexo e organizado do ser
vivo. E que ele ndo se colocou o problema da vida (e em L'Evolution créatrice ele tratara
precisamente da vida, mas de um outro ponto de vista)". Ora, nos ja sabemos que esse outro
ponto de vista ndo é outro sendo aquele da restauracdo ontoldgica e se Deleuze propbe, como
ele diz, de "preencher os vazios que Bergson deixou", em Matiere et mémoire, nao € a partir
desse ponto de vista que ele o fard, mas adotando aquele da instauracdo do plano de
imanéncia®®’. Segundo essa perspectiva, 0 pensamento instala-se imediatamente no plano

biface, cuja matéria-Ser, ou seja, 0 universal material acentrado, mais particularmente a Terra,

*L LISPECTOR, 2009.

%2 N&o podemos deixar de pensar no artigo "Soustraction e contraction: a propos d'une remarque de Deleuze
sur Matiére et mémoire", de Q. Meillassoux (2007), interessante em muitos sentidos. Dir-se-ia que nds seguimos
aqui precisamente esta via que Meillassoux recusou precisamente em adotar, ou seja, aquela “exegética",
preferindo-lhe a "construtiva". Através desta Gltima, o autor propde erigir um "sistema ficticio" que deve ser
também um "modelo reduzido", operando por "simili-conceitos", mas capaz ainda assim de esclarecer alguns
aspectos da obra de Deleuze através de um fragmento seu. E, entretanto, nés reivindicamos igualmente uma via
construtiva para nossa analise: uma verdadeira contenda filosofica.
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passa por um “resfriamento”, forma uma "sopa pré-bidtica” correlativa do surgimento das
primeiras "opacidades" ou "telas formando obstaculo a difusdo da luz". "Seria preciso
conceber micro-intervalos mesmo na sopa pré-bidtica". Essa sopa torna possivel alguma coisa
como imagens-vivas e Deleuze reconstituird os trés aspectos materiais da subjetividade: a
imagem-percepcdo, a imagem-agdo, a imagem-afeccdo. Em seguida, Deleuze propde de
seguir, através de Beckett, 0 caminho inverso dessa génese: apagando os trés aspectos da
subjevitidade, a acdo e a percepg¢do primeiramente, em seguida a afec¢éo, nés nos desfazemos
de n6s mesmos para retornar ao plano luminoso da matéria. Tal como a "experiéncia mistica
de despersonalizacdo absoluta”, a "loucura promissora™ de Clarice Lispector, nés alcancamos
0 "regime da universal variacdo". Ora, de acordo com a seqiiéncia beckettiana, no Film, o
momento em que O (o personagem) revela-se o duplo de OE (a camera) é aquele da
"percepcdo de afeccdo a mais terrifiante”. Seguimos o caminho de uma deformacéo
progressiva até alcancar esta "estacdo incompreensivel e reta no meio de tudo no espirito”, na
qual Deleuze encontra a idéia de uma estacdo histérica e a qual Goddard retomara. Toda a
questdo é: ela se apagara? "E o que sugere o fim, morte, imobilidade, escuro”. Contudo,
continua Deleuze, para Beckett, o fim, a morte e a imobilidade "ndo séo sendo uma finalidade
subjetiva”, aquilo de que se esta fatigado. O "objetivo profundo™ é aquele de “encontrar o
mundo de antes do homem, antes de nossa propria aurora”, enfim, o plano luminoso de
imanéncia. Todo um cinema experimental esforcar-se-a para "recriar, para nele se instalar,
esse plano acentrado das imagens-movimento puro”, através de complexos dispositivos
técnicos. Da mesma maneira a filosofia, que ndo procura outra coisa a nao ser isso quando ela
se torna prética: instaurar o plano para nele o pensamento se instalar. E Herzog que conduz a
camera-olho para muito aléem de onde a havia levado Vertov: uma estacdo no plano material
da natureza e sua massacrante indiferenca. N&do é sendo a partir desse plano, inseridos no
marulho cdsmico, que uma geologia da moral pode ter um sentido, porque nele se alcanca
uma "Matéria ndo formada”, uma "Vida anorganica” e "Devires ndo humanos”, ou seja,
escapa-se aos movimentos de “estratificacdo"”, aos estratos "fisico-quimico"”, "organico" e
"antropomarfico”.Pode-se seguir e descrever, através dela, 0s movimentos de constituicdo dos
estratos, singulares em cada um deles. Esse plano deve se manter entre o caos e 0s estratos, de
tal maneira que a performance instauradora ndo se dissolva no primeiro, nem se feche nos
altimos: no primeiro caso, estar-se-ia diante de uma tentativa "suicidaria”, no segundo caso,

593

"cancerosa" Ao contrario, permanecendo em sua estacdo atlética, a performance

%% DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 628.
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instauradora pode manipular as linhas componentes de cada estrato a fim de arranja-las de
outra maneira, de colocéd-las em movimento para produzir outros efeitos, de dissolver os
espessamentos para liberar os fatores individuantes, para prolongar as singularidades livres
em novas vizinhangas, para desencadear devires inusitados: uma verdadeira engenharia
filosofica; e ndo ha outra "filosofia pratica” *%*.

Para isso, é preciso abandonar as concepcbes que ndo chegam a se livrar da
forma humana dada, a partir da qual, de toda maneira, persevera-se no seu préprio ponto de
vista (Natura naturata). Entretanto, esse esforco em perseverar € ele proprio um devir que
exprime a vida em seu esforco, dito de outra maneira, em seu processo de devoracdo que é,
igualmente, formacdo continua de novas formas: os esforcos e fadigas do presente vivo,
apreendidos do ponto de vista das sinteses ativas (a falta) e das sinteses passivas (a
saciedade). Em si mesma, a vida ndo consiste somente numa multiplicidade de formas
heterogéneas, mas numa heterogénese de formas que s@o elas proprias multiplicidades. Uma
perspectiva radicalmente anarcisica, se ela é possivel, deve compreender o humano a partir de
uma potente vida anorganica. Ora, somente o ponto de vista de um narcisismo aberrante ou de
um anarcisismo, que € imanentista no sentido do empirismo transcendental deleuziano, pode
introduzir uma nuance no problema enunciado acima. O que se entende, com efeito, por
anarcisismo? Trata-se de assumir o ponto de vista do eu (moi) enquanto perspectiva
profundamente solipsista, aquela das maquinas de contracdo que formam o presente vivo. O
humano ndo saberia ser reduzido nem ao eu, nem se opor a ele. O anti-narcisismo, nesse
sentido, sup6e um mal-entendido em torno da propria concepcdo de narcisismo.
Contrariamente as duas vias opostas, aquela do antropocentrismo ocidental e aquela do

antropomorfismo superior, 0 ponto de vista ndo se torna humano a partir de uma forma ou de

%% E 0 que notou notavelmente Guillaume Sibertin-Blanc em seu estudo sobre Deleuze. Ele situa a instauragio
dessa concepcao "radicalmente” pratica da filosofia na leitura que Deleuze faz, ao mesmo tempo, de Bergson e
de Simondon, conduzindo "o investimento pratico" ou o que n6s chamamos aqui de performance instauradora
até as regibes do meta-estavel. "O cruzamento do campo transcendental e do campo pré-individual de
individuacdo pode surpreender. O primeiro visa a uma determinacéo das condi¢es sub-representativas ou pré-
reflexivas da experiéncia; o segundo, a uma determinacdo dos processos de ontogénese. Na verdade, quando
Deleuze os superpde, ele transforma o sentido de um e do outro para os fazer passar & no¢éo préatica do plano de
imanéncia como plano de composicdo ou de experimentacdo das no¢des comuns. Reinterpretando o campo
transcendental sartriano & luz do conceito simondoniano de campo pré-individual, numa primeira abordagem
parece que Deleuze naturaliza o transcendental, o que pode suscitar a suspeita acerca da pertinéncia desse gesto
do ponto de vista da filosofia pratica. Na verdade, € uma radicalizacdo das exigéncias dessa Ultima, que leva o
problema de um investimento pratico até o ponto onde a rede de determinacdes que fazem a consisténcia atual
daquilo que somos - ndo somente daquilo que nds nos representamos - , daquilo que, individualmente e
coletivamente, n6s pensamos, fazemos, percebemos, perdem sua estabilidade, prostam-se e deixam agir as forgas
indeterminadas (o que ndo quer dizer, como veremos, indiferenciadas). Mas, por isso mesmo, em retorno, a
teoria simondoniana do pré-individual é subtraida do questionamento sobre a ontogénese, formacdo e
desenvolvimento do ser individuado, deixa o terreno da filosofia da natureza, e é remetida ao problema pratico
das condicOes da experimentacdo imanente" (SIBERTIN-BLANC, 2006, p. 204 et seq.).
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um centro determinados, resultados de uma estabilizagdo, mas o humano se torna (devenir)
sujeito acedendo ao ponto de vista, quer dizer, ao eu (moi) enquanto maquina de contrair,
instalando-se no préprio processo de devoracdo e de formacdo continua de formas que
constitue o presente vivo. Torna-se sujeito larvar aquele que acede ao ponto de vista da
devoracéo, ou seja, aquele que segue 0 movimento multivetorial da involucéo instauradora em
que consiste o0 engendramento incessante de formas, a ininterrupta gestacdo de
novidade.Assim, 0 anarcisismo consiste numa ontogénese, mais ainda, em maquinas
ontogenéticas extremamente refinadas que sdo todos esses eu (moi), essas contracdes, essas
contemplagdes. A natureza apropriada pelo humano ou o humano integrado na natureza séo as
duas faces de um sé falso problema que supde uma mesma e pobre imagem da natureza, a
Unica que pode corresponder ao humano enquanto forma dada e Ihe lisonjear. Nesse ponto
reside o equivoco do multinaturalismo de Viveiros de Castro: ele ndo é suficientemente
narcisico. Confundindo narcisismo com antropocentrismo, ele se contenta em lhe opor um
anti-narcisismo canibal, antropomorfico. Confundindo o narcisismo com a propria forma do
antropos, seu perspectivismo ndo acede ao ponto de vista do "eu™ (moi), ou seja, as maquinas
de contrair que sdo as sinteses passivas, 0s sujeitos larvares que nos constituem. Desse ponto
de vista, que ndo é aquele de um cogito canibal, mas bem aquele de um cogito larvar,
dissolvido, esquizo, ndo se chega a um anti-narcisismo, mas a um narcisismo aberrante que
nGs homeamos agora de anarcisismo: a anarquia coroada desse dominio de base constituido
pelas multiplicidades de sujeitos contraentes, pelas individuacdes pré-individuais, pelas
miriades dos "eu™ (moi) narcisicos e contemplativos. Toda uma outra imagem do xamanismo
resulta disso, mas também da técnica! Ao humano néo é dado sendo esperar, ao menos € o que
se pode conceber segundo sua forma-antropos ou sua centralidade-antropos, a devoragéo
pela vida, seja acelerando o caminho que conduziria a ela, seja de maneira retardada,
originando as economias da falta e da suficiéncia. Ao contrario, € preciso que o esforco
humano exerca-se a maneira de uma "participacdo contra-natureza™ para que ele possa, desse

modo, engendrar "o incrivel sentimento de uma Natureza desconhecida”, tornar-se
propriamente inumano ou sobre-humano. A vida enquanto devoracdo nao mais seria um
incontornavel destino do humano engquanto forma dada, mas seria afirmada e efetuada no
proprio esforco de perseverar no eu como formacdo continua de formas, como devir, como
ontogénese, portanto, como deformacédo da forma humana. Néo é sendo na forma do devir que
0 humano pode atualizar a esséncia da vida enquanto devoracao, enquanto duplo processo, tao
mal ou insuficientemente compreendido em Deleuze, de diferenga/ciacdo, dessa estacdo

histérica na tensdo entre as duas dindmicas da existéncia.
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Mais tarde, no Qu'est-ce que la philosophie?, Deleuze e Guattari convidam-nos
a distinguir entre a "desterritorializacdo relativa" e a "desterritorializagdo absoluta”. A
primeira concerne a "relacdo histérica" que a terra entretém com os territorios que nela se
desenham e nela se apagam, a "relacdo geoldgica com as eras e as catastrofes”, a "relacdo
astronbmica com o cosmo e o sistema estelar de que ela faz parte”, enquanto a segunda
concerne a passagem da terra pelo puro plano de imanéncia de um "pensamento-Ser"”, de um
"pensamento-Natureza™. No entanto, a desterritorializacdo absoluta "ndo pode ser pensada
sendo de acordo com certas relagdes, a determinar, com as desterritorializacGes relativas, ndo
somente cosmicas, mas geograficas, histéricas e psico-sociais” °%°. Sem o estabelecimento das
relacdes, ela ndo se tornaria impensavel, mas certamente especulativa. E o que parece ocorrer
com o anti-narcisismo, em Viveiros de Castro, quando ele supbe a concepcdo de Oswald de
Andrade, "esse grande entre os grandes da filosofia brasileira”, segundo a qual "a vida é
devoracdo”, como principio capaz de determinar o "mundo” ou o "multiverso amerindio™

como "metafisicamente antrop6fago™ °*

, oposto desde entdo ao mundo ocidental como aquele
de um uni-verso, da identidade, do mesmo, etc. Se nos acreditamos encontrar ai uma
performance especulativa € porque essa dualidade permanece demasiado simples. Ao
contrario, nGs pensamos que € preciso ser atento, no que respeita a concepcao antropofaga de
Oswald de Andrade, ao modo como a devoracgdo ata relagdes precisas com 0S movimentos
relativos, com um meio bem determinado. Assim, quando perguntam-lhe se a sucessdo dos
ciclos da humanidade parecia destinar tudo a uma pura devoracdo desprovida de sentido, o
autor do Manifesto responde:
Se eu fosse um antropdfago transcendental, eu diria que ndo [que essa
sucessao ndo tem sentido a ndo ser a devoracao pura e simples]. A vida na
terra produzida pela desagregacdo do sistema solar, s6 teria um sentido - a
devoragdo. Mas se bem que eu dé & antropofagia os foros de uma auténtica

Weltanschauung, creio que s6 um espirito reacionario e obtuso poderia tirar

partido disso para justificar a devoragio pela devoraco. (...) Ndo. E preciso

parar nas analises histéricas de cada ciclo *.

E enfim, acrecenta que as guerras e as catastrofes, tudo isso apenas "significa a
morte de um ciclo", "jamais da humanidade". Assim como a geologia da moral em Deleuze e
Guattari, que permite pensar a desterritorializacdo a partir de suas relacbes com meios

precisos, em Oswald de Andrade a imagem antrop6faga do pensamento é verdadeiramente

% DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 82.
%% \/IVEIROS DE CASTRO, 2011.
%7 ANDRADE, 2011, p. 58.
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instauradora e ndo simplesmente especulativa ou "transcendental”, remetendo a um "habitat",
com uma "fauna”, uma “clima”, uma "demografia" e uma "técnica" >*. Nao ha lugar para uma
simples fascinacao pela devoracéo em si.

Mas, se ha especulacio é porque ela deve ser produzida ela mesma. E que, no
que se refere a conexdo da desterritorializacdo absoluta com o estrato antropomorfico,
Deleuze e Guattari fazem referéncia a uma espécie de "ilusdo" intrinseca ao homem,

" %99 consistindo a "abarcar todos os estratos em suas pincas” °*. Essa

"constitutiva do homem
ilusdo estd na base de toda performance especulativa, mas ela ndo possui sempre a mesma
forma. Certamente, dir-se-ia que é o caso da metafisica antiga, ao menos aquela criticada por
Bergson. Seria também o caso do correlacionismo, tal como ele é criticado por Meillassoux.
Toda a questdo é entdo: até que ponto a "outra metafisica”, de que fala Montebello, e as
"metafisicas dos outros”, de que fala Viveiros de Castro, conseguiram verdadeiramente
quebrar essa ilusdo? Evidentemente, nds ndo podemos reponder a isso dentro dos limites desta
tese que afirma, entretanto, que a restauragdo ontoldgica consiste em salvar essa iluséo ou em
apresenta-la de uma nova maneira, enquanto a instauracéo préatica implica fundamentalmente
a sua abolicdo. Nesse sentido, nés ndo fizemos outra coisa a nao ser distinguir certos
elementos capazes de indicar uma via possivel para pensar essa problematica. Em
consonancia com esses elementos, fundamentalmente o problema principial e a performance
especulativa, a outra metafisica e as metafisicas dos outros apresentam ambigtidades,
malgrado toda sua riqueza e interesse. NOs devemos tentar mostrar que essa ambiglidades
rementem, na verdade, a um problema politico, pois a ilusdo principial e sua performance
especulativa sempre contribuiram com uma empresa de dominacao determinada no momento
em que "desterritorializacdo absoluta sobre o plano de imanéncia toma o lugar de uma
desterritorializagdo relativa num campo dado" . Nés ndo ignoramos que Deleuze, com
Guattari, estabeleceu uma diferenca entre "desterritorializacdo relativa de imanéncia™ e aquela
de "transcendéncia"®. No primeiro caso, ha "conexdo" da desterritorializagdo relativa de
imanéncia com a desterritorializacdo absoluta de modo que a imanéncia é redobrada sobre o
plano e se pensa por conceito: € precisamente o que define a filosofia. A Grécia constituiu um

meio relativo de imanéncia, o qual se caracteriza pela "pura sociabilidade" da Cidade, pela

%% Cf. o0 exercicio geofiloséfico de Oswald de Andrade no texto "Meu testamento” (2000, p. 75-84). Esse texto
deve certamente influenciar Viveiros de Castro, mas sua apropriacdo especulativa limita seu alcance que ele
poderia ter se n6s levassemos ainda mais longe a idéia de uma mistica da técnica que ele coloca. Nds
procuramos fazé-lo nas paginas finais, ainda que de maneira por hora limitada.

*% DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 82.

89 |hidem, p. 82 e p. 86.

! DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 85.

892 1bidem, p. 87.
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“troca de opinido", pela "conversa", em oposicdo & "soberania imperial” ®°. No segundo caso,
h& projecdo do transcendente sobre o plano de imanéncia e se pensa por figuras: é o que
define a religido e que caracteriza os Estados imperiais. Assim, nés devemos nos corrigir e
afirmar agora que as duas performances, a instauradora e a especulativa, remetem a um meio
relativo, mas estes ndo sdo de mesma natureza. Porém, ndo é essa diferenca que pode
esclarecer completamente a questdo politica de que falamos °*,

Com efeito, se a desterritorializacdo relativa de imanéncia distancia a figura e a
transcendéncia, como se explicaria a performance especulativa? Nés vimos que o dativo
resulta de uma fadiga do pensamento confrontado ao caos. Assim, é preciso ler essas paginas
do capitulo sobre a "Geofilosofia" cruzando-as com aquelas do capitulo sobre o "Plano de
imanéncia™ que explicam a transcendéncia a partir de uma performance do pensamento em
seu confronto com o fora. A performance especulativa, o dativo e o problema principial séo
inseparaveis dos poderes porque eles fornessem as mistificagbes necessarias a sua
perpetuacdo ou mesmo a sua implantagdo. N&o é preciso ter tido missdes secretas como
Bergson para se tornar um pensador de Estado nem estar do lado do Estado mais forte numa
guerra em desequilibrio de forcas. Basta se tomar por um diplomata da Terra e se fazer passar
um povo e seu pensamento, as vezes sem que este o saiba, por uma tal purificacdo disciplinar
para que ele seja, desde entdo, apresentado como 0 pequeno Estado contra o grande Estado.
Se, nessa luta, ndo se ganha ou se 0s acontecimentos desmentem a "teleologia prospectiva”, a

n 605

"variante catastrofica estd ai para desempenhar seu papel. De todo modo, é atraves de

%3 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 84. Os dois fildsofos, para caracterizar a Grécia como meio relativo de
imanéncia, remetem a idéia de uma "sociabilidade pura". Cf SIMMEL, G. Sociologie et épistémologie. Paris:
PUF, 1981, chap. Ill. Ver anogdo de "conversa" em Bergson, acima, capitulos VIII e IX.

%94 Deleuze chega mesmo a se surpreender diante de "inquietantes afinidades" que aparecem "sobre um plano de
imanéncia que parece comum". Ele remete em nota aos trabalhos de Lévinas sobre uma "filosofia judaica”, de
Corbin, sobre uma "filosofia islamica”, de Masson-Oursel, sobre uma "filosofia hindu", de Francois Cheng e de
Francois Julien, sobre uma "filosofia chinesa”, de René de Ceccaty e Nakamura, sobre uma "filosofia japonesa".
Os autores de Capitalisme et schizophrénie, leitores atentos de grandes nomes da antropologia, ndo fizeram
referéncia a uma "filosofia dos indios". E que, ao contrario dos autores citados, os antrop6logos ndo colocaram
uma "questdo propriamente filosofica"? Viveiros de Castro afirma, a esse proposito, que essa distingdo ndo o
deixa "inteiramente satisfeito”, pois a no¢do de figura parece-lhe demasiado indeterminada, ao passo que aquela
de conceito é plenamente determinada. "O livro produz o conceito de conceito. (...) mas o conceito de figura, ao
contrario, aparece somente como conceito do ndo-conceito”. Segundo ele, cabe ao antropélogo de "melhor
determinar o conceito de figura tal como ele aparece em Qu'est-ce que la philosophie?, ou seja, como uma
espécie de outro do conceito" e, assim, ndo mostrar que os indios possuem conceitos (*isso seria patético...",
acrescenta), mas chegar a produzir conceitos a partir do pensamento dos indios, pensando seu pensamento.
Parece-nos demasiado respeituosa essa resposta em relacdo a Deleuze. Porém, quando Viveiros de Castro afirma
que ele se esfor¢a para criar um "conceito antropolégico de conceito”, ele ndo esta quebrando uma concepgao
geofilosofica, apesar de tudo, greco-centrada? Cf. VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p. 251-267.

%% SOULEZ, 1989, p. 141. As palavras de Soulez a propésito das previsdes, da parte de Bergson, de ascensdo de
uma "nova barbarie" e da possibilidade de uma "evolucdo perversa da humanidade" em seus Discours de guerre
parecem-nos poder ser aplicadas a situacdo vivida hoje com a crise climética e o discurso catastréfico. Néo se
trata de "negacionismo", mas de critica a um pensamento que gira em torno de uma alternativa destinal. "O
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uma performance especulativa que a desterritorializacdo absoluta entra em conjungdo com um
meio relativo e as desterritorializacGes relativas, contribuindo, com isso, para 0
estabelecimento de uma forma de poder, para a sua perpetuacdo ou a sua implantacgéo.
Tentemos cartografar, a partir de Qu'est-ce que la philosophie?, ainda que de maneira bastante
esquematica e preenchendo algumas lacunas aparentemente deixadas por Deleuze e Guattari,
duas espécies de conjungdes, a fim de indicar em seguida aquela que parece ser a nossa, hoje.
Primeiramente, o caso da metafisica antiga. "Em vez de um plano de imanéncia
constituir o Uno-Todo, a imanéncia esta 'no' Uno, de tal modo que um outro Uno, desta vez
transcendente, se superpde aquele no qual a imanéncia se estende ou ao qual ela se atribui:
sempre um Uno para além do Uno"®®. O Uno implica a projecdo de uma transcendéncia
"vertical" e "celeste” sobre o plano de imanéncia no momento em que a desterritorializacao
absoluta esposa 0 meio democréatico da Cidade grega. Certamente, objetar-se-a4 que Deleuze e
Guattari fazem referéncia aqui a desterritorializagdo relativa de transcendéncia, propriamente
imperial e que forgcamos sua confusdo com a desterritorializacdo relativa de imanéncia propria
ao meio grego. No entanto, levando em conta que a "diferenca" entre "conceitos” e "figuras™ é
de "natureza”, mas que ha entre um termo e outro "todas as diferencas de grau possiveis”,
nossa leitura da metafisica antiga em seu encontro com o meio grego considera justamente
que ela se trai, aproximando-se das figuras e constituindo a Imagem dogmatica do
pensamento ou a filosofia da representacdo (em Différence et répétition, Deleuze falava
precisamente de uma traicdo, pela representacdo, do verdadeiro movimento do pensamento).
Cada vez que ha "confusdo do plano e do conceito”, o conceito torna-se um "universal
transcendente” e o plano um "atributo no conceito”, ou seja, o conceito se confunde ele
mesmo com a figura. "Assim mal entendido, o plano de imanéncia relanca o
transcendente"®””’.
Em seguida, o caso da metafisica moderna, o plano de imanéncia torna-se
campo de consciéncia e se €, no mundo, reduzido ao tamanho de Koenigsberg ou a um

cdmodo com lareira no Poitou-Charente: "a imanéncia é suposta ser imanente a uma

consciéncia pura, a um sujeito pensante” °®. O transcendental substitui o transcendente, pois

porvir ndo é por destino nem 'pior', nem 'melhor'. Ele é, antes, a resultante imprevisivel de todas as antecipacdes
que sdo projetadas sobre ele. Essa resultante pode bem ser uma catéastrofe, mas raramente por razfes e pelas
modalidades que haviam sido previstas". Eis uma maneira de sair do falso debate entre catastrofismo e
negacionismo, mas também uma maneira de denunciar o quanto "a légica da premonicdo €é, na verdade, uma
I6gica de efetuagcdo de um desejo™ como no conto, lembrado por Soulez, do menino que, a for¢a de chamar o
lobo, fé-lo vir.

8% DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 47.

87 |bidem, p. 47.

%98 |bidem, p. 48.
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se, de um lado, este é recusado no uso da sintese, de outro, aquele primeiro remete a
imanéncia ao sujeito dessa sintese como nova unidade. Ao universal de Contemplacao
("transcendéncia de um Algo"), sucede-se o universal de Reflexdo ("o plano de imanéncia nao
se atribui” a um Sujeito "sem pertencer a um eu que se representa necessariamente um tal
sujeito™), como duas formas do problema principial, envolvendo dois modos de performance
especulativa. Mas quando se passa ao universal de Comunicagdo, com a fenomenologia de
Husserl e de "muitos de seus sucessores”, permanece-se no interior do correlacionismo, com a
diferenca de que agora "quando a imanéncia se torna imanente 'a'’ uma subjetividade
transcendental, é no seio de seu préprio campo que deve aparecer a marca ou a cifra de uma
transcendéncia, como ato que remete agora a um outro eu, a uma outra consciéncia” °%°. No
Outro ou na Carne descobre-se "o trabalho de toupeira do transcendente na prépria
imanéncia”. Em Husserl, Deleuze descreve os trés momentos que correspondem as trés
maneiras de efetuar o problema principial e de subjugar a imanéncia concebida como um
fluxo do vivido, "puro e mesmo selvagem”, que ndo pertence inteiramente ao eu que se a
representa a si mesmo. As trés formas de subjugacdo devem procurar o transcendente nas
regides de ndo-pertencimento:

Uma vez sob a forma de uma 'transcendéncia imanente ou primordial' de um

mundo povoado de objetos intencionais, uma outra vez como transcendéncia

privilegiada de um mundo intersubjetivo povoado de outros eus, uma

terceira vez como transcendéncia objetiva de um mundo ideal povoado de

formagc®es culturais e pela comunidade dos homens *°.

NOs nos encontramos assim no direito de pensar que, apesar das diferencas de
nuance, ndo se sai de um momento moderno correlacionista. De acordo com ele, a
performance especulativa implica uma transcendéncia horizontal e conectiva que é a cada vez
relancada pelo esforco de multiplicacdo dos focos de imanéncia no momento em que ela
esposa 0 meio do Mercado Mundial capitalista, sua necessidade de expansao e de conquista
de terras (convertidas, desde entdo, em mercadorias, assim como o dinheiro e o trabalho). A
conjuncdo da desterritorializacdo absoluta com o meio relativo europeu colonizador se fara
nas condi¢cdes do Estado de direitos e do espirito do povo a cada vez, oferecendo um traco
nacional a filosofia e a sua forma de colonialidade do pensamento, cada um contribuindo a
sua maneira com os fundamentos metafisicos do colonialismo. Assim, por exemplo, o carater
francés ou epistemoldgico exprime-se por uma espécie de "o recenseamento das terras

habitaveis, civilizaveis, co-nheciveis ou conhecidas, que se medem por uma 'tomada’ de

89 DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 48.
%20 1hidem, loc. cit.
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consciéncia ou cogito, mesmo se 0 cogito deve tornar-se pré-reflexivo, e esta consciéncia,
ndo-tética, para cultivar as terras mais ingratas”. O carater alemao, por seu lado, consiste num
esforco de fundar, de tornar a imanéncia imanente "ao seu proprio Ato de filosofar". "Ela quer
reconquistar o plano de imanéncia grego, a terra desconhecida que ela sente agora como sua
prépria barbarie, sua propria anarquia deixada aos ndmades depois da desaparicdo dos
Gregos" **,

No que concerne ao carater inglés, nds ndo nos satisfazemos em nada de os ver
como nomades. Se eles trataram o plano de imanéncia como um solo movente onde eles se
contentavam em plantar suas barracas, "de ilha em ilha" de "um mundo em arquipélago”,
"velha terra grega fraturada, fractalizada, estendida a todo o universo", é porque um furor em
invadir e em colonizar inspira-os. A geocentralidade da filosofia, Deleuze parece salva-la
através dessa "grecidade muito especial da filosofia inglesa, seu neo-platonismo empirico"®*2.
Faltou a essa analise de Deleuze compreender a "trindade Fundar-Construir-Habitar" como o0s
trés componentes metafisicos do colonialismo moderno e como as trés maneiras pelas quais a
performance especulativa constitui os fundamentos propriamente colonialistas da metafisica.
E que tanto as metafisicas antigas quanto as modernas envolvem a mesma estrutura
colonialista do pensamento. Nesse sentido exatamente € que Viveiros de Castro refere-se a
metafisica como "a fons e origo de todos os colonialismos" 3. Nés permanecemos tanto mais
surpreendidos quanto Deleuze e Guattari eles préprios insistiram no fato de que a conexao da
desterritorializacdo absoluta com o meio relativo ocidental

ndo é uma continuacdo da tentativa grega, mas uma retomada, numa escala

anteriormente desconhecida, sob uma outra forma e com outros meios, que

relanca todavia a combinacdo da qual os gregos tiveram a iniciativa, o

imperialismo democrético, a democracia colonizadora 614,

De toda maneira, a performance especulativa contribui com a empresa de
dominacdo no momento em que a desterritorializacdo absoluta conecta-se com um meio
relativo de imanéncia. As duas conexdes da filosofia com um meio relativo, o antigo e o
moderno, sob o signo da amizade como condi¢do do pensamento, realizam de duas maneiras
distintas uma Unica estrutura metafisica colonialista que funciona, sob as condicGes diversas
de cada meio, seja pela projecdo da transcendéncia sobre o plano de imanéncia — primeira

imagem do filésofo ou imagem "arborescente” da filosofia no meio grego — seja pela

1! DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 100.
%12 1hidem, p. 101.

813 \/IVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 9.

814 DELEUZE & GUATTARI, op. cit, p. 93.
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producdo da transcendéncia no préprio plano - segunda imagem do filésofo ou imagem
“fasciculada" da filosofia no meio ocidental ®*°.

Contudo, a mesma ambiguidade de Deleuze que apontamos em relacdo ao
carater inglés na filosofia subsiste de certa maneira no fato de que sua analise interrompe-se
no momento correlacionista propriamente fenomenoldgico. Heidegger é evidentemente
criticado e aparece até mesmo como simbolo, junto com Kant, do carater alemdo. Mas
nenhuma palavra a proposito da restauracdo ontoldgica? E, apesar disso, o que ele diz a
proposito do "estilo fenomenoldgico” poderia caracterizar igualmente o "estilo ontologico™ até
mesmo para além de Heidegger.

Efetivamente, no caso da metafisica contemporanea, ela ndo chega a constituir
uma terceira imagem do fildsofo, mas somente um pastiche da primeira e da segunda
imagens: sua restauragdo precisamente. Assim, o relacionismo ontologico serve-se
simultaneamente de uma e de outra para empreender sua busca do Absoluto através da relacéo
como nova substancia. A relacdo ndo € mais tomada como co-relacdo que relaciona a
imanéncia a uma consciéncia, mas se deixa compreender como parte de um mundo que se faz
por "tecedura”, ndo uma substancia em si nem uma doacdo para nés, mas uma subsisténcia
tissular. N&o € mais um antropomorfismo empirico que, por um jogo de projecdo, ndo veria as
coisas sendo pela forma humana, pela subjetividade do conhecimento, mas um
"antropomorfismo superior* que, como vimos, "apreende 0 homem em sua raiz: e sua raiz é o
cosmos" °'°. Curiosamente, a arborescéncia transcendente ndo faz sendo uma Gnica e mesma
coisa com o correlacionismo fasciculado - os seres e suas diferencas de graus formam o
cosmos. Pela via contemporanea da performance especulativa, a transcendéncia renasce
através das imagens totalizantes tais como aquela de Gaia. A experiéncia de pensar deve,
desde entdo, compreender-se como alguma coisa que esta literalmente plantada sobre a Terra,
num ponto que ndo é sendo a ponta, segundo seu grau, do gigantesco cone de uma memoria
ontoldgica. A partir desse ponto, pode-se apreender 0s outros graus de tensao, tantos seres
constituindo o todo multiversal de um cosmos vivo. A imanéncia torna-se aqui uma
interioridade diferencial e uterina — a maneira de Robinson de Tournier em sua regressdo a
Terra-Méae — a0 mesmo tempo pontual e relacional: a transcendéncia se dira, entdo, de uma

ilimitada rede e sera afirmada no momento em que a desterritorializacdo absoluta esposa o

81> DELEUZE, 1969, p. 152 e DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 12. Jérémy Barotin (2009) considera a
imagem fasciculada como uma critica & "nossa situacdo moderna", que seria bem aquela de uma restauragao
principial, tanto no estilo ontolégico quanto no estilo transcendental, para falar como Zourabichvili. A essa
situacdo, ele opde uma concepgao humorada, quer dizer, politica do pensamento de Deleuze.

86 MONTEBELLO, 2003, p. 14.
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meio relativo informacional-energético do capitalismo reformatado: a economia-verde e o
desenvolvimentismo duravel, de um lado, as comunas agro-ecoldgicas e o reenvolvimentismo
especulativo-intensivo, de outro, como versdes contemporaneas da reterritorializagéo do plano
de imanéncia.

Do ponto de vista da performance instaurativa, a geofilosofia deve ser levada
mais longe. E preciso efetuar uma espécie de geo-decentramento da filosofia, o que Deleuze,
com Guattari, ndo faz sendo parcialmente, ao nosso ver, com a idéia de "povo porvir" e "terra
incognita”. Mas, para fazé-lo, € preciso a0 mesmo tempo eliminar as ambiguidades que
envolvem as metafisicas canibais e as fazem partilhar o ponto de vista de uma restauracéo
ontolégica. Uma e outra operagdo exigem a abolicdo da ilusdo constitutiva do homem. A
questdo deve ser novamente colocada: "quem o homem pensa que é?". Certamente, 0 anti-
narcisismo desejaria colocar termo a exce¢do humana, a pretensdo de uma espécie que se
imagina soberana, mas ele ndo faz sendo contribuir mais profundamente com essa iluséo
narcisica constitutiva do homem, quando ele promove a hipoOtese da catastrofe ecologica.
Partindo de uma hipotese absolutamente critica a exce¢do humana — a crenca de que o0 homem
se distingue das outras formas de vida e, a0 mesmo tempo, exerce poder sobre ela — o anti-
narcisismo castriano ndo faz sendo confirmar duplamente essa excecéo, escavando o dilema
ao inves de resolvé-lo: de um lado, afirmando, através do antropoceno, que o homem detém
uma poténcia transformadora e destrutora, e também que 0s animais, se eles ndo sdo pobres
em mundo como o supunha a metafisica da Grande Partilha, eles séo aionda assim um pouco
fracos para proteger a sua riqueza da forca devastadora do acumulador/consumidor de
mundos; de outro lado, opondo a essa excecdo, erigida sobre o plano antropocéntrico,
propriamente extensivo (aquele da fonte fechada da politica sobre a qual foi levantada a
humanidade especifica que Viveiros de Castro faz coincidir com o Ocidente), aquela
concebida a partir de um plano antropomarfico, propriamente intensivo (aquele da fonte
aberta da politica que afirma uma totalidade virtual cuja interpenetracdo, no sentido o mais
bergsoniano do tempo, in(ex)plica a humanidade trans-especifica que encontramos nas
metafisicas canibais). Por consequiéncia, o0 anti-narcisismo, bem como a diplomacia
latouriana, ndo pode ser separado da restauracdo do problema principial, pelo contrario, dela
necessita. Ndo se sai de uma concepcdo que pensa a vida em termos de uma "evolugédo
cdsmica” ou "espiritual”, enfim, "criadora™ que, como aquela bergsoniana, situa o ser humano

a galope sobre todas as outras espécies, a franja por onde o eld vital conseguiu passar com
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sucesso ®!" - a inteligéncia e o poder técnico, o dominio da matéria que dela decorre, atestam-
no facilmente. Mas ela teria atingido precisamente um limite insustentavel. Bergson chama de
"sociedade afrodisiaca” a esse ciclo histérico do luxo e do consumo sem limites que nos
levam a ter que escolher se queremos continuar a viver, fazendo retorno a uma vida simples,
ou se queremos morrer °*®. Essa vida simples, até serfamos instigados a dizer "sustentavel”,
ndo pode ser atingida sendo por uma nova impulséo, capaz de fazer passar a energia criadora
vital. O anti-narcisismo encontra-se assim diante de um dilema dificil de eliminar quando ele
condena, com justica, de uma parte, a concepcao heideggeriana da exce¢do humana, mas ele
ndo o faz sem se coadunar a uma metafisica da natureza que estende a restauracdo ontoldgica
através da edificacdo de um novo absoluto: a Vida. A excepcionalidade em Bergson nédo
consiste em subtrair o homem da natureza, mas em apresenta-lo como o "fim" de toda a
evolucdo. Bergson facultava uma imagem da natureza na qual "o conjunto do mundo
organizado aparece como 0 humus sobre o qual deveria crescer ou o proprio homem ou um
ser que moralmente se lhe assemelhasse”. Os animais, segundo essa imagem, ndo sdo sendo
"Oteis companheiros de estrada” sobre 0s quais a consciéncia depositou tudo o que pesava
muito, permitindo-lhe, assim, "elevar-se com o0 homem a alturas de onde ela vé um horizonte
ilimitado"®'®. Essa excepcionalidade de esséncia moral torna-se ainda mais evidente com o
lugar privilegiado do mistico cuja individualidade prolonga o eld criador e faz dele
unicamente uma espécie. E essa excepcionalidade do homem o remete diretamente a Deus tal
como o mistico o entende e explica somente pela sua existéncia, ou seja, a esse principio que
é "Criacdo" ou "tentativa de Deus para criar criadores”.

Nessas condi¢des, nada impede o filésofo de levar até o limite a idéia, que o

misticismo Ihe sugere, de um universo gue ndo seria sendo o aspecto visivel

e tangivel do amor e da necessidade de amar, com todas as consequéncias

que implica essa emocgdo criadora, quero dizer, com a aparicdo de seres
vivos onde essa emogao encontra seu complemento, e de uma infinidade de

817 "De nosso ponto de vista, a vida aparece globalmente como uma onda imensa que se propaga a partir de um

centro e que, sobre a quase totalidade de sua circunferéncia, se interrompe e se converte em oscilagdo sem sair
do lugar: em um dnico ponto o obstaculo foi forgado e a impuls&o passou livremente. E essa liberdade que atesta
a forca humana. (...) Tudo se passa como se um ser indeciso e impreciso, que poderemos chamar como quiser,
homem ou sobre-homem, tivesse procurado se realizar e ndo tivesse conseguido fazé-lo sendo abandonando uma
parte de si mesmo. Esses rejeitos sdo representados pelo resto da animalidade, e mesmo pelo mundo vegetal”
(BERGSON, 1963, pp. 720-721).

®18 "Ganhando um alcance moral e religioso, tomando consciéncia dela mesma na histéria da humanidade, tudo
Se passa como se a oposi¢do entre os dois sentidos da vida (sem mudar em sua estrutura profunda) se tornasse
mais grave do que nunca! No extrémo limite, 0 homem poderia efetuar o sentido do universo e da criagdo ou ir
até a destrui¢do nao somente de sua espécie, mas do planeta” (WORMS, 2006, p. 272).

819 BERGSON, op. cit., p. 721.
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outros seres vivos sem 0s quais estes ndo teriam podido surgir, e enfim de
uma imensidao de materialidade sem a qual a vida ndo teria sido possivel ®.

Em resumo, a excepcionalidade do homem remete diretamente a energia
criadora e, assim, a idéia de "pequenez do homem", Bergson opfe "nosso imenso corpo
inorganico”, coextensivo a nossa consciéncia e que se confunde com o ato “indivisivel" da
Criacdo, cuja complexidade aparente do universo ndo sendo seu avesso. Reencontramos,
dessa maneira, 0 homem em sua raiz, o cosmo, ele proprio criado pela impulso original. A
restauracdo ontolégica explica o antropomorfismo superior e a nova forma de
excepcionalidade moral do homem.

Entretanto, de uma outra maneira, n6s podemos ler Bergson insistindo sobre a
afirmagcdo ndo da excecdo humana, mas do excessivo no humano e de sua poténcia
instauradora. Certamente, pode-se sempre elaborar uma leitura douta, mostrar a grandeza de
Bergson em um certo momento filoséfico, sucedido por um outro momento no qual uma nova

geracdo de filosofos "desviam-se com desprezo das ambicdes dos antigos” %

, até que a
leitura de Deleuze venha contribuir para impedir a "chama" do bergsonismo de "apagar-se”,
retirando-o "do antigo e vago espiritualismo ao qual o haviam abandonado” ®%%. Mas essas n&o
sdo sendo maneiras doutas de compreender, ou melhor essas ndo sdo sendo maneiras de
compreender. E que nds podemos encontrar Bergson nos Estados-Unidos ndo exatamente em
missao diplomatica, mas de uma maneira mais vagabunda em Fillmore Place, entre a Grand
Street e a North Second Street, a rua "mais encantadora que eu jamais vi em toda minha vida",
diz esse leitor de L'Evolution créatrice que € Henry Miller. Uma "rua ideal — para um menino,
um amante, um maniaco, um bébado, um escroque, um libertino, um bandido, um astrénomo,
um musico, um poeta, um alfaiate, um sapateiro, um politico” e por que ndo o seria para um
filosofo? O bergsonismo de Miller, do qual ele trata diretamente em seu Tropico de
Capricornio °%, é propriamente histérico. Descobrindo L'Evolution créatrice, Miller acede a
essa estacdo onde ele esta "absolutamente sozinho", onde ele se torna "novamente um
estrangeiro”, onde ele é "novamente um homem de idade indeterminada em pé sobre a ponte
de ferro observando uma metamorfose peculiar fora e dentro”. "A desorientacdo e a
reorientacdo que acompanham a iniciacdo em qualquer mistério constituem a experiéncia
mais maravilhosa que se pode realizar". E assim que Miller faz referéncia a sua propria

iniciacdo a esse livro que possui a particularidade de "exprimir" tanto mais quanto ele

620 BERGSON, 1963, pp. 1192-1193.

621 | ATOUR & STENGERS, 2009, p. 24.
622 RIQUIER, 2008, p. 357.

628 MILLER, 1939.
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permanece "oscuro”. Nessa experiéncia propriamente estacionaria, que serd aquela da forma
vazia do tempo em Deleuze, da sintese do futuro, "no meio mais central de tudo caminha esse
jovem", Gottlieb Leberecht Miiller, "eu mesmo", escreve ainda Henry Miller duplicado. "Né&o
tinha passado e provavelmente ndo teria futuro; estava enterrado vivo em um vazio que era a
ferida que me haviam feito. Eu era a propria ferida". Estacdo para a qual o verbo mais
adequado ndo é o "ser" (d"'essere”, de "esséncia"), mas o "ester" que designa um estado
intensivo. Nessa estacédo ereta, a mesma de Artaud e de Bacon, segundo Goddard, Miller vé
"o cérebro dentro do cérebro, a maquina infinita girando infinitamente (...) virando
incessantemente na cavidade do terceiro olho", estacdo cdsmica onde "girdvamos em torno de
nossos proprios egos, como satélites fantasmas”. Enfim, uma estagdo que se confunde com a
palavra "criadora”, um "talismd". E que Miller nio compreende a L'Evolution créatrice, tal
como nos também ndo compreendemos Bergson e Deleuze desde o inicio dessa pesquisa.
Nenhuma douta compreensdo. De um filosofo ao outro, ha ja duas maneiras de néo
compreender e imaginemos que ndo somente n0s ndo compreendemos 0 pensamento de
Viveiros de Castro, mas ele também nada compreendeu de Bergson e de Deleuze. Nesse
ponto reside o mais essencial de uma experiéncia estacionaria, ou seja, tal como Miller diante
da L'Evolution créatrice, chegar a apreender "que ha maneiras de ndo compreender e que a
diferenca entre a ndo compreensdo de um individuo e a ndo compreensao de um outro cria um
mundo de terra firme ainda mais sélido que as diferencas de compreensdo”. Esse entre-dois
das ndo-compreensbes é mais belo e pleno de encontros do que o entre-dois das
compreensdes. Unica garantia imanente de ndo refazer nenhuma transcendéncia, nenhum
dativo, nenhum cliché. Para além de esforco e de fadiga, o Unico imperativo de aventura
capaz de fazer mundos.

De acordo com nossa ndo-compreensdo de Bergson, que se opde a restauracdo
ontoldgica, que se opde tanto ao antropocentrismo quanto ao antropomorfismo, € preciso
responder a questdo "guem o homem pensa que €?" ndo com as formas inversas, mas
solidarias, da excecdo humana, mas através do excessivo e aberrante. O corpo recusa-se a
conceber o corpo sem o0 espirito: antropo-decentrismo ou antropo-deformismo. Com efeito,
sobre esse plano, que é aquele de um bergsonismo histérico, a exposicdo do "sistema dos
estratos™ fisico-quimico, organico e antropomorfico ndo constitui uma evolucgéo, "cdsmica ou
mesmo espiritual”, ndo obecede a nenhuma ordem que envolveria "estagios” ou "a passagem
por graus de perfeicdo”. Ndo é um "plano de organizacdo” a impedir a proliferacdo das
multiplicidades. Ao contrério, ignorando "toda diferenca entre o artificial e a natural”, a

geologia da moral traga o "plano de consisténcia” a partir do qual pode-se compreender 0s
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"fenbmenos tecnoldgicos ou culturais” como "um bom humus, uma boa sopa para o
desenvolvimento dos insetos, das bactérias, dos microbios ou das particulas": "a era industrial
como era dos insetos..." ®%*. Talvez, apesar das aparéncias, haja muito narcisismo na recusa
em ver nosso tempo ndo como a chegada da hecatombe, mas como a era dos insetos: Kafka o
teria compreendido. O que a geologia da moral nos permite hoje é, de um lado, exibir e
denunciar a instituicdo de um novo Tribunal da Natureza, com seus censores tdo &vidos de
poder quanto aqueles contra quem eles se voltam, a instalacdo de novas tabuas de valores,
com distribuicdes e limites que implicam toda uma "partilha do sensivel" cujos pressupostos
ainda necessitam ser problematizados, enfim, um novo regime de poder que vomita, por sua
prece a imanéncia como novo nome do Absoluto, essa terra reterritorializada num novo
universal, Gaia, a Terra tornada pesada, e ndo mais "a leve", com sua sua silhueta a atingir o
"misterioso reldgio™ de Lovecraft, seu "reldgio a partigos com seu tic-tac intensivo™ ou sua
"desterritorializacdo absoluta™ através do qual a "terra foge e faz fugir”, esquivando-se das
“estratificacdes” °%°. De outro lado, essa geofilosofia implica um antropo-deformismo que
realiza plenamente o sentido daquilo que chamamos aqui de performance instauradora, pois
esta ndo significa a abolicdo da especulacdo, mas somente do problema principial, ou seja,
daquilo que submete o funcionamento da maquina de pensar a um principio seja qual for ele.
Ao contrario, € a instauracdo que faz que as opera¢des da maquina de pensar, mesmo em suas
dimensbes especulativas e pneumatoldgicas, tornem-se poténcias préaticas. E quando a
filosofia torna-se igualmente uma espécie de engenharia completamente especial, a0 mesmo
tempo em que a Terra inteira torna-se um meio relativo de imanéncia tocada pela técnica.

Como o notam Deleuze e Guattari, a propdsito da arte, "ndo ha imaginacdo a ndo ser na

624 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 89.

625 "A questdo do fim do mundo, da catastrofe, passa por esse ponto: ela ja chegou? Ou se trata de um falso
problema que esconde justamente o problema que é o nosso hoje? “Com efeito, se o acontecimento, sendo da
ordem de uma mutacdo das condic¢Bes da experiéncia, de uma transformagéo da maneira de pensar, ndo pode ser
sendo o objeto de crencga, entdo n6s nos encontramos diante de um problema inédito: crer no que aconteceu, se
isso aconteceu; crer que alguma coisa aconteceu, e isto. Sustentar a crenca pelo conceito ndo tem nada a ver com
a submissdo a uma ordem da fé exterior ao pensamento conceitual. Pois se trata de atestar um corte no
pensamento, 0 que somente o pensamento pode fazer: ligando 0s novos eventos que o solicitam, descobrindo,
através de uma invencdo semiltica, a nova coeréncia em ruptura com aquela que prevalecia”
(ZOURABICHVILI, 2006, p.95). Dito de outra maneira, assim como a contradi¢cdo em Deleuze é a sombra de
uma “questdo que permanece aberta”, ou seja, que implica novas instauragdes, a catastrofe ¢ a “ilusdo projetada”
pela mutacdo das condicOes da experiéncia — isso que Deleuze, na esteira de Bergson, chama de “problema”.
Samuel Beckett e René Thom, entre outros, mostraram suficientemente o que pode haver de inventivo nas
catastrofes, fazendo entender que sua reducao ao “fim do mundo” ¢ um assunto que sempre excitou a presuncao
humana, e isso desde o Apocalipse, ou alimentou os interesses daqueles que querem impor um novo regime de
poder, de tal maneira que o tema do fim do mundo aparece como uma palavra de ordem que remete alhures, 14
onde as questdes importantes s&o: como o fim do mundo sera feito, por quem e para quem, quando?
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técnica" e o “artista" torna-se o "artesdo” e ndo mais “criativo”, "fundador" °?°. O filésofo
torna-se, segundo esse mesmo movimento, engenheiro e ndo mais ontologo, ele deve operar a
partir dos materiais do cosmo a serem consolidados e de suas forcas a serem apreendidas: "a
Unica maneira de devir csmico, de sair dos meios, da terra". O pensador "torna-se indio, ndo
para de se tornar" para que

o Indio, que é indio, se torne ele mesmo outra coisa e possa escapar a sua

agonia. Pensamos e escrevemos para 0s animais. Tornamo-nos animal, para

que o animal também se torne outra coisa. (...) O devir é sempre duplo, e é

este duplo devir que constitui o povo por vir e a nova terra .

Aqui, ainda uma vez, o que constitui a filosofia, enquanto instauracdo pratica,
ndo é a determinacdo de um novo principio, mesmo se ele é imanente, mas sua capacidade de
ressoar com outras praticas, igualmente instauradoras, e sua influéncia sobre as singularidades
gue povoam 0 mundo como tantos materiais. Dessa maneira, ela contribui para a invencéo de
novos modos de existéncia que podem ser vis, abjetos, vulgares ou potentes, nobres e
interessantes: estes abrem novas possibilidades imanentes capazes de intensificar a vida.
Deleuze chama de "conversdo empirista” a esse movimento de pensamento que ndo faz
nenhuma referéncia a uma outra ou nova ontologia, que ndo tem nada de restaurador e pelo
qual o problema néo é aquele da transcendéncia (metafisica antiga) nem aquele da imanéncia
gue vomita ou tece a transcendéncia (metafisica moderna e contemporanea). Ao contrario, seu
problema recai sobre a existéncia imanente daquele que, ndo tendo mais que crer na existéncia
transcedente ou ndo de Deus (Pascal e Kierkegaard), ou mesmo na “existéncia do mundo" —
"o problema mudou™ — deve acreditar na propria vida, nas novas possibilidades de vida, neste
mundo tal como ele é. "Pode ocorrer que acreditar neste mundo, nesta vida, se tenha tornado
nossa tarefa mais dificil, ou a tarefa de um modo de existéncia por descobrir, hoje, sobre
nosso plano de imanéncia" °%.

As lutas liberadoras e insurrecionais das minorias, aquela dos indigenas, dos
anonymous, dos pobres, dos indignados, dos negros, das mulheres, dos LGBTS, dos
imigrantes, dos precéarios, dos removidos, dos habitantes das favelas, dos pensadores que
vivem cada vez mais em meio a proliferacdo imunda dos modos de existéncia vulgares

promovidos pela comunicacdo, das espécies vivas, plantas, mesmo aquela dos elementos, ou

626 DELEUZE, 1980, p. 426. De onde o interesse pela obra de Simondon, sua atualidade e mesmo urgéncia. E no
sentido de uma tal engenharia que esse autor fala de uma "tomada de consciéncia da realidade técnica" e sua
"introdugdo na cultura”, que s6 podem ser realizadas por um "“engenheiro de organizagdo, que seria como 0
socidlogo e o psicologo das maquinas"”, ou "mecandlogo” (SIMONDON, 1958, p. 13).

62" DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 105.

528 |bidem, p. 71-72.
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seja, dessas “populagdes molecularizadas”, “bombardeadas pelos poderes estabelecidos”
(computadores, mass-midia, industrias, armas supra-terrestres, nano-controles, toda sorte de
bombardeamentos de slogans), essas lutas concretas passam por esse problema que é 0 nosso
“hoje”. Problema geofilosofico e politico na medida em que ndo encontramos entre essas
populacbes moleculares um povo constituido ao qual se enderegar, uma raga pura — COmMo
poderia querer nos fazer crer certa antropologia em relacdo aos grupos autdctones. NOs
encontramos, ao contrario, nessa situacdo 0s proprios sintomas que permitem dizer que o
povo falta, os mesmos sintomas que solicitam o pensamento e o forcam a pensar e, assim, a
fazer apelo a um novo povo e a uma nova terra. Talvez ndo seja mais suficiente lancar o apelo
somente, é preciso contribuir concretamente para a instauracdo dos povos e da terra. Os
poderes estabelecidos, no contexto da Axiomaética do Capital e dos Estados-nacdo como
modelo de realizagdo, deram um passo a mais na dire¢éo da via ja distinguida por Deleuze e
Guattari: eles estabelecem um controle que vai do molecular ao césmico, encerrando as 0s
materiais e as forcas terrestres, as forcas vitais e aquelas imateriais em barragens, programas e
redes (bancos de dados), apos ja terem colocado aquelas moleculares numa bomba. “Fazer da
despopulacdo um povo cosmico, e da desterritorializacdo uma terra cosmica, este € o voto do
artista-artesdo”, e por que nao dizé-lo, do fildsofo-engenheiro? “Se nossos governantes tém de
se haver com o molecular e o cosmico, nossas artes também encontram ai seu interesse, com o
mesmo desafio, 0 povo e a terra, com meios incomparéveis, e, no entanto, competitivos”®*°.
Diante dessas consideracdes, € insuficiente opor o meio ocidental tecnizado,
desenvolvido, desencantado ao deserto, a floresta ou a terra inteira como ilha para além do
Ocidente, reserva virtual de sentido, de mundos possiveis. E preciso que, mediante um "duplo
frenesi”, a floresta se torne um meio tecnizado e as megalopoles se tornem imensas sapucaias
para que seus coletivos se tornem outra coisa ou singularidades livres. Esse duplo movimento
somente é capaz de efetuar uma "transversalidade desestraficante”, ou seja, uma oscilacdo
sem parada entre o fechamento reterritorializante dos estratos e a abertura desterritorializante
do plano de consisténcia®®. No é sendo enquanto hipertecnizada que a Terra pode constituir
um meio ou uma desterritorializacdo relativa de imanéncia para a desterritorializacao absoluta
do pensamento, que ela pode passar por um "puro plano de imanéncia" e o perspectivismo,
conjugando ao mesmo tempo 0 animismo e a técnica, formar uma "terceira margem" para a

filosofia. O béarbaro-tecnizado, de Oswald de Andrade, simultaneamente como personagem

629 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 427.

830 »E no se deve esquecer que é no plano de consisténcia que os estratos endurecem e se organizam, e que é nos
estratos que o plano de consisténcia trabalha e se constroi, ambos peca por pega, passo a passo, de operacdo em
operagao” (Ibidem, p. 416).
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conceitual e modo de vida heterogenético, habitaria esse plano de imanéncia perspectivista,
multinatural e tecnizado. Ele poderia oferecer a terceira imagem do filésofo. Como dizia
Bergson, a ruptura com a natureza néo significa romper com toda natureza, a0 menos ndo com
a Natura naturans, natureza indiferente, imensa maquina de fazer deuses, filosofemas,

moléculas, telescopios, cristais de espago-tempo.

Quando se afirmou, ha cem anos, que bastava de explicar o mundo, pois o
necessario era transforma-lo, é porque o halito das massas industrializadas
falava. Elas achavam enfim a sua prépria mitologia. Uma mitologia brotada
das forcas do mundo explorado e conhecido. Note que as massas sempre
tenderam ao mitoldgico no seu desenvolvimento espiritual. Talvez hoje seja
uma porta mistica a que se escancara para elas, na Historia, mas na diregdo

inflexivel das realizacdes terrenas. Desta terra, nesta terra, para esta terra ®.

E, também, saindo da Terra, quer dizer, ndo a abandonando ou se
reterritorializando sobre ela, mas fugindo e a fazendo fugir. O geo-decentrismo filoséfico é
um decolamentismo ou escapismo como aquele de P. Klee. "Exercemos um esforco por
impulsos para decolar da terra, mas no patamar seguinte nos elevamos realmente acima dela
(...) sob o império de forcas centrifugas que triunfam sobre a gravidade™” ®*2. Movimento de
dois movimentos, sair da terra nesta terra. E, a proposito dessa passagem de Klee, sobre o
artista-artesdo, e diriamos, também sobre o filosofo-engenheiro, Deleuze sublinha:

(...) O artista comega por olhar em torno de si, em todos 0s meios, mas para
captar o rastro da criacdo no criado, da natureza naturante na natureza
naturada; e, depois, instalando-se 'nos limites da terra’, ele se interessa pelo
microscépio, pelos cristais, pelas moléculas, pelos &tomos e particulas, ndo
pela conformidade cientifica, mas pelo movimento, s6 pelo movimento
imanente; o artista diz que este mundo teve diferentes aspectos, que ainda
tera outros, e que ja tem outros em outros planetas; enfim, ele se abre ao

Cosmo para captar suas forcas numa 'obra’ (sem o que a abertura para o

Cosmo ndo seria mais do que um devaneio incapaz de ampliar os limites da

terra) *%,

Essa Gltima observacdo, quase escondida entre um parenteses, revela no
entanto, ainda uma vez, a presenca de Souriau no pensamento deleuziano, ndo a titulo de

influéncia, mas de uma presenca eficaz da performance instauradora. Os devaneios, por mais

631 ANDRADE, 2011, p. 84.

832 KLEE apud DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 383 e p. 416. Ainda a propésito dessa passagem de Klee, os
autores remetem ao comentario de MALDINEY, H. Regard, Parole, Espace. Lausanne: L'Age d'Homme, 1973.
p. 149-151, cujo pensamento, no6s o sabemos desde Violence et subjectivité, de Goddard, influencia
consideravelmente a idéia de "estacdo atlética” em Deleuze. Efetivamente, € sempre por um duplo movimento,
um duplo frenesi que se chega a fugir fazendo fugir.

6% DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 152.
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perspectivisticos que eles sejam, ndo sdo sendo devaneios e névoas se nos nao fazemos obra.

Um devir ndo é um devaneio, mas uma concrecdo real, uma involugdo instauradora, do

mesmo modo que 0 misticismo ndo é nada, ou ao menos, ele ndo pode se propagar, sem "uma

ferramente potente”. Se "o mistico chama a mecénica", se "as origens dessa mecéanica séo

talvez mais misticas do que se poderia acreditar”, ndo é porque ela remeteria a uma

performance especulativa, a um "suplemento de alma", do ponto de vista do Moralista, mas

porque o mistico efetua-se através da performance instauradora, segundo o ponto de vista do

Artista-artesdo edo Filésofo-engenheiro. Assim, quando Deleuze diz que "ndo ha imaginacao

a ndo ser na técnica", é exatamente no sentido dessa imaginacdo instauradora e confabuladora

irredutivel as variacbes imaginarias, mas também as simples coloca¢bes em variacdo da

imaginacdo que o anti-narcisismo procura na experiéncia fascinante do outro. Souriau a
nomeia de Sobre-imaginacao.

A Imaginacdo € a grande realizadora. Nao é somente a poténcia que faz com

que o pensamento, abandonando as abstragGes, possa duelar por sua forca

representativa com o sabor do real. E também a poténcia de informagcéo

direta, plasmadora do real para o forcar a adquirir 0s mesmos encantos do

sonho. Mas é também, na medida me que ela joga, a mestra do Jogo das

Formas, as quais sdo as chaves da existéncia. Todo mundo convém que a

imaginacdo joga um grande papel na arte. E se nds vimos com justica, a

filosofia deve muito a arte. Ela € uma grande arte, e é a Arte Pura, a qual ela

defere, que Ihe serve de sabedoria e de guia no que ele tem de instaurador ®**.

A engenharia filoséfica, ou o que da na mesma, a filosofia instauradora, essa

Arte Pura, deve contribuir para a efetuacdo, "até em nosso planeta refratario [da] funcao

essencial do universo™ que é uma maquina sobreimaginativa de fazer mundos. Mas um altimo

e um dos mais dificeis obstaculos deve ser superado. E preciso que o filésofo-engenheiro

contribua para sabotar o Aparelho de Captura e a Axiomatica Capitalista que submetem a

Sobre-imaginacdo instauradora a “ignominia das possibilidades de vida" ofertadas pelo

mercado mundial, a "esses modos de existéncia e de pensamento-para-o-mercado”

propagados pelo regime comunicacional de contrble. As novas formas de "serviddo

maquinica”, a "Nova Express" de que falava W. Burroughs ou a "Companhia Telegrafica

Cosmodemoniaca” de que falava H. Miller, constitui a cloaca ontolégica produzida pela

performance especulativa do pensamento e que faz de cada vida os "feeds-back" ou as

n 635

"recorréncias , uma foto ja tirada, um cliché nesta bolha informacional, hiperconectada,

63 SOURIAU, 1939, p. 409.
8% Cf. DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 573, e a analise precisa e detalhada de G. Sibertin-Blanc a propésito
da forma mista de dominacéo contemporéanea, feita de serviddo (conforme as "exigéncias de funcionamento do
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superprotegida contra o Sopro do Caos e a instauragdo filosofica-anarcontica do "espelho do
futuro”. Esse espelho do narcisismo aberrante remete-nos a imagem de Heliogabalo, o
Andrégeno manipulador de silicio, de componentes genéticos e de sintetizadores filosoficos,
responsavel pelos animais, rochas e pelas forcas do cosmo, capaz de resistir e de sabotar a

cada vez o que ndo é Deus, nem Homem, mas Maquina.

mercado mundial") e de assujeitamento (conforme a "realizacdo dessas exigéncias pelas institui¢des sociais e
politicas do Estado-na¢do"), cf. SIBERTIN-BLANC, 2006, p. 676 et seq.
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CONCLUSAO

DELEUZE E BERGSON, PREGUICOSOS NA ILHA-BRASIL
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Ao longo desta pesquisa, nés buscamos simplesmente mostrar, atraves de uma
contenda entre Deleuze e Bergson, dois modos de funcionamento da maquina de pensar que
prolongariam de alguma forma a singularidade filosofica de cada um dos dois pensadores, ou
seja, o problema que os anima: o pratico e o principial. Esses dois problemas mobilizam a
maquina inteira do pensamento e suscitam duas performances completamente divergentes: a
performance instauradora e a performance especulativa. A restauracdo ontolégica, promovida
pela filosofia principial de Bergson, nés opomos uma filosofia préatica, tanto mais politica
quanto ela deve se conectar com outras praticas, com outras maquinas, a fim de contribuir
para a invencdo de um povo. Nés vimos que esse direito, a filosofia ndo o conquista sendo
efetuando uma experiéncia de tipo estacionaria, propriamente histérica, mantendo-se a igual
distancia tanto dos clichés quanto dos principios primeiros (transcendentes ou imanentes,
verticais ou horizontais).

Se nos ndo nos alinhamos ao esforgo anti-narcisico é porque ele ndo nos parece
chegar a histericizar suficientemente, ele reintroduz um dativo erigindo a "relagdo™ como
problema principial, conformando-se a restauragdo ontoldgica, a uma experiéncia especulativa
da diferenca, da alteracdo. Segundo essa ontologia, ndo é necessario passar por uma analise de
cada situacdo material e de cada caso concreto com suas forcas em jogo. Como se a simples
especulacdo em torno de uma pretensa fonte inesgotavel de possivel bastasse para resistir a
Axiomatica do Capital. Assim, € inevitavel que as ambiguidades emirjam rapidamente, pois
na verdade a performance especulativa, enquanto ela é alimentada por um problema principial
— (Jue ndo é outra coisa sendo a forma-Estado do pensamento, serve aos poderes estabelecidos.
Ela contribui para a realizacdo da Axiomatica e ja é possivel ver o capital fazer de Gaia e do
Antropoceno a forma de um plano de organizacdo a partir do qual ele podera efetuar novas
conjugacdes ou teciduras dos fluxos com vistas a construcdo de um Parque Humano Verde. A
outra ontologia contribui, portanto, plenamente com a nova tentativa de unificacdo da
humanidade, ndo deixando sendo a catastrofe como alternativa. A maquina de guerra
capitalista jamais deu sendo a escolha: seja a "guerra de exterminio”, seja a "paz do terror
generalizado" ®%. A paz verde, a esperanca sustentavel e suas promessas diplomaticas ndo
modificam esse quadro.

Em Mille Plateaux, ndés vemos que 0 que caracteriza o “inumeravel"
constitutivo de uma "minoria" é a poténcia instauradora afirmada numa luta concreta, huma

situacdo material. E na luta de uma minoria indigena na floresta ou na cidade que a

6% DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 590.
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performance instaura um duplo movimento pelo qual a floresta torna-se hipertecnizada e a
metropole torna-se uma imensa sapucaia. A performance especulativa tenta, ao contrério,
fazer com que uma minoria torne-se uma maioria projetando sobre ela a forma de um
“estatuto adquirido™ ®*’, de um pequeno-Estado. A ontologia prepara o plano onde o capital
acrecentard novos axiomas em sua tentativa de conjugar os fluxos descodificados: o que a
converte numa verdadeira diplomacia. A performance instauradora, por seu turno, ao abolir o
problema principial, confunde-se com o processo revolucionario que ndo somente sai do
plano do capital, mas ndo cessa de sair dele, ou seja, que ndo é exclusivamente uma linha de
fuga em relacdo a Axiomatica, mas que faz fugir. A dominacéo se faz através da performance
especulativa quando esta conjuga a desterritorializacdo absoluta com um meio relativo de
maneira a projetar sobre ele um modelo (conjunto numeravel, maioria, comum produzido pela
operacdo de inclusdo-exclusiva). O devir-revolucionario se faz através da performance
instauradora quando esta conecta a desterritorializacdo absoluta com a "forcas sufocadas” de
um meio relativo de maneira a fazé-las se compdr com outras forgas (conjuntos vagos nao
numeraveis, minorias, comum produzido pelas operacbes de transversalidade). Mas, esse
devir ndo pode ser efetuado sendo através de uma experiéncia estacionaria entre o capitalismo
e a esquizofrenia, entre as "proposi¢des de axiomas” e as "proposic¢des de fluxos”, entre uma
"concepcao dos problemas que concernem aos conjuntos ndo numeraveis” e uma "axiomatica
dos conjuntos numeraveis”. De onde a no¢do de "proposicdes indecidiveis” enquanto devires
produzidos nas lutas concretas que envolvem uma performance instauradora. N&o ha luta que
ndo se faca atraves de todas essas proposicdes indecidiveis, € que ndo construa conexdes
revolucionarias contra as conjugacdes da axiomatica" °%.

Desse modo, ndo ha nenhuma reserva de sentido, nenhuma virtualidade,
nenhuma “intimidade do comum™ como "pré-individual ndo-resolvido”. Como mostrou
admiravelmente Toscano®® a propésito da leitura deleuziana de Simondon, uma verdadeira
"politica da diferenca” ndo reduz a "energia potencial” ao virtual como concep¢do ainda
"antropomarfica do potencial”, ou seja, a experiéncia estacionaria e instauradora ndo consiste
na passagem do virtual ao atual, ela ndo é um processo de diferenciacédo (différenciation), mas
deve realizarnos dois movimentos de contra-efetuacdo e de atualizacdo num s6 movimento,
como vimos a partir da figura baconiana em Deleuze e a leitura que dela faz Goddard. O

"campo transcendental meta-estavel” ndo pode jamais ser reduzido a um reservatério de

%7 DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 589.
%38 |bidem, p. 591.
839 TOSCANO, 2005.
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criatividade, a um eld ou a um principio qualquer, salvo se estamos diante de uma
performance especulativa. Esse campo deve ser incessantemente instaurado através do duplo
frenesi da experiéncia histérica. Ndo ha outra disparacdo pré-revolucionaria, nem outra
filosofia pratica sendo nesse mundo do on e suas singularidades vagas °*°. A nocdo de
disparacdo permite também compreender o "naturalismo paradoxal” de Deleuze como retorno
a Natura naturans atraves da maquina.

E que, como vimos, a massacrante indiferenca da natureza ndo pode ser
vencida a ndo ser por um pensamento que chega a se instalar nela através de um plano. Nés
ndo reivindicamos uma natureza que nos ofereca uma imagem onde n6s ndo vejamos sendo
nds mesmos (narcisismo antropocéntrico) nem uma imagem de n6s mesmos onde nGs ndo nos
reconhecamos e que, por isso mesmo, fascina-nos tanto mais (antropomorfismo superior).
Nesse Gltimo caso, reivindica-se, como Viveiros de Castro o faz, a estrutura Outrem como
fonte inesgotavel de virtualidade. O que o passado puro do tempo mitico, o perspectivismo e
0 multinaturalismo ensinam-nos é que a excepcionalidade humana confunde-se com a
"estrutura Outrem" tal qual Deleuze a compreende, ou seja, Nnd0 COMO esse outro que se torna
objeto quando eu sou sujeito e que ndo se torna sujeito sem que eu me torne objeto, como em
Sartre, mas como 0 que "exprime um mundo possivel” e que &, a0 mesmo tempo, "ninguém®.
Outrem seria, nos sistemas psiquicos, uma virtualidade implicada, irredutivel ao Eu (Je ou
Moi), mas este explica e desenvolve. Retomando essa concepc¢do para aplica-la ao problema
da relacdo entre o antropdlogo e o pensamento indigena, na derradeira parte das
Meétaphysiques cannibales, nds podemos ler a seguinte citacdo de Différence et répétition por

Viveiros de Castro:

%0 Bem antes de Deleuze, Charles Sanders Peirce, leitor de Duns Scot, pensou nesses modos de individuagio
seguindo singularidades livres ou haecceitas enquanto elas designam concretos puros, indiferentes tanto ao
Universal quanto ao Particular, esséncias vagas que ndo saberiam de maneira alguma confundir-se com quidités
de uma substancia (mesmo aquela que dura e cresce a maneira de uma consciéncia). Adenil Alfeu Domingos
lembra que a semidtica peirceana ndo saberia ser separada de uma filosofia préatica radical para a qual o vago é a
forma de determinabilidade do ens reale, constituindo uma critica de toda forma "antropogenética de pensar".
Para Peirce, essa Ultima forma de pensamento, tal como ele a via em Ockham, consiste em um "preconceito de
sectarismo politico” do qual n6s deveriamos nos desembaracar a fim de pensar de outra maneira. Assim, seu
pragmaticismo - terme pelo qual Peirce quer distinguir tardiamente seu pensamento do pragmatismo - exige que
no6s nos instalemos num mundo de singularidades onde o virtual possui uma realidade plena, aquela de uma
realidade selvagem e vaga. E dessa maneira que, segundo Domingos, pode-se conceber um mundo instauracional
da semiose no qual o homem se decentra e se aproxima da naturaza e dos outros seres através das técnicas, das
maquinas, dos ciborgues. Do mesmo modo, Hélio Rebello Cardozo Jr. desenvolve a poténcia politica dessa
concepgdo do vago atraves da idéia de uma teoria das multiplicidades em Peirce. O "siléncio" forma uma
"multiplicidade continua" que passa pelo interior das "multiplicidades discretas" ou "numerdveis", consideradas
enquanto fluxos de amizade e de opinido formados pela Axioméatica do Capital, em resumo, maiorias. Essas
multiplicidades continuas, segundo Cardoso Jr. constituem colecBes "abnumeraveis" ou "pds-numeraveis" ou
ainda "transformacionais" que ndo concernem sendo as "identidades individuais vagos", ou seja, singularidades
livres e ndo axiomatizaveis. Cf. PEIRCE, 1931-58, v.6, p. 348; DOMINGOS, 2011; CARDOSO JR, 2009.
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[E]ssas relagOes de desenvolvimento, que formam tanto nossas comunidades

com outrem quanto nossas contestagdes a ele, dissolvem sua estrutura e, num

caso, 0 reduzem ao estado de objeto e, no outro, o levam ao estado de

sujeito. Eis por que, para apreender outrem como tal, temos o direito de

exigir condicdes de experiéncia especiais, por mais artificiais que elas sejam:

0 momento em que 0 expresso ainda ndo tem (para nés) existéncia fora

daquilo que o exprime - Outrem como expressdo de um mundo possivel” **.

O antropdlogo ndo deve procurar contextualizar, racionalizar, interpretar o

pensamento indigena, mas "deixar implicitos os valores de outrem", "recusar de atualizar 0s

possiveis expressos pelo pensamento indigena”, “"deixa-los indefinidamente possiveis" ®*2.

Viveiros de Castro cita ainda, para sustentar essa idéia, uma "maxima" da reflexdo deleuziana
a proposito da estrutura Outrem:

A regra que invocdvamos anteriormente, isto é, ndo se explicar demais,

significava antes de tudo ndo se explicar demais com outrem, ndo explicar

outrem demais, manter seus valores implicitos, multiplicar nosso mundo,

povoando-o com todos esses expressos que ndo existem fora de suas

expressoes °*,

Assim, o anti-narcisismo ndo nega a exce¢do humana sendo restaurando-a
através de Outrem, considerado como essa reserva virtual de “possiveis”, capaz de
"multiplicar nosso mundo” segundo uma performance completamente especulativa do
pensamento. O perspectivismo amerindio e 0 multinaturalismo decorrem dessa concepcéao de
Outrem como ponto de vista e relaco ***: ndo a relatividade do verdadeiro, mas a verdade da

relagdo. Ndo é uma regressdo (“imitar o Indio" ®*°

), evidentemente, mas uma fascinacéo
("deixar implicitos os valores de outrem™).

NOs reivindicamos, ao contrario, um narcisismo aberrante e excessivo. A
questdo é eminentemente politica. O que nds contemplamos é nds-mesmos, mas é preciso
aprofuntar e reencontrar a forma vazia do tempo, a massacrante indiferenca da Natura
naturans, capaz de nos arrancar de nosso “lugar" no contexto tecno-comunicacional

cosmodemoniaco, o que a fascinacdo jamais poderia fazer, bem pelo contrario! Efetivamente,

! DELEUZE, 1968, p. 335.

842 \/IVEIROS DE CASTRO, 2009, p. 168-169.

%3 DELEUZE, op. cit., p. 355.

84 VVIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 129.

%% No platd "Ano Zero - rostidade", Deleuze e Guattari multiplicam "as prudéncias praticas" a fim de néo
confundir a "politica" que deve desfazer o rosto nem com uma "regressao”, nem com uma "fascinagao”. "(...) e
ndo é uma viagem aos mares do sul, por mais duras que sejam as condicOes, que nos fard transpor o muro, sair
do buraco ou perder o rosto. Jamais poderemos refazer em n6s uma cabega e um corpo primitivos, uma cabeca
humana, espiritual e sem rosto" (DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 230-231).
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a terceira sintese do tempo exige o ultrapassamento da estrutura-Outrem a qual nada faz a néo
ser integrar "os fatores individuantes e as singularidades pré-individuais nos limites de objetos
e de sujeitos" e, portanto, de uma certa partilhna do sensivel. Dessa estrutura, Deleuze diz
ainda que é ela que "assegura o funcionamento desse mundo em seu conjunto”. Todo o
interesse de Deleuze pela robinsonada de Tournier é a perda da estrutura Outrem, sua
dissolucdo tal como ela é vivida na neurose e na psicose, a "aventura da profundeza"”, a
"agitacdo", o "retorno agressivo do sem-fundo". Porém, trata-se precisamente de dar um outro
sentido a perda de outrem. Com efeito, ela significa a "reestruturacdo do mundo"”, "a grande
Satde”, “instaurar o mundo sem outrem" ®®. O que isso quer dizer ao certo? Quando a
estrutura Outrem falta, ndo é o sem-fundo que sobe, mas uma outra estrutura que € instaurada.
Em Logique du sens, Deleuze fala de uma "estrutura perversa", mas nds reconhecemos nela
facilmente o campo transcendental meta-estavel, o plano de imanéncia onde se pode
reencontrar os fatores de individuacdo cuja manipulacdo torna possivel a engenharia
filosofica". Deste modo, para redescobrir os fatores individuantes, tais como eles sdo nas
séries intensivas, e as singularidades pré-individuais, tais como elas sdo na Idéia, € preciso
seguir ao inverso este caminho e, partindo dos sujeitos que efetuam a estrutura-outrem,
remontar até esta estrutura em si mesma; portanto, apreender Outrem como sendo Ninguém.
O anti-narcisismo chega até esse ponto, mas para nele para fazer de Outrem uma fonte
inesgotavel de sentido, o que a Axiomatica do Capital ela também faz. Entretanto, o
narcisismo aberrante deve "ir ainda mais longe, seguindo a dobra da razéo suficiente, atingir
as regides em que a estrutura-outrem ja ndo funciona, longe dos objetos e dos sujeitos que ela
condiciona, para deixar que as singularidades se desdobrem, se distribuam na Idéia pura e que
os fatores individuantes se repartam na pura intensidade". E cabe a Deleuze ainda acrescentar:
" E bem verdade, neste sentido, que o pensador é necessariamente solitario e solipsista"®*’.

O narcisismo ocidental e o anti-narcisismo canibal sdo ainda o efeito de uma
operacgao antropogenética, ou seja, de uma producdo do homem pelo homem em seu conceito
inclusivo — a Grande Partilha ndo sendo outra coisa sendo uma constituicdo antropotécnica,

648

uma "ficcdo operacional™ na origem de "todos os fantasmas de pertencimento™ °*°, enfim, a

fonte mediata do comum que a Axiomatica do Capital ndo faz sendo passar pelas "maquinas

1649

de terceira espécie™™", mas ndo sem ser questionada pelas novas vias abertas pelo proprio

maquinismo precisamente. Venturosamente, a antropogénese nao € sendo um modo de

86 DELEUZE, 1968, p. 366-372.

%47 |bidem, p. 360-361.

%48 SLOTERDIJK, 1999, Primeira Parte.

849 DELEUZE, op. cit., p. 140; DELEUZE & GUATTARI, 1980, p. 572.
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atualizacdo ou um efeito superficial cujas condigfes concretas podem ser reencontradas e,
eventualmente, sabotadas e revertidas no campo transcendental. Pensar a antropogénese,
segundo a linhagem heideggeriana, como realizacdo de um possivel € o efeito extrémo da
ilusdo antropocéntrica: aquela que, passando pela diferenca humano/animal, faz com o
primeiro resulta de um processo de hominizacéo pelo qual ele abandona a condicdo natural de
animal para alcancar a forma humana diversificada (o multiculturalismo encontra ai seu
fundamento metafisico, a ontologia mononaturalista). Porém, a antropogénese ndo é sendo um
caso de solugdo, como diria Deleuze, de uma ldéia-virtual, o que nos impede, apesar de todo
seu interesse e riqueza conceitual, de seguir sem reserva a inversdo do esquema precedente
que Viveiros de Castro promove, ou seja, colocando o humano a frente, como condicéo
virtual a partir da qual se d& a diferenciagdo dos animais, espiritos, etc., como se eles
vestissem roupas que ndo fazem sendo ocultar uma multiplicidade humana virtual (o

perspectivismo implica um verdadeiro multinaturalismo °*°

). NOs pensamos que ndo €
preciso, sem deixar de nos servir das principais intuicbes da abordagem castriana,
interromper-se nem numa margem nem na outra, crendo que o rio possui ainda uma

"terceira”. Assim, tudo o que fizemos ao longo dessa pesquisa foi esbocar a posicdo do

850 \/er a esse respeito a interessante leitura de Marco Antonio Valentim (2013), no artigo "O Ente enquanto
Outrem. Nota sobre a possibilidade de uma ontologia ndo-antropogenética”, do qual resumimos a seguir algns
aspectos que nos parecem mais importantes para nossa pesquisa. Toda relacdo de ser - entre 0 humano e o
humano, entre 0 humano e 0 ndo-humano e mesmo entre 0 ndo-humano e o ndo-humano - depende de alguma
maneira da centralidade ontoldgica da esséncia humana estabelecida por Heidegger através do Dasein, cruzando
as "filosofias antropogenéticas” de Aristételes e de Kant. Essa concepcdo exclui as “poténcias a-historicas e
contra-existenciais" (natureza, animalidade, divindade, etc.) reservando-lhes o "exilio ontoldgico" fora do ser
(Valentim remete aqui a Agamben, autor bastante apreciado, alias, pelos leitores de Viveiros de Castro). A
centralidade antropogenética da ontologia fundamental supfe uma "intuitus originarius" ou o "isolamento
metafisico do homem" (Cf. HEIDEGGER, M., Gesamtausgabe, Il. Abteilung: Vorlesungen, Band 61:
Phanomenologische Interpretationen zu Aristoteles. Einfiihrung in die phdnomenologische Forschung, Friihe
Freiburger Vorlesung Wintersemester 1921/22). Valentim encontra entdo em Viveiros de Castro a tentativa
notavel de depensar a sociabilidade constitutiva entre 0 humano e o ndo-humano a partir de uma ontologia nao-
antropogenética, abrindo uma via ndo somente para a descricdo das condicbes da auto-determinagéo ontoldgica
dos coletivos humanos, mas para uma sensibilidade a reflexividade inerente a vida de todo coletivo, humano e
ndo-humano. Recusando a centralidade do pensamento ocidental como Unico doador de sentido, o
perspectivismo cosmolégico reconhece "a possibilidade de um 'outro sentido™ e promove um "decentramento
radical da humanidade" que se torna o nome da forma geral tomada pelo sujeito, dito de outra maneira, uma
"posi¢do puramente relacional” ou uma perspectiva em "disputa” e ndo uma "propriedade essencial”. Contra
Aristoteles, a relagdo ndo designa um modo de ser, mas "o ser se torna relacdo" enquanto ele se diz da prépria
diferenca e da comunicacéo pela diferenca entre as perspectivas equivocas na "disputa cosmolégica™ em torno da
posicdo do humano. "Se, contra Aristdteles, se pode dizer equivocamente que “caminhar ¢ um modo controlado
de cair” (Viveiros de Castro, 2009, p. 54), talvez aquele precipicio receado ao raiar da aurora, a caminho de
Megara, fosse, em vez de um pogo sem saida, uma fuga da "Terra ocidental que os gregos teriam nomeado Ser'
(Deleuze & Guattari, 1997, p. 124) para a Terra sem Mal, ‘onde nada do que existe pode ser dito Um' (Clastres,
2012, p. 188)". Mas, nds vimos que essa fuga ndo pode ser efetuada sendo através da aboli¢do de todo problema
principial. N&o é suficiente substituir ao ser fixo um absoluto instavel, preservando a performance especulativa.
Nesse sentido, o antropomorfismo castriano é ainda um caso de antropogénese e mantém as ambiguidades da
ilusdo constitutiva ou da exce¢do humana. A Terra sem Mal ndo pode ser sendo instaurada como obra por fazer,
como um antropo-decentrismo e um deformismo excessivo.
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problema da instauragdo de outras operacfes ontogenéticas. Segundo essa perspectiva, 0
homem fascinado por Outrem é ainda um acumulador de mundos, ele ndo escapa da
Axioméatica do Capital, ao contrario, ele contribui para sua efetuacdo a mais contemporanea,
ndo mais aquela num plano simplesmente extensivo, mas num plano intensivo das formas de
vida. O relacionismo ontoldgico e sua diplomacia servem plenamente aos novos poderes que
comegam a se estabelecer na era do Antropoceno, de Gaia e do Parque Verde.

E, contudo, Deleuze ndo cessava de colocar a necessidade de acreditar no
mundo. Mas em qual mundo se os dois messianismos modernos, 0 americano e o soviético, o
socialismo e o pragmatismo fracassaram? Se o "Grande Cosmopolita", a exemplo do "Espirito
paternal" enquanto “crdpula metafisico" ocidental, revela-se o "escroque americano",
restaurador dos “pais monstruosos” e das "poténcias diabélicas" ®>'? Malgredo isso, Deleuze
mantém a “esperanca” da "revolucdo americana que continua a relancar seus fragmentos,
sempre fazendo fugir algo na linha do horizonte™ e a tecer o "patchwork de todas as pequenas
nagdes"”, "o novo Cristo ou o irmdo de todos nds". O messianismo de imanéncia ainda é
afirmado através da "fraternidade”. Em Viveiros de Castro, é certo, o ponto de vista do
Inimigo opbe-se a Amizade. Mas ele ndo promove a0 mesmo tempo a restauracdo da
ontologia que faz da Terra-Mae uma nova figura da Totalidade e, enquanto tal, uma maéscara
para a mutacio da Axiomatica do Capital em sua era "sustentavel"? E tanto mais
surpreendente, nesse sentido, reivindique a antropofagia, mas ndo o faca sem submeter a
devoracdo a performance especulativa, limitando, sendo neutralizando, com isso, a poténcia
instauradora que ela possui em Oswald de Andrade. Por isso, na era das maiores fadigas, é
preciso se voltar uma vez mais na direcdo do ator de "A crise das filosofias messianicas".

Apesar das leituras apressadas, que fazem da devoracdo um novo principio
ontoldgico, Oswald de Andrade critica a forma messianica da filosofia na medida em que ela

ndo é outra coisa sendo o desdobramento de uma performance especulativa. "N6s nao tivemos

651 »IClompreende-se a novidade do pensamento americana quando se considera o pragmatismo como uma das

tentativas para transformar o mundo e para pensar um mundo novo, um homem novo enquanto se forjam. A
filosofia ocidental era o cranio, ou o Espirito paterno que se realizava no mundo como totalidade, e num sujeito
cognoscente como proprietario. E ao filésofo ocidental que se dirige a injuria de Melville, ‘crapula metafisico'?".
E, em seguida, Deleuze desenha os tracos do pragmatismo, onde n6s ndo vemos sendo aqueles pelos quais ele
caracteriza o préprio plano de imanéncia: "Em primeiro lugar, trata-se cia afirmacdo de um mundo em processo,
em arquipélago. Nem sequer urn quebra-cabeca cujas pecas ao se adaptarem reconstituiriam um todo, mas antes
como um muro de pedras livres, ndo cimentadas, onde cada elemento vale por si mesmo e no entanto tem relagéo
com os demais: isolados e relagBes flutuantes, ilhas e entre-ilhas, pontos mdveis e linhas sinuosas, pois a
Verdade tem sempre as 'bordas retalhadas'. Ndo um cranio, mas um cordao de vértebras, uma medula espinhal;
ndo uma vestimenta uniforme, mas uma capa de Arlequim, mesmo branco sobre branco, uma colcha de retalhos
de continuacdo infinita, de juntura maltipla (...). Mas para isso é preciso também que o sujeito conhecedor, o
Unico proprietario, ceda o lugar a uma comunidade de exploradores, precisamente os irmaos do arquipélago, que
substituem o conhecimento pela crenca, ou antes, pela ‘confianca’: ndo crenga num outro mundo, mas confianga
neste mundo aqui* (DELEUZE, 1993, pp. 110-11).



234

especulacdo”. A concepcdo antropdfaga do mundo parece-lhe, ao contrério, realizar uma

performance instauradora, uma gestacao do futuro, uma "Erratica" dos signos do Matriarcado

magquinico porvir. A era do Ocio contra aquela do Negdcio, do nec-otium. "Tinhamos a

Politica que é a ciéncia da distribuicdo. E um sistema social planetario” ®*2. Entretanto, na era

da serviddo maquinica e paternalista pela Axiomética do Capital, qudo ingénuo poderia

parecer a idéia do "bérbaro-tecnizado" ou do antropéfago que "habitara a cidade de Marx"

informado pelo cinema americano? Qudo limitada a "Revolugdo Caraiba"? Quéo

decepcionante a "humanidade tropical” de que falava Darcy Ribeiro, esse outro herdeiro da

filosofia antrop6faga? Enfim, a antropofagia parece fracassar antecipadamente se nos

questionamos em que medida ela poderia constituir a terceira margem da filosofia e o

barbaro-tecnizado a terceira imagem do filésofo. E, no entanto, sua forga reside nesse proprio
fracasso, pois ndo é um fracasso sendo do ponto de vista da performance especulativa.

Efetivamente, as duas outras margens da filosofia, o0 Fragmento e a Totalidade,

resultam ainda do esforco de especulacdo e de suas fadigas. Raz&o pela qual dissemos que a

geofilosofia deleuziana permanecia centralizada, dos Gregos aos Europeus, dos Eurpeus aos

(Anglo-)Americanos. Ainda em uma passagem de Critique et clinique, dessa vez sobre
Whitman, Deleuze retoma um tema hélderliniano, alias recorrente em seu pensamento.

Mas talvez seja preciso lembrar a diferenga que Holderlin descobria entre os

gregos e 0S europeus: o0 que € natal ou inato nos primeiros deve ser adquirido

ou conquistado pelos segundos, e inversamente. De uma outra maneira,

ocorre 0 mesmo com europeus € americanos: 0s europeus tem um senso

inato da totalidade orgénica, ou da composicdo, mas devem adquirir o senso

do fragmento e sé podem fazé-lo por meio de uma reflexdo tragica ou de

uma experiéncia do desastre. Os americanos, ao contrario, tem um senso

natural do fragmento, e o que devem conquistar é o sentimento da totalidade,

da bela composi¢do. O fragmento estd dado, de uma maneira irrefletida que

precede o esforgo *,

Se tudo o que nds tentamos pensar nessa pesquisa tem um pouco que seja de
sentido, é que nds ndo quisemos especular, mas instaurar. "Homens vieram", dizia Cendrars,
fascinado pela llha-Brasil e, entretanto, ela ndo estava deserta, mas povoada de gentes, de
toda sorte de gentes singulares. Especulamos ainda fazendo vir Deleuze e Bergson? Ou
tentamos contribuir para a instauracdo dessa Ilha-Pindorama a qual nds os fazemos vir, como

Leminski ja havia feito vir Descartes e como, antes dele, Oswald de Andrade fez vir uma

82 ANDRADE, 2011, p. 72.
%3 1dem, 1946, p. 64.
8% DELEUZE, 1993, p. 75.
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porcdo de gentes ®°? O duplo esforco de todos esses pensadores da terceira margem no
consistiu sempre em fazer vir gentes — quando gentes ja& havia, como na multinatureza em
Viveiros de Castro — e a0 mesmo tempo se deslocar rumo a outras terras — sujeito colonial em
seu périplo rumo a metropole, "simétrico inverso" da viagem de captura de matérias-prima?
S&0 numerosas e fatigantes as narrativas de formacdo do Brasil que implicam esse sujeito
"desterrado em sua propria terra", condenado a um exilio perpétuo e a miracular a
possibilidade de finalmente alcangar 0 mesmo barco majoritario daqueles que designam a
direcdo do futuro, o "cosmopolitismo de rico”, branco e masculino, "apesar de dependente,
universal", como diz Silviano Santiago, materializando a situacio colonial ®°®  “_.E gentes
jé existiam, nos tinhamos um sistema planetéario”’, diz Oswald de Andrade. Objetar-se-4 que
ele também partiu, que ele "descobre™ precisamente o Brasil a partir de Clichy, como Viveiros
de Castro teria feito "seus” indios do Para estudar em Paris. E ja os indios de Montaigne, em

n 657

Lévi-Strauss, Foucault e o "Departamento Francés de Ultramar ... Mas essas visadas nao

sdo mais do que especulac6es que ndo compreenderam a efetiva operacao do canibalismo, sua

poténcia genético-nativa ou instauradora. Nao se leu suficientemente Benedito Nunes e ndo se

n 658

chega a permanecer sobre o "dorso do jaguar que mantém ao mesmo tempo 0s dois

85 Cf. LEMINSKI, 1975. E, conforme Oswald de Andrade (1946, p. 64): "O homem nu compreendera. De volta
das viagens ao pais do Absoluto, ao pais do Tabu. Platdo, Aristételes, Tomas de Aquino, Kant, Hegel. Quando
sobre a vitéria da técnica e da socializacdo, ele plantar a bandeira angustiada de Agostinho, de Pascal, de
Nietzsche e de Chestov. A bandeira il6gica".

88 No artigo "Formagdes do sujeito colonial”, Jodo Camillo Penna, além da referéncia a Viveiros de Castro e a
"cena" de "Para-Paris", a qual nos referimos em nossa Introdugdo, retoma temas caros ao pensamento de
Silviano Santiago. Assim, se a "diferenca” constituia, segundo Santiago, o "antidoto" dos modelos universalistas
do "cosmopolitismo de rico”, sua "universalidade diferencial”, a qual bebia em certa tradicdo de pensamento
francés, essa diferenca se materializa, na situagdo presente, em "sinteses empiricas"”, tal como o "amerindio
transnacional”. O sujeito colonial que sintetiza em si o particular e o universal é substituido pelos "sujeitos que
se conectam diretamente ao mundo", sujeito-wired, sem passar pela mediac¢do nacional, um "cosmopolitismo de
pobre", dessa vez, a respeito do qual Santiago permanece, sempre segundo Penna, reticente, pois ele vé nisso
uma nova cena de dependéncia ligada as organizagdo internacionais, enfim, & Axiomética do Capital e as
sociedades de controle.

857 Referéncia ao espanto de M. Foucault quando de sua visita & Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias da
Universidade de Sdo Paulo, fundada nos anos 30 a partir das conhecidas missdes universitarias francesas,
integradas por Claude Lévi-Strauss, Fernand Braudel, Roger Bastide, entre outros. Em seu livro "Departamento
francés de ultramar" sobre a formacdo da "cultura filosofica uspiana”, Paulo Arantes fala de um "complexo
colonial” cujas raizes remontariam a esse momento de formacéo da disciplina filoséfica brasileira (no sentido
nacionalitario) e no qual permaneceriam enredados nossas "vocacles especulativas" e seus esfor¢os para
"aclimatar" na periferia as doutrinas engendradas alhures. Mas com isso Arantes deixa escapar toda uma
experiéncia "indisciplinada”, de que fala Viveiros de Castro, e instaurativa do pensamento que se faz no Brasil,
mas que foge do Brasil e o faz fugir seguindo a linha sobreimaginada de Pindorama, cf. ARANTES, 1994; para
uma critica da abordagem de Arantes, cf. COCCO, 2009.

858 Cf. NUNES, 2009. Benedito acrescenta uma nota a essa edicdo de seu livro de 1969 na qual afirma que ele
poderia ter nomeado o livro "Sobre o dorso do jaguar", o que seria mais compreensivel da parte desse fildsofo
paraense. Entretanto, tendo encontrado seu titulo original, "No dorso do tigre", em Michel Foucault, mais
especificamente em Les mots et les choses ("Nous sommes attachés sur le dos d'un tigre™), Benedito descobre
mais tarde que o proprio tigre de Foucault descende da "floresta noturna do jovem Nietzsche, se ndo quisermos
recuar ao mistico selvagem William Blake: ‘Tyger, Tyger, burning bright/ In the forests of night".
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movimentos, quer dizer, nem cosmopolitismo de rico, nem cosmopolitismo wired, ainda
especulacdes das duas margens, mas a cosmicidade de uma obra por fazer, Unica capaz de nos
instalar num singular ponto de vista de Sirius, decentrado, fabulador — terceira margem
histérica .

Efetivamente, a Ilha-Brasil sempre existiu, ou antes, subsistiu, insistiu. Ela tem
a idade da Terra, como na fabulacdo instauradora de Glauber Rocha. Ela jamais foi uma
"variagdo imaginaria", nem uma "colocacdo em variacdo" da imaginacdo ocidental, ndo uma
Atlantida, que era correlativa a "nés", a nossa civilizacdo, nem Spéranza como fonte
inesgotavel de possiveis, mas uma llha sobreimaginada. Pindorama. Sertdo. Floresta. Cidade.
Nada de especulagdo. De acordo com Platdo, Atlantida ndo era uma ficcdo, mas uma historia
verdadeira. A Ilha-Brasil, por seu turno, é veraz precisamente por ser obra de imaginac&o.
Certamente, o empreendimento colonial a carrega, fixa-a de uma certa maneira na relagdo ao
"nos" do colonizador. "Fundar-Construir-Habitar”. Entretanto, isso ndo é completamente
verdadeiro ou, antes, nem tudo se encontra nessa histéria colonial: a Ilha guarda toda sua
forca de exterioridade. O colonizador jamais conseguiu fixar essa poténcia sobre-imaginativa
em que pensar e ser sdo uma s coisa, "duplo frenesi": quando o pensamento se faz sobre-
imaginacéo é a Ilha-Pindorama que retorna sobre ele. A sutilidade dos corpos gloriosos, seus
combates entre a vida e a morte (Olivier Messaien). De onde seus "apareceres”, sem que haja
alguma coisa que apareca, atestados pelas narrativas, mapas-mundi, cartas maritimas,
portunalos, tanto na costa da Irlanda como na costa Africana. A interioridade histérica ndo
chega a localizar esse vetor multidirecional. Ndo somente inassinalavel, mas tambem dificil
de ser designada: Brasile, Bracie, Bresily, Bersil, Brazile, Bresilji, Braxilis, Branzilz,
O'Brasil, O'Brassil, etc. Em Atlantida, poder-se-ia encontrar outros homens, outras espécies.

Mas ndo se encontra nada capaz de refletir uma imagem de nds mesmos na Ilha-Brasil, de

%9 E nesse sentido e ndo daquele do cosmopolitismo de rico que Bento Prado Jr. referia-se & “reflexdo
intermindvel" que liga a filosofia e a poesia em Rubens Rodrigues Torres Filho e que ndo alcanga jamais sua
"Befriedigung". Certamente, diz Bento, poderiamos atribui-la a influéncia que esse especialista em Fichte, assim
que seu tradutor, recebeu do idealismo e do romantismo alemdo. Entretanto, a obra poética de Torres Filho ndo
atinge a metafisica somente atraveés da "ironia roméntica que, na Alemanha, acabou pela pacificagdo do
misticismo e do catolicismo nas maos de Deus", mas tamhém através do "modernismo brasileiro”, que atinge a
metafisica "de maneira mais terrestre”. E a Bento de acrescentar: "O bom canibalismo!". Numa nota curiosa
adicionada a tese de Torres Filho sobre Fichte - na qual Ié-se que "a conota¢do astrondmica [do deslocamento
dos pontos de vista na Doutrina da Ciéncia]" permitiria "compreender a singular soberania pela qual Machado de
Assis pode se deslocar de uma provincial Rio de Janeiro ao 'ponto de vista de Sirius™ em sua obra literéaria -
Bento v& em acdo uma "tensdo interna" (“entre o Brasil e a Alemanha”, "o Eu e o mundo", "a ironia e o humor",
"0 nacionalismo e o cosmopolitismo™). Ora, se tudo o que vimos a prop6sito da estacdo histérica possui algum
sentido (sobretudo se pensamos ao Fichte aborigine de Goddard), entdo n6s compreendemos o que Bento quer
dizer com essa "errancia universal" do pensamento, a0 mesmo tempo desenraizante e terrestre, entre a literatura e
a filosofia, "inquietante e continuo movimento de bascula”, que ele designa como a "terceira margem do rio",
retomando Guimaraes Rosa, cf. TORRES FILHO, 1975, p. 64; PRADO JR, 1998, p. 3.
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modo que ela poderia designar o limiar ou abismo colossal marinho onde tudo se perde, pois é
preciso ndo mais "saber o caminho", ndo mais compreender para fazer o encontro. Outros
humanos, outras espécies, evidentemente, mas ndo outros relativos a mim, nem Outrem, mas
povos de singularidades. "Descobrindo™ o Brasil, fixando-o, sedentarizando-o, assujeitando 0s
povos autdctones, apropriando-se das matérias-primas, chocando seus ovos principiais, é
inevitdvel que a empresa colonial encontre-se com e seja desfeita continuamente por um
movimento de outra natureza. A forma perpétua de assujeitamento do "marmore", préprio a
monarquia absolutista dos principios, vé-se diante de uma matéria a tal ponto movente, a tal
ponto "inconstante”, a tal ponto sutil, que seus esquemas ja prontos caem por terra, estupefata
pelo que ela vé . A Ilha-Brasil, superficie ilimitada, uma ilha ndo deserta, onde se poderia
instalar nossos seres bem fixos ou fazer habitar. Vieram os homens, mas gentes ai ja existiam:
uma inconstancia que ndo pode oferecer nenhuma base para qualquer estrutura estavel, ainda
que seja uma tenda n6made. Desse modo, ela continua seu deslocamento de antes e de apos a
"descoberta”, pois de toda maneira, "ja tinhamos o comunismo”, “ja tinhamos a lingua
surrealista”, "a idade de ouro” e "sem nos a Europa ndo teria nem mesmo sua pobre
declaracdo dos direitos dos homens" .

O que foi preciso de eras geoldgicas, de misturas de civilizacbes, de
encrespamento de povos, de deslocamentos forcados para que se pudesse chegar a esse
decalque da terra que se conhece hoje e sobre o qual se fez o Mercado Mundial apos a
Primeira Guerra. Sobre esse mundo das forcas liberadas vem se enxertar, mais tarde, a rede
comunicacional e virtual, a bolha especulativa que, malgrado o que se cré freqiientemente,
supde esse decalque, ou seja, ndo pode nutrir suas trocas na velocidade do pensamento (como
dizia Bill Gates) sendo sobre o fundo da partilha completamente material, bem fixa e estavel
da terra e dos seres. A llha-Pindorama, em revanche, possui seu proprio mapa-mundi. Oswald
dizia: "nunca tivemos gramaticas, nem colecdes de velhos vegetais" e "nunca soubemos o que
era urbano, suburbano, fronteirico e continental”, "preguicosos no mapa-mundi do Brasil".

Nem Fragmento, nem Totalidade, nem historico nem geografico, nem inato
nem adquirido, nem nacional nem cosmopolita, a Ilha-Brasil deve, entretanto, ser instaurada
enquanto tal, ou seja, enquanto obra de sobre-imaginacao: ela tem uma cosmicidade filosofica
plenaria. Pois, de toda maneira, ela ndo pode existir sendo sobre esse modo do duplo frenesi e

de uma experiéncia estaciondria: do fragmento a totalidade e inversamente, da Histéria a Pré-

880 Cf, VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 181 et seq.
%1 Ccf. ANDRADE, 2011, p. 72.
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histria (passado) e da Histéria & Trans-histéria (futuro) °°2, do mar ao continente °®*, o geo-

decentramento do "estrangeiro [que] se torna autdctone no outro que ndo o é" e, inversamente,
do "autéctone [que] se torna estrangeiro a si mesmo” ‘. Somente o barbaro-tecnizado é
genético-nativo e efetua, sob o signo da utopia, a terceira sintese do tempo, abolindo a
condicdo e o agente na obra por fazer, na instauracdo filoséfica da Ilha-Brasil °®°. Nem
reterritorializacdo da filosofia no passado sobre os Gregos, nem no presente sobre o Estado
democréatico, mas no futuro sobre um novo povo e uma nova terra. "Os Gregos e 0S

democrétas se deformam singularmente neste espelho do porvir" .

862 »Egpontaneista, ocorrendo pelas préprias condicées da imaginacéo liberada e da concentracdo industrial, a
'revolucdo caraiba’, que nos conduziriado histdrico ao transistérico, da cronologia da civilizagdo ao tempo da
vida primeva por ela restabelecida, consumaria, antes de chegar a esse estagio, sob a forma de uma vinganca
tribal imaginaria, que ritualizou a violéncia romantica da rebelido individual, uma reacdo anticolonialista,
deglutidora dos imperialismos" e, assim, reintregar "a vida primitiva na civilizagdo" e instaurar a "sociedade
matriarcal da era da maquina”, cf. NUNES, 2011, p. 39 e 42.

%3 0 duplo frenesi do devir-mar do Sert&o e do devir-Sertdo do mar.

%% DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 105.

%5 E notéavel que Darcy Ribeiro considere a "llha-Brasil”, segundo o ponto de vista de uma sintese do futuro,
como a "Terra sem mal”, a "Morada de deus". Com efeito, assim como em Deleuze, toda a concepgao do porvir
de Ribeiro remete a Joaquim de Flore. Essa concep¢do atravessa a ldade Média para ser retomada pelo
"Sebastianismo" em Portugal. Esse movimento milenarista - que cré no retorno do Rei Sebasticdo 1°,
desaparecido na batalha de Alcacer-Quibir, em 4 de agosto de 1578, e cujo corpo jamais foi reencontrado -
segundo o filésofo portugués Agostinho da Silva, concebe o retorno do Rei e a instauracdo da Idade do Espirito
Santo. Agostinho da Silva - que, na esteira de Bandarra, L. de Camdes, A. Vieira e F. Pessoa, entre outros, re-
atualiza o sebastianismo e toda uma filosofia da "saudade do futuro”, numa concepc¢do da "atlanticidade" que
destina Portugal ao "Quinto Império"”, a Idade da Crianca - instala-se no Brasil, em 1947, e participa da fundacéo
da Universidade de Brasilia, com Darcy Ribeiro, um de seus idealizadores (tornando-se seu primeiro Reitor).
Ora, ndo se rende justica ao pensamento de Ribeiro se se concebe a ideia de "povo brasileiro” e suas "matrizes”
segundo uma leitura simplesmente "histérica”, num plano recognitivo, ainda que seja para a fixar e fazer dele o
correlato da Ilha-Brasil, reduzida doravante grosseiramente ao Estado-nacdo brasileiro. N&o. Povo brasileiro -
Ilha Pindorama devem ser compreendidos segundo uma performance instauradora e a partir de um plano
transcendental que Ribeiro chama curiosamente de "plano antropoldgico do fazimento" entendido como
"processo geral de gestacdo dos povos”. Sobre ele, cada "matriz" (Afro, Tupi, Lusitana) ndo é sendo uma serie
disparatada que entra em ressonancia com outras, desencadeando processos de individuagdo que produzem
efeitos que néo sdo rebatidos sobre identidades (Caipira, Crioulo, Sertanejo, Caboclo, etc.) sem que estas sejam
carregadas e prolongadas por outras séries singulares, constituindo novas matrizes. Ou seja, em lugar do povo
brasileiro enquanto pseudo no¢do homogénea (a mesticagem como cinza homogenético dissolvendo todas as
cores), estamos diante de um ovo intensivo ou um processo de heterogénese (diferenc/ciacbes ou
“transfiguracdes étnicas" como devir e invencdo). E nesse sentido que Ribeiro concebe o Brasil como uma
"invencdo que estd se fazendo”, num sentido completamente diferente do patchwork que Deleuze atribui ao
processos estado-unidense. Ora, o vetor do futuro, propriamente instaurador, é introduzido pela matriz Lusitana
através do sebastianismo e a renca no terceiro Tempo, aquele que Ribeiro associa a Utopia (na esteira de Oswald
de Andrade que, no seu "A marcha das Utopias"”, refere-se a "colora¢do comunista” do Evangelho Eterno de
Joaquim de Flore). "Foi, sem divida, essa Utopia panteista lancada pelo abade da Calabria e trazendo em si um
fermento de revolugdo social que tentou todos os cérebros inquietos e revoltados no final da Idade Média". Essa
concepgdo da utopia ou essa dimensdo de futuro vai se exprimir nas mais importantes manifestacbes do
pensamento brasileiro do séc. 20, ndo somente em Ribeiro, mas no cinema de Rocha que faz o rei Sebastido
renascer como principe revolucionario do Sertdo e do Cangago. Hoje é preciso seguir com grande interesse a
leitura que o antrop6logo Renato Sztutman faz, mobilizando P. e H. Clastres, do profetismo Tupi como
dimensdo de futuro e sua relagdo com a acdo politica, a instauragdo de uma méaquina de guerra, a recusa de toda
espécie de unificacdo ontoldgica e a busca imanente da Terra sem mal. Cf. RIBEIRO, 1995, p. 26 et seq; DA
SILVA, 1999; ANDRADE, 2011, p. 290; SZTUTMAN, 2012.

8¢ DELEUZE & GUATTARI, 1991, p. 106.
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Enfim, é preciso acrescentar que a llha-Brasil, tal como Spéranza, pela sua
prépria natureza histérica, sua experiéncia estacionaria, abole a estrutura-Outrem como
expressdao de mundos possiveis e 0 nati-narcisismo que a acompanha: "eu ndo desejo no
outrem sendo os mundos possiveis que ele exprime" °®’. Certamente, Viveiros de Castro
interessa-se pela lei do antropdfago, segundo a qual s6 me interessa 0 que ndo € meu, nao para
fazer meu os mundos possiveis do outro. Ele ndo é um acumulador de mundos no sentido
extensivo. Mas a ego-trip antrop6faga ou o simples devir-outro permanencem uma
performance especulativa bastante Gtil na era do controle e da "fadiga de ser si mesmo" °%
que este produz através da possibilizacdo absoluta. A Unica instauracdo é aquela que
neutraliza a estrutura-Outrem e se instala na superficie povoada de singularidades. “Né&o é o
mundo que é perturbado pela auséncia de outrem, ao contréario, € o duplo glorioso do mundo
que se acha escondido por sua presenca. Eis a descoberta de Robinson: descoberta da
superficie, do além elementar, do Outro que ndo Outrem". Outrem é aquilo que possibiliza, o
que torna possivel os termos reais, 0s outrens atuais, eu para vocé, vocé para mim e a tecidura
das relagcbes. Mas, 0 narcisismo aberrante, € quando outrem ndo possibiliza mais e o
completamente outro que ndo outrem € liberado, o Duplo como "revelador dos elementos
puros” °®°. Os esforcos e as fadigas concernem o mundo organizado por Outrem e sua
Axiomatica possibilizante. N&o ha outra filosofia préatica sendo aquela da perversdo e de uma
engenharia que chegam a sabotar a maquinaria do possivel. "Outrem-cidio", "assasinio dos
possiveis"”, "esgotar o possivel”. "O mundo perverso € um mundo em que a categoria do
necessariosubstitui completamente aquela do possivel: estranho espinosismo em que falta o
oxigénio, em proveito de uma energia mais elementar e de um ar rarefeito" °°. Um
espinosismo obstinado, tal como aquele do individuo que ndo é mais concernido pelos
esforcos e pelas fadigas, ou seja, que esta esgotado desde sempre. A fadiga esgota a realizacéo
do possivel, mas ndo a possibilizacdo. Sempre novas possibilidades. O esgotado esgota todo o
possivel, ela ndo pode mais possibilizar. Outrem-cidio. A terceira margem ndo € um possivel,
mas seu esgotamento. O esgotado torna-se tanto mais larvar, genital e instaura o
completamente outro que ndo outrem, real sobreimaginado, obra de sonho insone: a lIlha-

Brasil e a vida de puro 6cio ®™* da Idade do Futuro. Se Bergson termina as Deux sources com

%7 DELEUZE, 1969, p. 370.

%8 EHRENBERG, 1998.

%9 DELEUZE, op.cit., p. 368.

%70 |bidem, p. 372.

871 O 4cio remete & incorrecdo do pensamento em sua relagdo com as zonas tropicais ou equatorais, himidas e
quentes. E o que sugere Araripe Jr, em seu "Estilo tropical: a formula do naturalismo brasileiro”, com as ideias
de "obnubilagdo" e de "surmenage". NOs poderiamos dizer "Araripe ou a formula", como "Bartleby ou a
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um capitulo sobre a mecénica e o misticismo, afirmando que o mistico sozinho ndo pode tudo
fazer, é porque a técnica parece-lhe necesséria para o ultrapassamento da Natura naturata. "O
grande obstéculo que eles [os misticos] encontraram é aquele que impediu a criacdo de uma
humanidade divina. O homem deve ganhar seu pdo com o suor de sua fronte” ®”>. Mas o
barbaro-tecnizado ndo pode instaurar essa humanidade larvar e genital a ndo ser que ele
chegue a esgotar o possivel e a se instalar na Natura naturans atraves das maquinas e as

liberando da possibilizagdo. A ruptura com a Natura naturata e a instalacio na Natura

férmula”, pois se trata tanto em um quanto no outro da mesma férmula do esgotamento, com uma diferenca: em
Avraripe essa formula é a do estilo tropical. Com efeito. Araripe Jr. elabora um exercicio geofiloséfico quando ele
convida a ligar "a incorre¢do do estilo brasileiro” a "contextura do espirito da terra". A "incorrecdo™ aparece,
assim, como uma "eminente qualidade". Para demonstrar em que exatamente a incorrecdo constitue uma
qualidade, Araripe faz uso de um conceito que da conta de uma experiéncia absolutamente singular e que esta na
raiz das "particularidades que distinguem a vida brasileira de qualquer outra”, no momento do estabelecimento
dos colonos que desembarcavam no pais: a "obnubilagdo”. Através desse verdadeiro conceito, ele entende "a
reacdo do meio fisico, a influéncia catalitica da terra, as depressfes e as modificacdes do clima tropical, a
solidariedade imposta pelas condi¢Ges da vida criola com a flora, a fauna, com a meteorologia da nova regido".
Tudo isso constitue "influéncias" a "invadir sorrateiramente estrangeiros e brasileiros, sem que estes disso se
apercebam, certos, como estdo, do triunfo das suas qualidades étnicas e da propulsdo civilizadora de origem".
Certamente, Araripe Jr. sabe muito bem que ndo existem mais viajantes perdidos, ndo ha mais Villegaignons,
Orellanas, Anhangtieras alucinados, "o homem diluido pela longitude da pétria, a retrair-se aos tipos inferiores
de sua raca em um naufragio psiquico dissolvente e horroroso”. Ele até chega a indicar um fato que poderia
atestar esse movimento geral de dissolucdo e de instauracdo. Araripe Jr cita Rufz de Lavison, num de seus
estudos histdricos sobre a Martinica: "o primeiro efeito do clima das Antilhas sobre o recém-chegado é uma
espécie de excitacdo geral, que produz um sentimento de forca e de atividade extraordinario; todas as distancias
parecem-lhe pequenas, ndo ha fadiga que néo seja afrontada afoitamente; os do pais, contudo, riem-se & socapa
de tanta efervescéncia, certos, como estdo, da sua duracdo efémera; com efeito, passados dias, esse ardor se tem
extinglido, o corpo torna-se pesado, as funcdes enlanguescem; a cabeca cai e 0s exercicios intelectuais fazem-se
dificeis. Dir-se-ia que, a medida que o sol se ergue sobre o horizonte, também se levanta um vapor e uma
embriaguez pesada, que perturba o pensamento; surge a necessidade do repouso, vem o horror ao movimento; o
estrangeiro deixa de sorrir ¢, como 0 nacional, ndo tem atividade sendo por sobressaltos, agitadamente,
acompanhada de transpiracéo, de uma sede inextinglivel". Ora, para Araripe Jr, Antilhas ou Rio de Janeiro, é a
mesma coisa. Ndo sdo somente os "aspectos feéricos da natureza tropical" que inebriam o estrangeiro. Séo
também os "vapores d'agua” que formam um corpo nessas regides. "Envenenado pelo ambiente”, a imaginacéo
de seus habitantes "delira numa deliciosa insensatez equatorial”. Nesse "constante surménage"”, "0s corpos
atrelados a uma imaginacdo superexcitada”, nessas condicbes, "ha estilo que resista, h4 correcdo que se
mantenha?". ""O tropical ndo pode ser correto. A corre¢do € fruto da paciéncia e dos paises frios". Tudo se passa
de outra maneira nos paises quentes onde "a atencdo € interminente (...); onde os frutos amadurecem em horas,
onde a mulher rebenta em prantos histéricos aos 10 anos, aonde a vegetacdo cresce e salta a vista", enfim, "aonde
a vida é orgia de vico, aonde tudo é extremoso, e extremados os fendmenos" e "aonde 0 homem sensualiza-se até
com o contato do ar e o genesismo terrestre assume propor¢des enormes”. A obnubilacdo brasilica ndo tem nada
a ver com uma reterritorializacdo do pensamento na forma presente de um Estado-nacéo brasileiro. Alexandre
Nodari nota com justica esse ponto, em sua leitura de Araripe Jr. como precursor da antropofagia, lembrando que
ndo h& nenhum determinismo na relagdo entre o meio e 0 homem e a obnubila¢do passa ao mesmo tempo pelo
esquecimento e pela "invencdo de si", como o mostra a idéia de "jagunco civilizado" que toma "posse da
eletricidade” (j& o barbaro-tecnizado em Oswald de Andrade ou Macunaima em Mério de Andrade). Contudo,
Nodari liga esse movimento de invencdo a relacdo com Outrem, "somente no Outro a felicidade é possivel". N6s
jé criticamos suficientemente a performance especulativa para retornar a esse ponto. A formula-Araripe descreve
de maneira precisa a experiéncia estacionaria e seu duplo frenesi como instauragdo de seres ("anular-se" e "se
transformar em material humano para a confec¢do do novo homem", de modo que o "indio" ndo é uma
identidade, mas a "operacdo" genético-nativa ou diferenc/ciante "pela qual surgiu, surge e surgird o brasileiro").
Do mesmo modo, 0 surménage constitue uma poténcia critica avant la lettre das especulacgdes possibilizantes, do
turismo intensivo-canibal e suas fadigas indteis, cf. ARARIPE JR, 1978, p. 124 et seq.; NODARI, 2010.

672 BERGSON, 1963, p. 1175.
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naturans constituem uma unica operacdo maquinica que substitui & performance especulativa
a performance instauradora ®'.

Razdo pela qual vemos o grande mal entendido e as angustias em torno da
nocdo de esgotamento em nosso tempo, a qual se confunde com os esforcos e as fadigas, bem
como com um pessimismo generalizado que vai até as variantes catastroficas. Desse modo,
ndés ndo podemos ser indiferentes ao fato de que a lingua portuguesa possui a mesma raiz para
o0 verbo "esgotar"” e para os substantivos "esgotamento” e "esgoto”, enquanto em francés esse
altimo ndo encontra na forma verbal "égoutter” (escoar) 0 mesmo sentido de "épuisement"
(esgotamento), mesmo se ele a implica e se ai chegamos facilmente. O "épuisé" (esgotado)
em francés ndo é o "égoutté"”, mas somente o "fatigué" (fatigado, cansado), ao passo que em
portugués o esgotado (“"égoutté") é também aquele que esta “cansado até a Ultima gota". E
precisamente porque tudo remete a "gota” (“'goutte™) ou esta pequena porc¢éo liquida e esférica
que faz com que “esgotar" refira-se tanto a canalizacdo de uma fonte de agua quanto a
evacuacao de dejetos. Esgoto (égout™) é tanto o canal quanto a cloaca. No que se concerne ao
primeiro sentido, nds temos a imagem da poténcia humana em sua plenitude, a utilizacdo
através do maquinismo das "energias potenciais acumuladas durantes milhdes de anos" ¢’ o
gue nos coage a pensar na relacdo do esforco atlético de instauracdo com esse "esgotamento”
("égouttement™) das fontes: um exercicio etimologico que nos conduziria até as relagdes entre
"poco” ("puits”, do antigo francés puiz e do latim puteus, fodere) e "fonte” (do latim fons, mas
também surgo, do qual advém o "source™ em francés). O segundo sentido, por seu turno, faz
aparecer uma fronteira cuidadosamente escondida pelo humano em seu esforco em se separar
do animal, ao final de contas o rato ndo é o habitante dos esgotos ("égouts™)? O esgotado
("épuise™) ndo é aquele que ndo canaliza nada mais, ndo acumula nenhuma propriedade e que
se aproxima perigosamente da condi¢éo animal, como esses personagens, em work in regress,

de Beckett, habitando seus buracos? Benedito Nunes lembra, pensando na relacéo

873 parece-nos que a performance instauradora aproxima-se ao maximo daquilo que Kostas Axelos chama de "o
questionamento” em sua propria relagdo ndo com "o pensamento”, mas com o "pensar" ou "o jogo da natura
naturante" que ele liga precisamente ao derribamento do problema principial ("a luz de um absoluto [...] significa
a parada do questionamento™) e a técnica ("a técnica da a pensar"). "A metafisica esta no seu limite. O que nédo
impede que 'novas' metafisicas menores ou tendéncias metafisicas ndo explicitadas continuardo a tentar abrir.
Muito provavelmente, 'se' [on] continuard a pensar que a metafisica faz parte da physis do homem. O que se
chama de homem pode, entretanto, mudar também a sua 'natureza’ - com a técnica. A biotecnologia esta ao ponto
de providenciar isso". Liberada do problema principial, a técnica se torna questionamento, obra de sobre-
imaginacdo e de "errancia planetéria”, bem diferente da futurologia dos chantres ou "profetas fanfarrdes” do fim
do mundo, obcecados por um pensamento técnico completamente especulativo que quer dominar o possivel, ao
invés de esgotd-lo, na era da "mundializagdo" que "precisa de mundo", da “crise permanente" e
"sustentavelmente gerida"”, dos pensamentos que, "de maneira voluntarista”, declaram-se "outro, novo,
diferente”, enfim, na era do antropoceno como "administracdo da finitude", cf. AXELOS, 2001, p. 28-35.

67 BERGSON, 1963, p. 1234.
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humano/animal, que os prisioneiros de guerra ndo sdo mortos, mas esgotados (“épuisés”),
como os rebanhos de animais, no sentido de que sua energia é canalizada pelo vencedor. A
esperanca do acumulador de mundos de ndo mais viver fatigado e que ndo se deixa abater
diante da agonia de um animal, mas que entra em panico diante de uma multiplicidade de
ratos. Os animais ndo sd&o nem mesmo dignos de nosso 6dio, ao passo que o habitante de
nossos esgotos € a lembrancga insistente de nosso proprio esgotamento. Diante desse quadro,
no entanto, o anti-narcisismo ndo é sendo o sucedaneo mais cinico dessa esperanca, odiosa
culpabilidade que lisonjeia aquele que protesta com fdria pedindo um pouco de possivel para
ndo sufocar: Thimothy Treadwell diante de sua camera, "l love you", com um entusiasmo ja
algo desesperado, fatigado de ser si mesmo e de conduzir a possibilizacdo da Axiomatica até
€SSes ursos e pequenos animais do Alasca tornados seus "amigos”. O narcisismo aberrante da
experiéncia estacionaria coloca-nos em face da natureza indiferente, Unica chance para que
um "pessimismo alegre”, pelo qual nés temos de fato relacdo com o animal, force-nos a fazer
obra, nos barbaros-tecnizados na Ilha-Brasil, mais proximos desses crocodilos albinos da
grota de Chauvet ou, como apontam Nunes e Goddard, de Clarice Lispector esgotada diante
do "olhar ndo-humano" de um verme de esgoto em todo seu esplendor neutro ¢”. Instalados
nesse plano do marulho césmico, nods poderiamos talvez brincar, instaurar novamente e viver

0 que poderia ser uma ldade da Crianca.

%75 Em um de seus ensaios sobre Lispector, Benedito Nunes evidencia o personagem Martin e sua fuga seguindo
a dupla linha da transgressdo (aquela romantica) e da rendncia (aquela mistica). Essa dupla linha tem como
origem uma acdo demasiado grande para Martin. Dilacerado pelo drama de errar fora da linguagem comum e
ndo podendo sendo retornar a essa propria linguagem, segundo uma "peregrinacéo em circulo”, como nos lembra
nossa condicdo nas sociedades de controle, ele acaba por romper esse circulo através de seu decentramento, a
forca de "simulacdo", "ocultacdo", "hesita¢cBes"”, "interrogacdes”. Ele se torna um "narrador dubitativo e
perplexo”, os dois a0 mesmo tempo, em sua estacdo histérica. "Oh, Deus, Deus: ele estava esgotado. Ele ndo
queria nenhuma apoteose". Citando essa passagem de Clarice, Benedito Nunes mostra-se atento ao esgotamento
de Martin com o qual se confundira rapidamente o "sujeito-narrador”. Essa zona de indiscernabilidade, que torna
possivel o esgotamento, € atingida, contudo, em todo seu esplendor neutro, com a "A paixdo segundo G. H.",
atraves da "barata hesitante" que comega a mergir, cujo cadaver provoca nduseas na personagem ao mesmo
tempo em que ela sera comida por este Gltimo num "ato de comunh@o sacrilega”. Esse ato desencadeia a
"metamorfose™" do personagem, a "despossessao de sua alma", uma “experiéncia mistica" de despersonalizacdo
absoluta. "Loucura promissora", é como Clarice nomeia essa estacdo histérica no meio da "vida priméria divina",
do "inferno de vida crua”. "Eu chegara ao nada e o nada era vivo e himido", diz ela. Goddard, leitor de Clarice,
fala de uma "matéria viva", do "choque da vida que fere, onde pululam mil vidas", da "espessura submergente do
real". Enfim, cogito para um eu esgotado e dissolvido tornado barata ou verme de esgoto contemplando-os ("o
Eu que sofre a experiénciae tenta conté-la", estando ao mesmo tempo "dividido no outro, anénimo, impessoal e
neutro como o deserto", "o diferente e o estranho, onde se aliena e se encontra, paradoxalmente uma intimidade
exteriorizada", acrescenta Nunes). Cf. NUNES, 2004, p. 292-301; cf. Jean-Christophe Goddard, Brésilien, Noir
et Crasseux (manuscrito inétido).
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