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Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentagdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito ndo apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estio em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Tematicas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢io na atual Cole¢io ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dinimica utilizada no processo de
organizag¢do dos 22 volumes que sio agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagtes
de PPGs. Em termos priticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagdo, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizagio dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliac¢do e sele¢ido dos textos desde as inscri¢bes ao evento, até avaliacdo
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estrutura¢io da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizag¢io — seja
diretamente na organizagio dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho €, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢io da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Do Phylum maquinico da musica ao devir-césmico
da crianca: Algumas consideragées sobre o
Ritornelo de Deleuze e Guattari

Ana Carolina Noftke!

E visivel a participacdo da crianca na filosofia de Deleuze ¢ Guattari, mas também
¢ notdria a participa¢do da musica nessa filosofia. Participar é fazer parte, ¢ ser uma parte,
como bem afirma Deleuze, em um de seus livros sobre Spinoza: Spinoza e o problema
da expressio (DELEUZE, 2017, p. 202). Nio se trata de fazer parte por simples escolha
do filésofo, mas sim por serem insubstituiveis enquanto singularidades e pelos materiais
que essas partes permitem agenciar, pelo movimento que as acompanha e que, a0 serem
trazidas ao plano de pensamento da filosofia, permitem expor o conceito em ato, expor o
movimento da filosofia em uma prética criativa, continua e expressiva da vida, fazendo
ver, sentir e pensar seu aspecto intensivo, que é por sua vez, insepardvel da vida empirica e
ordindria.

Vejamos bem. H4 uma vida ordindria que nos cerca, que nos impde horarios, regras,
posturas, uma moral e muitas, muitas palavras de ordem. Uma vida regida por dualismos
como homem-mulher, adulto-crianga, pobre-rico, mestre-ignorante, branco-preto,
racional-irracional, etc.; por circularidades que distribuem os dualismos em circulos de
convivéncia: as ocupagdes e responsabilidades de nossa vida particular, de nosso bairro, de
nossa cidade, do mundo, etc.; e de modo linear, quando passamos por estdgios processuais,
nem bem terminamos um e ja estamos inseridos em outros: nascemos, temos uma familia,
vamos 2 escola, ao exército, uma profissio, casamos, aposentamos, etc., tudo isso organizado
também por meio das palavras de ordem. As palavras de ordem entram ai como ferramenta
para distribuir os bindrios, circulares e lineares? sistemas de segmentaridade que organizam
os corpos para fazer deles um organismo. E assim, as palavras de ordem também roubam os
corpos. “Vocé ndo é mais uma crianga! Nio se comporte assim”, ou entéo, “isso nio ¢ coisa
de mulher, lugar de mulher é em casa!”, etc. Sdo palavras agenciadas em enunciados que
pretendem determinar um espago e um tempo aos corpos e ao pensamento.

1 Mestranda do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da Universidade Estadual do Oeste do Parana — Toledo.
Agradecemos 2 CAPES pelo auxilio financeiro disponibilizado para a participa¢io no XVIII Encontro Nacional de
Filosofia da Anpof que ocorreu no municipio de Vitéria-ES, em outubro de 2018, no qual este artigo foi apresentado.

2 Temos em mente aqui, a abordagem de Deleuze e Guattari em Mil Platés, acerca das segmentaridades, por meio
das quais, 0 homem se distribui sobre o plano da Terra. Nessa obra afirmam o seguinte: “Somos segmentarizados
por todos os lados e em todas as dire¢des. O homem é um animal segmentdrio. A segmentaridade pertence a todos
os estratos que nos compdem. Habitar, circular, trabalhar, brincar: o vivido ¢ segmentarizado espacial e socialmente
[...] Ora os diferentes segmentos remetem a diferentes individuos ou grupos, ora é¢ o mesmo individuo ou 0 mesmo
grupo que passa de um segmento a outro. Mas sempre estas figuras de segmentaridade, a bindria, a circular e a lin-
ear sio tomadas umas nas outras, e até passam umas nas outras, transformando-se de acordo com o ponto de vista”

(DELEUZE; GUATTARI, 2012a, p. 92).
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Do pHYLUM MAQUINICO DA MUSICA AO DEVIR-COSMICO DA CRIANGA: ALGUMAS...

Concebemos que, 0 modo como Deleuze e Guattari agenciam a crianga e a musica,
na filosofia produzida a quatro maos, nos possibilita perscrutar acerca de algumas produgdes
que fogem e fazem fugir a vida de seu aspecto ordindrio e de sua submissdo, ndo para
afirmar nela qualquer transcendéncia, mas justamente para varrer dela qualquer suplemento
que possa submeté-la, o que nos permite buscar por uma intensidade = 0, um ponto Zero
no qual o corpo e o pensamento sio os meios que aproximam aquilo que se diz daquilo que
se faz, ou seja, sem extrapolar a experiéncia para afirmar o poder de um enunciado.

No plat6 71837 — Acerca do Ritornelo (DELEUZE; GUATTARI, 2012b), a dupla
insere a crian¢a em diferentes momentos e a musica é trazida a imanéncia, é uma arte
bruta, pois é contemplada também por muitos animais; uma maquina que mantém uma
comunicagio recorrente com os diferentes corpos que povoam a terra. E propicio salientar
que a musica nesse platd, além de manter uma histéria com o conceito de ritornelo, é
também alian¢ada aos estudos de Jacob Von Uexkiill em seu livro Dos mundos dos animais
¢ do homens (UEXKULL, [s/d]). Nessa obra, o bidlogo e pai da Etologia, trata acerca
daquilo que concebe como Misica da Natureza e a técnica de ponto e contraponto que
permite compor diferentes seres vivos entre si, formando assim uma imensa e infinita
sinfonia. Um dos interesses de Uexkiill ¢ salientar que cada célula viva possui uma melodia
prépria e singular, e que a Natureza compde a partir da relagdo contrapontistica entre
diferentes melodias, ou seja, uma composi¢io de heterogéneos que nio anulam por isso,
sua heterogeneidade. Assim, temos a aranha e a mosca, a vespa e a orquidea, a cigarra e
o morcego, o carrapato e o mamifero, etc. Para entendermos isso em termos ‘musicais’,
¢ necessirio que o conceito de som seja estendido para além de sua determinagio
unicamente audivel, sendo associado também aos teores ou tonalidades perceptivas e
aos teores ou tonalidades afectivas. Sdo esses teores ou tonalidades que possibilitam a
Uexkdll, fugir e fazer fugir o mundo animal e do homem as determinagdes classificatérias
de género e espécie para perscrutar acerca dos afetos de cada ser vivo considerado em sua
particularidade, em seu préprio mundo. E desse movimento que Uexkiill tira o conceito de
Umwelt, ou mundo-préprio do sujeito®. Segundo o autor:

Tal como ao compositor de uma sinfonia nio sio postos limites na
escolha de instrumentos, também a Natureza é completamente livre na
escolha dos animais que pretende ligar em contraponto [...] a grande
aplicabilidade da comparagio musical ao campo biolégico reside na
extensdo do conceito ‘som’, do simples som audivel ao teor significante

dos objetos que aparecem como portadores de significado no mundo-
préprio de um sujeito (UEXKUL, [s/d], p. 201).

Traduzindo a lingua de Deleuze e Guattari, o que o etélogo faz é trazer a musica a
imanéncia, buscando nas produg¢tes moleculares a expressio da imanéncia e a produgao de
um microcosmos sonoro que se amplifica e se modula, fazendo oscilar os diferentes corpos
que o compdem. “Trata-se, antes, daquilo que nio é musical no homem, e daquilo que ji o

é na natureza” (DELEUZE; GUATTARI, 2012b, p. 119).

3 O conceito de Umwelt criado por Uexkiill é composto pelos portadores de significado em relagdo com os teores ou
tonalidades perceptivas do sujeito, e as notas caracteristicas em relacio aos teores ou tonalidades afectivas do sujeito
sobre os portadores de significado, formando assim, um circulo funcional que faz do mundo-préprio de um sujeito
considerado, um modo existente. O carrapato é um exemplo salutar, pois seu mundo-préprio é composto de apenas trés
afetos: a percepcio da luz que o leva a subir no galho; o olfativo, que desencadeia a queda sobre a presa; a temperatura
que, por meio do tato, faz o animal buscar a parte mais quente da presa para iniciar a sucgdo. Uexkill afirma que o
carrapato pode viver até dezoito anos a espera de sentir o cheiro do dcido butanoico produzido pelo suor dos mamiferos

para o qual, ele possui uma senha perceptiva que desencadeia em sua queda sobre a presa. (UEXKULL, [s/d]).
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ANA CAROLINA NOFFKE

O cariter spinozista atribuido a Uexkill* por Deleuze, passa por essa afirmagio da
imanéncia, e pela busca dos afetos em detrimento da forma (género, espécie, etc.). Nada
fora do mundo ¢é tomado como pressuposto ou como fundamento, mas busca-se apenas
a relagdo que cada sujeito mantém com seu mundo-préprio e sio os afetos que mediam
a constitui¢do desses mundos. O problema ji colocado por Spinoza acerca do corpo, ou
como enfatiza Deleuze, o grito de Spinoza: “nada sabemos do corpo e de sua poténcia!”,
parece ressoar também nos estudos de Uexkdll.

Ao deslocar a abordagem do dmbito das formas para o das forgas, sdo os afetos que
surgem como meios para perscrutar acerca da capacidade de afetar e de ser afetado de
um corpo e de como essa capacidade intervém na formagdo do que os autores concebem
como sendo o primeiro ritornelo, seu cariter territorial, sendo o devir-crianga uma
desterritorializa¢do da crian¢a e dos modos territoriais que a envolvem nesse primeiro
ritornelo.

Nas pdginas sobre o ritornelo, o devir-crianga, mas também a crianga, aparecem
diversas vezes para mostrar como a musica ¢ atravessada por tal devir, mas também de
como a crianga, por ter um corpo que ainda nio estd completamente agenciado como um
organismo, mantém relagdo com os afetos expressos nas misturas de corpos. A prépria
apresentacdo do conceito de ritornelo é marcada pelo primeiro exemplo da crianga que
cantarola sua cangdozinha para fugir ao medo do escuro.

O conceito de ritornelo advindo da figura musical, que no contexto da musica serve
como figura que marca a repeticdo de um refrio, ou o retorno a uma parte ji tocada da
musica (uma passagem entre dois blocos heterogéneos da musica), como conceito filoséfico
mantém sua histéria com a repeti¢io na musica trazendo essa repeti¢do para os componentes
do conceito, fazendo do ritornelo uma mdquina de criar tempos sempre diferentes. O
primeiro componente do conceito é direcional e enfatiza o exemplo da crianga com medo
do escuro que cantarola. A musica, nesse exemplo, serve como componente direcional
maquinada pela voz da crianga que canta e que impde assim, um centro estdvel em meio
ao caos. A sele¢do da musica como componente direcional nio se dd por uma atitude
consciente, mas ¢ antes maquinada pelo inconsciente que extrai do caos uma determinagio
e faz dela um ponto direcional, redobrando-a sobre o préprio caos e impondo a ele um ritmo
de modo a conjurd-lo. O ponto estivel ou o componente direcional marcam a passagem
do caos a uma ponta de estabilidade, um infra-agenciamento, que prepara a prépria
possibilidade do agenciamento territorial. Ora a musica pode servir como componente
dimensional e nesse sentido jd nos encontramos diante de agenciamentos territoriais, um
intra-agenciamento que territorializa elementos advindos de outros meios para constituir
um territério, atribuindo a esses elementos uma dimensio funcional que convém ao que

4 “Uexkill, um dos principais fundadores da etologia, ¢ espinozistas ao definir em primeiro lugar as linhas meldédicas e
as relagbes contrapontisticas que correspondem a cada coisa, e quando descreve uma sinfonia como unidade superior
imanente que se amplia (‘composi¢io natural’). Essa composi¢io musical intervém em toda a Etica que a constitui
como um dnico e mesmo Individuo cujas relagdes de velocidade e de lentiddo ndo cessam de variar, sucessiva e simul-
taneamente” (DELEUZE, 2002, p. 131). Enfatizamos aqui, apenas o cariter ético-estético do agenciamento Spino-
za-Uexkill de Deleuze e Guattari no qual os afetos se expressam em teores ou tonalidades mel6dicas que atravessam
um corpo e um pensamento em cada encontro. O afeto (affectus) nao é uma afecgio (affectio). Esta dltima é o estado
de um corpo na medida em que é afetado por outro corpo, ou seja, uma mistura de corpos. Enquanto que o afeto
corresponde a variagio continua de nossa poténcia de agir (aumento ou diminui¢io da poténcia) a partir das ideias
oriundas das misturas de corpos. “E, sobre esta linha melédica da variagio continua constituida pelo afeto, Spinoza
vai assinalar dois pélos: alegria-tristeza, que sero para ele as paixdes fundamentais” (DELEUZE, 2009, p. 33). Ha,
no entanto, trés estdgios das ideias que correspondem a trés géneros do conhecimento em Spinoza: as inadequadas,
as adequadas e as ideias das esséncias.
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deve ser criado ou executado nesse territério. A crianca que cantarola em diregdo a escola,
erigindo as forgas da terra contra o caos, a fim de executar sua tarefa escolar; a pessoa que
organiza a casa e liga o som para preencher o espaco e manter o caos do lado de fora; outra
pessoa ainda, que ensaia um canto e busca no corpo, modos de produzir a sonoridade e
o timbre desejados; ou um pdssaro que visa marcar seu territério e canta para afastar o
inimigo, etc. E no territério que as mdquinas e as ferramentas sdo criadas e que as matérias
de expressdo tornam possivel a produgio de materiais cada vez mais capazes de captar as
forcas do caos, as for¢as da terra e as for¢as césmicas. Ora o territério se abre, alguém entra,
ou entdo dele saimos em dire¢io a um campo aberto, carregando apenas uma parte daquilo
que nele produzimos; saimos ao som de uma can¢iozinha; uma desterritorializagio que ird
se reterritorializar naquilo que dele carregamos, em uma terra natal que nio é o profundo
esquecido, mas sim um elemento desterritorializado do antigo territério que serve como
“territorialidade nova ao outro que também perdeu a sua” (DELEUZE; GUATTAR]I,
2012a, p. 45). Trata-se das linhas de fuga, ou a desterritorializagio, por sua vez sempre
acompanhada de uma reterritorializagdo. Saimos do territério em dire¢do ao cosmos, e
sempre nos reterritorializamos na ponta mais desterritorializada desse territério’.

A musica passa pelos trés componentes do conceito de ritornelo e serve como um
phylum maquinico® para fazer do conceito uma maquina sonora que cria tempos sempre
diferentes. O phylum maquinico, apesar de manter uma relagio com a biologia, nio deve ser
reduzido a essas determinag¢ées mas, junto a filosofia dos autores, busca enfatizar as conexoes
magquinicas do inconsciente ou dos agenciamentos do desejo em uma escala molecular. Desde
@) anz‘i—E‘a’ipo (DELEUZE; GUATTARI, 2011) a busca se d4 no sentido de fortalecer o
cardter maquinico do inconsciente em detrimento do teatro edipiano, e fazer da produgio
desejante um Real que se expressa diretamente no social. A crianga surge nessa obra como
um personagem insubstituivel visto que é sobre ela que se decalcam a falta e a castra¢io que
tornam possivel a interpreta¢io psicanalitica sobre o adulto, interpretagio essa, tio duramente
criticada por Deleuze e Guattari, principalmente com relagdo a Freud. Nao querem com isso
dizer que Edipo ndo existe, mas sim que com Edipo nio podemos pretender explicar como
um todo, a produgio desejante maquinada pelo inconsciente. O inconsciente é 6rfao e a
producio desejante nada falta, é produgio diretamente ligada a realidade social’.

5  Estamos tratando aqui de modo muito geral sobre o conceito de ritornelo, priorizando pela relagdo que o conceito
mantém com o de phy/um maquinico da musica. A saida do territério, a fuga, nem sempre nos leva ao cosmos. Po-
demos também recair em um buraco negro. Por isso a prudéncia ¢ sempre necessdria, agenciando os bons encontros
para que nossa poténcia de agir no diminua drasticamente.

6 O phylum é precisamente matéria-forga, matéria-fluxo e matéria-movimento, isto ¢, matéria nio formada que, no
entanto, tem um vida imanente que se torna expressiva por meio da maquinagio do inconsciente. Deleuze e Guattari
dido énfase a atividade do ferreiro que ¢ atravessada por um phy/um maquinico privilegiado, principalmente por aqueles
que seguem essa matéria nio formada, os mineiros que se instalam aqui e ali e vivem de acordo com o fluxo de matéria
produzida pela natureza, fazendo “da terra um queijo suico” (DELEUZE; GUATTARI, 2012¢, 105). Eo primeiro
artesfio, pois segue o phylum do metal, o fluxo de matéria. Alguns musicos, principalmente os que procuram criar seus
proprios timbres e para isso precisam criar também outros instrumentos, o fazem por seguir a matéria-movimento dos
sons. O phylum maquinico delineia um espago esburacado que nio se confunde nem com o espago liso da maquina
de guerra, nem com o espago estriado do Estado, mas estd ‘conexo’ ao primeiro e ‘se’ conjuga ao segundo. De um lado
produz méquinas. De outro ferramentas. Segundo Deleuze e Guattari, muitos podem ser os phylum’s: de madeira, de
ar, de dgua, de sonho, de sons, de ervas, de alimento, de palavras, de voz. O que vai caracterizd-los como méquinas ou
ferramentas, como parte da maquina de guerra ou do Estado, sdo os agenciamentos maquinicos do desejo.

7 Nessa obra, Deleuze e Guattari concebem tudo em termos de mdquinas e desde as primeiras pdginas a crianga
aparece como um personagem que d4 vida aos conceitos: mdquina-seio acoplada a maquina-boca para fazer passar e
cortar o fluxo de leite, enfatizando que, nesse momento nao hd nenhum sujeito, nenhuma vida individualizada, mas
apenas produgio desejante maquinada pelo inconsciente. A critica de Deleuze e Guattari vai no sentido de retirar
aquilo que a crianga vive e produz das interpretacdes psicanaliticas de Freud, que pressupdem uma triangulagio

edipiana como significante para essas interpretagoes (DELEUZE; GUATTARI, 2011).
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Se o desejo produz, ele produz real. Se o desejo é produtor ele sé pode
sé-lo na realidade, e de realidade. O desejo é esse conjunto de sinseses
passivas que maquinam os objetos parciais, os fluxos e os corpos, e que
funcionam como unidades de produgio. O real decorre disso, é o resultado
das sinteses passivas do desejo como autoprodugio do inconsciente

(DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 43 — grifo do autor).

As sinteses passivas sdo caracteristicas do primeiro componente do ritornelo, pois
¢ através delas que se constitui o hdbito como aquilo que encarna o presente a partir da
contragio de instantes e matérias. E, segundo Lapoujade (2015), a primeira sintese do
tempo. “Ao nivel da primeira sintese, o habito constitui um grande presente vivo, uma
sensibilidade vital primaria que se distribui em hdbitos de viver povoando a terra com
uma multiddo de ritmos distintos” (LAPOUJADE, 2015, p. 71). Trata-se de extrair
elementos da terra como ar, 4gua, minerais para formar os meios, sejam eles internos ou
externos. A sintese atua também na contragio dos elementos sonoros, que tornam-se
fontes de energia, ou melodias e modos territoriais que poderdo servir também para os
agenciamentos territoriais. “Utilizando todos os recursos da etologia, Mil Platés prolonga
Diferenga e Repeticio sobre esse ponto e mostra como os territérios se distinguem dos

meios através dos atos expressivos que sao como ‘qualidades’ extraidas ou contraidas dos

meios” (LAPOUJADE, 2015, p. 72).

A primeira sintese, marca aqui, o cariter intratemporal do tempo na medida em que
este remete a um presente continuo, contraindo uma sucessio de instantes. O habito surge
como o conjunto dessas contemplagdes, ou entdo contragdes, que extraem as vibragdes da
matéria e dela se alimentam, pois ndo hd contragio apenas de instantes mas também das
matérias desses instantes.

Voltemos ao exemplo da crianga com medo do escuro. O que ela faz é contrair
o instante mas também as matérias sonoras que povoam o caos, depositando sobre elas
uma certa pretensio de propriedade que afaste o caos. A constitui¢io do hibito como
contragdo e pretensdo é o que caracteriza o primeiro ritornelo. E esse primeiro ritornelo
que parece estar mais diretamente ligado ao phyum maquinico dos sons, pois nio é um
ritornelo musical, como bem afirmam Deleuze e Guattari, mas ¢ partindo dele que o
musico poderd trabalhar um segundo ‘tipo’ de ritornelo, fazendo com que as matérias
sonoras nio formadas, os instantes nio divididos em passado e futuro, contraidos por esse
primeiro ritornelo, devenham musicais, ganhem uma forma, ou entdo abram-se ao cosmos.

Conviria, antes, mostrar como um musico precisa de um primeiro tipo de
ritornelo, ritornelo territorial ou de agenciamento, para transformé-lo
de dentro, desterritorializd-lo, e produzir enfim um ritornelo do segundo
tipo, como meta final da musica, ritornelo césmico de uma méquina de

sons (DELEUZE; GUATTARI, 2012b, p. 178).

De que modo o devir-crianga se conecta a passagem do primeiro ritornelo para o
segundo? E em que sentido o devir-crianga do musico pode também expressar um devir-
césmico da crianga? Podemos recolher pistas a partir do que foi tratado em Uexkiill e
também sobre a relagio com a sintese passiva ou conectiva do inconsciente anunciada em
O Anti-Edipo. Pela via de Uexkiill podemos conceber o exemplo da cigarra e do morcego
como uma via extrinseca de contra¢io das matérias sonoras, atravessada pelo phylum
maquinico dos sons. A cigarra como presa do morcego, é praticamente surda, enquanto o
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morcego ¢ cego e se guia pelo som emitido que reverbera sobre ele e indica se hd algum
obsticulo em sua frente. O som do morcego foi, ao longo do tempo, contraido pela cigarra
como um sinal de alerta, de predador, o que fez com que ela adquirisse a capacidade de
produzir um som através da fricgdo de suas genitdlias em contraponto com o do morcego,
afetando a frequéncia emitida por este Gltimo e fazendo com que ele se se perca em suas
coordenadas de caga.

Mas com relagdo a crianga, como podemos agenciar tais elementos? Deleuze em
seu texto Imanéncia: uma vida (2002), faz ver, sentir e pensar a imanéncia de uma vida por
meio do recém-nascido, uma expressio césmica que apesar da repeti¢do de sua natureza, se
diferencia e se singulariza em uma vida potente e expressiva.

As singularidades ou os acontecimentos constitutivos de uma vida coexistem com
os acidentes d’a vida correspondente, mas nio se agrupam nem se dividem da mesma
maneira. Eles se comunicam entre si de uma maneira completamente diferente do sistema
das segmentaridades, tratado no inicio deste escrito.

Parece mesmo que uma vida singular pode passar sem qualquer
individualidade ou sem qualquer outro concomitante que a individualize.
Por exemplo, os recém-nascidos sio todos parecidos e nio tém nenhuma
individualidade; mas eles tém singularidades, um sorriso, um gesto, uma
careta, acontecimentos, que ndo sio caracteristicas subjetivas. Os recém-
nascidos, em meio a todos os sofrimentos e fraquezas, sdo atravessados
por uma vida imanente que é pura poténcia, e até mesmo beatitude®

(DELEUZE, 2010, p. 15).

Voltando um pouco atrds, podemos considerar o processo de nascimento de um
bebé como atravessado por uma desterritorializagio absoluta na qual é arrancado de
um antigo meio associado aquitico e lancado ao novo meio aéreo. A passagem do meio
aqudtico ao aéreo ¢ atravessada pelo phy/um maquinico dos sons, visto que a percepgio
auditiva que contrai signos sonoros, funciona na vida intra-uterina tanto por meio da pele
que sente a vibragdo do som, como também pelo ouvido que chega a sua forma completa
de desenvolvimento ainda nesse meio. Um ambiente barulhento, ruidoso, que contrai
a vibragdo da voz e os batimentos cardiacos da mulher como uma espécie de produgio
contrapontistica em meio aos ruidos. O ouvido contrai a voz como uma espécie de ponto
direcional em meio ao caos dos ruidos.

A maquinagio do parto, quando feita exclusivamente entre mulher e bebé, apoia-
se também no funcionamento da voz feminina como meio de produzir uma pressio que

8 A beatitude segundo as aulas de Deleuze sobre Spinoza (DELEUZE, 2009), caracteriza-se pelo afeto ativo, ou seja,
¢ quando chegamos ao terceiro género de conhecimento, ultrapassando as nog¢des comuns e as ideias inadequadas.
O auto afeto afirma a poténcia do afeto ativo como estado das intensidades puras que estio para além da alegria e
das paixdes alegres e expressa-se como o mundo das esséncias singulares. O afeto de alegria, segundo o spinozismo
de Deleuze, é o que nos impulsiona a tentar criar no¢des comuns ou ideias que expressem a ideia comum entre o
corpo que ¢ afetado e aquele que o afeta, e se isso der certo, nos tornamos mais inteligentes. Os afetos tristes dimi-
nuem nossa poténcia de agir e tolhem nossa forga, impedindo que possamos formar nog¢des comuns. Sio afetos que
expressam a ideia de que um corpo afetado nio convém com o corpo afetante, e isso produz em nés uma tristeza,
mesmo que molecular, diminuindo nossa poténcia de agir. No caso da beatitude, o auto afeto supde que todas as
intensidades puras do mundo das esséncias convenham entre si, pois estdo contidas no atributo e se distinguem dele
apenas na medida em que se conectam a existéncia, adquirindo partes extrinsecas que permitem a expressio de uma
infinidade de modos de existéncia, quantidades qualitativas dos atributos. Vé-se o cardter molecular por meio do
qual os modos passam a existéncia e se distinguem dos atributos, se constituindo como afec¢des da substéncia, pois
¢ por meio de pequenos tragos de expressio que, o bebé, mesmo em meio aos acidentes da vida ordindria, exprime a
composi¢io desses modos. O recém-nascido ¢ um desterritorializado e se reterritorializa em seu préprio movimento
de desterritorializagio.
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expulsa o bebé do utero. Tal expulsio se reterritorializa no choro ou na voz do bebé como
expressao de funcionamento do corpo em seu novo meio, através da expansio dos pulmdoes
que agora maquinam o ar. Se a crianga nio produz esse signo sonoro indica que a maquina
corpo ndo ¢é atravessa pelo phylum do ar e dos sons que produzirdo a mdquina sonora de
chorar, ou seja, nio sdo feitas as sinteses passivas e maquinicas do inconsciente, o que torna
necessdria a interven¢io de uma ferramenta que faca as vezes do phylum. O corpo contrai
o ar por meio das sinteses passivas e disso produz a voz. A voz produz os signos sonoros
que o bebé emite e que, nesse primeiro momento, faz com que o choro seja tomado como
um signo positivo. Mas ¢ s6 nesse primeiro momento que a voz emite esse signo positivo
por meio do choro. Um vagido de vida. Apés esse momento, parece que o choro do bebé
passa a ser envolvido em agenciamentos que o tomam como indicativo de problemas, de
falta, de incomodo.

No resumo da épera, o antigo meio associado barulhento do ttero torna-se entio
o meio aparentemente silencioso, sem-fala, da vida pés-uterina. No entanto, seria uma
miséria de nosso pensamento crer que esse siléncio é apenas expressio de uma falta: falta
da linguagem ou da fala, delineando apenas uma limita¢io da crianga. O phy/um maquinico
dos sons nio deixa de atravessar esse siléncio e produzir por ponto e contraponto no plano
desértico do bebé. As sonoridades que povoam esse siléncio desértico, chegam a crianga
como matérias sonoras nio formadas, que produzem o ruido e as linhas melddicas que o
ouvido contrai, e o cérebro organiza em células melédicas. Mas tudo isso é mediado pela
capacidade de afetar e ser afetado de cada corpo e de como os afetos aumentam ou néo a
poténcia de agir. Essa forma de ouvir e de ser afetado pelos signos sonoros, de maquinar
a conexdo da matéria-movimento do phylum sonoro por meio de contragdes perceptivas
da sintese passiva, se colam ao corpo e preenchem as afec¢oes dos instantes presentes,
tormando o que poderiamos tomar como o primeiro ritornelo.

O exemplo do nascimento caracteriza nido um ritornelo musical, mas sim um
ritornelo territorial que ¢é atravessado pelo phylum maquinico dos sons, por essa linha
filogénica que constitui modos territoriais sob as sonoridades que povoam a infancia, além
de funcionar como uma maquina de pressdo seletiva. No entanto, é a musica que se apropria
desse primeiro ritornelo para desterritorializa-lo, e a partir de coordenadas harmoénicas
e melddicas, o faz correr em um bloco sonoro e ritmico que é atravessado por devires:
devir-crianga, devir-animal, devir-mulher, devir-molecular. O devir-crianga refor¢a uma
intensidade = 0, um ponto Zero que se caracteriza pela aproximagio, por uma percepgao
aproximada na qual as sonoridades s@o uma linha desprendida e abstrata, nao submetidas
a nenhuma significincia extrinseca, mas ganha significado a partir da capacidade de afetar
e ser afetado de cada corpo. “O devir-crianga do musico duplica-se de um devir-aéreo da
crianga, num bloco indecomponivel [...] E o trabalho extremamente profundo no primeiro
ritornelo que vai criar o segundo tipo, isto é, a pequena frase do Cosmo”. (DELEUZE;

GUATTARI, 2012b, p. 179)

Para que o musico se abra ao cosmos é necessirio que os préprios modos sejam
desterritorializados e possam produzir um material capaz de captar for¢as que nio sio mais
as da terra ou do caos, e sim forgas cédsmicas. Ndo se trata de um musico em particular, que
lembra de como foi sua infancia, com suas brincadeiras e cantigas de infancia particulares.
Devir-crian¢a nio é lembrar a infincia que fomos e nem mesmo € imitar a crianga. Trata-
se antes de entrar em uma zona de indiscernibilidade, de vizinhan¢a com um crianga e
transformar aquilo que é contraido, contemplado, e que permanece como conjunto vago
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do primeiro ritornelo, em um material cada vez mais desterritorializado, desfazendo as
formas crian¢a-musico; crian¢a-adulto; menina-menino, para captar apenas as forgas, o
movimento, o fluxos da matéria. Assim como Deleuze e Guattari afirmam da musica, que
desterritorializa o ritornelo sempre e a cada vez, fazendo bloco com ele e o arrastando para
outro lugar: “o ritornelo de crianga, que nio é miisica, faz bloco com o devir-crianga da miisica:
uma vez mais foi necessiria essa composi¢io assimétrica” (DELEUZE; GUATTAR]I,
2012b, p. 106 — grifo dos autores).

A composi¢io assimétrica é caracteristica dos blocos de vizinhanga de um devir,
no qual as formas sio diluidas em virtude da potencializa¢do das forgas, da passagem de
fluxos, do movimento da vida.

E o devir-crianca do musico, em um segundo ritornelo, que transforma essas
matérias sonoras por meio da composi¢ao assimétrica prépria ao devir, em um bloco de
espago-tempo da infincia que é impessoal. “[...] A voz remete a musica com seus correlatos
auditivos (a orelha é ela prépria um ritornelo, ela tem a forma de um ritornelo). A musica
¢ primeiro uma desterritorializagio da voz, que devém cada vez menos linguagem [...]"

(DELEUZE; GUATTARI, 2012, p. 108).

Em suma, o devir-crianga de Deleuze e Guattari, principalmente nas péginas
sobre o ritornelo, parece afirmar a poténcia de um devir-musico da crianga que a eleva ao
césmico, mantendo vizinhan¢a com um devir-animal, e também com um devir-mulher,
na producdo de um primeiro ritornelo territorial e ndo musical. Um tema complexo na
filosofia dos autores que nos esforgamos aqui para agenciar de modo minimamente claro e
criativo, mesmo diante & dificuldade em perscruta-lo.
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A destrui¢io de Heidegger e a desconstrucao
de Derrida: Uma aproximagio

André Luis Santos Nascimento!

Introducio

O presente artigo debruga-se sobre o pensamento da desconstrugdo, do filésofo franco-
argelino Jacques Derrida, como caminho para a compreensio do seu rastro histérico
ontoldgico a fim de apontar a influéncia direta da destrui¢io apresentada por Heidegger
no capitulo sexto de ser em Tempo, com a desconstru¢do que é a base do pensamento do
filosofo franco-argelino.

Para compreender o que é o pensamento da desconstrucio de Derrida, é preciso seguir
o préprio movimento do pensamento do filésofo no que diz respeito ao questionamento
da metafisica ocidental, nio visando de modo algum a sua destrui¢io, mas seguindo o fio
condutor da prépria questio apresentada, observando o caminho e as estruturas que compoe
o que se entende por metafisica, para poder, enfim, pensar suas estruturas e questiond-la.
Por isso, tragaremos o caminho do pensamento de Heidegger como base para alcangar as
bases da desconstrugio derridiana.

Nesse sentido, esse artigo consiste em apresentar, a partir de uma investigagio
histérico-filoséfica, o que seria tal coisa que se convencionou chamar de “desconstrugao”,
tendo como foco uma tentativa de explorar certos caminhos e influéncias especificas que
levaram Derrida a chegar no que hoje é denominado como desconstrugio. Como exemplo
privilegiado dessas influéncias, destacaremos a ontologia heideggeriana, a fim de mostrar
que o que Derrida chamou de desconstru¢ao tem heranca direta com aquilo que Heidegger
nomeou de “destrui¢do da metafisica” no capitulo sexto da sua obra mais aclamada, Ser e
Tempo.

1. O pensamento da desconstrugio

O pensamento da desconstrugio, tal como empreendido por Derrida, consiste
em um exercicio constante de questionamento da hierarquiza¢do sempre resultante do
processo de conceitualizagio da metafisica. Portanto, para compreender tal pensamento, é
preciso compreender primeiro o que seria “metafisica” para Derrida e qual a implicagdo de
um pensamento hierarquizante.

A metafisica pode ser definida como uma forma de discurso tipico do Ocidente,
com uma maneira prépria de se construir, qual seja, a partir de um binarismo que gera

1 Licenciado e mestrando em filosofia por: Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais.Programa de Pés-Graduagio em

Filosofia da UFR].
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a consequente oposi¢do e hierarquia entre os conceitos. Essa metafisica, nos termos de
Derrida, confunde-se com a prépria histéria do pensamento ocidental, desde a concepgio
ontoldgica dualista de Platdo, e sua divisdo entre mundo das ideias e mundo das aparéncias,
as oposicoes cldssicas da histéria da filosofia, entre 0 bem e o mal, o bom e o ruim, o
verdadeiro e o falso, o belo e o feio e assim por diante. Por ser de cariter sempre opositivo
e hierarquizante, tal binarismo determina sempre um vencedor e perdedor, ou seja, um
conceito que comandard a estruturagdo do par conceitual e que teria como outro trago
caracteristico, como pretendemos mostrar ao longo da dissertagio, sua estruturagio partir
de uma razio que nega a vida, o agora, projetando-se sempre para o futuro ou o passado.

Nietzsche, como sabemos, pode ser pensado como uma grande influéncia para o
filésofo argelino, pontualmente quando diz que o cristianismo ¢ o platonismo para o povo,
nio o dizia por acaso, enxergava o cristianismo como um aperfeicoamento daquela mesma
metafisica platonica a qual solidificou a histéria da Filosofia Ocidental. O objetivo de
Nietzsche, contudo, era do de destruir a metafisica ao desmascarar o império histérico-
filos6fico do pensamento platonico que consistia nio s6 na metafisica do mundo das ideias,
facilmente comparado com o cristianismo, mas também aos valores destrutivos dessa
metafisica na sua negagio pelo o agora (incluindo aqui a ciéncia moderna, o humanismo e
todo racionalismo filoséfico) porque, segundo essa metafisica, o verdadeiro existiria apenas
naquilo que advém no depois e em explicagdes transcendentais (como o cogito cartesiano,
o syjeito transcendental de Kant e mesmo as leis da fisica newtoniana e a concepgio de
Galileu de que o universo ¢ expresso em nimeros).

Muito bem sucedido em sua andlise, Nietzsche, como precursor de Derrida, abalou
as estruturas da metafisica, mas talvez nio a tenha destruido, tornando-se, talvez, o filésofo
que tirou o Platao do pedestal e colocou a si préprio, colocando a sua prépria metafisica,
mas nio causando a sua completa extingio, pelo simples fato de, talvez, querer ser o grande
destruidor da metafisica. Derrida nio acredita na destrui¢io absoluta da metafisica (alids,
nem no fim de qualquer coisa, pois tudo permanece como rastro, como espectro) e, numa
posi¢do mais confortdvel na linha temporal da histéria da filosofia, havia compreendido
que a resposta ndo seria o esforco para destruir a metafisica, mas desmonti-la, escavi-la,
a fim de encontrar as bases que a compoem para poder empreender uma critica mais
aprofundada. Assim, Derrida admite, primeiramente, que como ndo é possivel destruir a
metafisica é preciso, entdo, analisar as suas estruturas mais fundamentais e questionar as
suas hierarquizagdes, colocando em xeque o seu binarismo a partir da sua prépria estrutura,
e passando assim a conhecé-la melhor para melhor forgar sua ruptura interna.

1.1 A destruicio de Martin Heidegger

Martin Heidegger, no pardgrafo sexto de Ser e Tempo, apresenta seu intuito de
desmontar toda a tradi¢do ontoldgica da Filosofia, questionando, por parte dos fil6sofos,
uma falta da anilise do passado que compde a ontologia a fim de, com esse exercicio
de compreensdo das bases, destruir a tradi¢io. O Filosofo alemdo proporciona um
aperfeicoamento no modo de se entender a Filosofia, quando propde a necessidade de
se analisar minunciosamente o passado que a tradi¢do lega ao pensamento, mas faz isso
respeitando a tradi¢do, moldando-se como continuador ou aprofundador da linhagem
filoséfica, apresentando os acertos e erros que Kant teve, ao, segundo ele, quase chegar a
esse estdgio de andlise temporal da ontologia. Para isso, assere, desde o inicio do pardgrafo
sexto, o quanto a temporalidade é marca fincada e insepardvel de tudo que existe, sendo
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impossivel apenas analisar a tradi¢ao filoséfica sem levar em conta a sua inquestiondvel
temporalidade, como afirma jd nas primeiras linhas, de forma didatica:

Toda investigagdo e ndo apenas a investigacdo que se move no dmbito
da questdo central do ser, é sempre uma possibilidade 6ntica da presenga
[do Dasein]. O ser da presenca [do Dasein] tem o seu sentido na
temporalidade. Esta, por sua vez, ¢ também a condigio de possibilidade
da historicidade enquanto um modo de ser temporal da prépria presenca

[do Dasein].(HEIDEGER. 2017, p. 57.)

Heidegger, nesse trecho, revela o quanto de historicidade a presen¢a [Dasein, o
modo de ser do homem, de acordo com o léxico heideggeriano] carrega e o quanto ela
nio pode ser analisada sem sua temporalidade. O ser da presenca, ou seja, o ser que é, no
momento agora, aquele que existe e que estd sendo, tem como sentido si mesmo, como
marca da presenca do agora, apenas como uma linha de tempo, que possui necessariamente
um passado, como rastro presente e parte do eu agora. E por isso que Heidegger afirma
que o ser s6 tem sentido na temporalidade, nio existe ser sem tempo, porque o ser €, por
si mesmo, parte do tempo, ele ¢ a presenca do tempo e ¢ todo o tempo que era e que foi
enquanto continua a ser. Ele defende e sustenta esse seu argumento no mesmo paragrafo
quando afirma:

Em seu ser fitico, a presenca é sempre como e “o que” ela ja foi.
Explicitamente ou nfo, a presenca ¢ sempre o seu passado e nio apenas
no sentido do passado que sempre arrasta “atrds” de si e, desse modo,
possui, como propriedades simplesmente dadas, as experiéncias passadas

«zn»

que, as vezes, agem e influem sobre a presenca. Nio. A presenca “¢” o seu

passado no modo do seu ser. (HEIDEGER. 2017, p. 57.)

Nesse trecho, Heidegger deixa clara a diferenca entre o ser da presenga como
rastro histérico e o ser da presenca como préprio passado. Ele faz essa diferenciagdo para
reafirmar o quanto o ser da presenca nio ¢ historicidade apenas como rastro do passado.
Em outras palavras, o filésofo alemao estd dizendo como a presenca da histéria do ser — e
da ontologia filoséfica - ndo possui um passado como tnico e simples rastro do que jd foi
vivido, o ser da presenca ¢ a sua historicidade por completo, em seu préprio modo de ser.
O seu passado ndo ¢ uma trilha do que agora constitui a sua presenca, o seu passado é o
préprio ser e ¢é a prépria presenga, como historicidade em transformagio constante e pela
influéncia dos acontecimentos que se sucedem, mas sem deixar de ser sempre a mesma
presenca que foi e continua sendo, ou seja, 0 Dasein em sua temporalidade, como o modo
préprio de ser do homem.

O ser da presenca € o ser do passado, ele é 0 mesmo, porque ele nio se desloca da sua
M M

historicidade, ele ¢é a sua historicidade, porque ele se constitui unicamente, como parte da

historicidade como tal. “Ser” e “Tempo” nio estdo intrinsicamente ligados, eles sdo a mesma

coisa, por isso ndo apenas convivem juntos, podendo assim analisd-los de forma individual.

Eles sdo a mesma coisa e, por isso, precisam ser analisados em sua unidade, como ser que é

tempo e tempo que € ser, e ndo como duas individualidades que estdo amarradas.

A critica de Heidegger incide, principalmente, sobre como a Filosofia ignorou, desde
o seu principio, a historicidade temporal do Ser, o que acabou impedindo todos os filésofos,
apesar de seus grandes e respeitosos avangos, de pensar de forma mais acertada “o que é o
Ser”. Segundo ele, desde os pré-socriticos, a historicidade temporal ja era esquecida, sendo
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explicada apenas como natureza ou physis. A ideia de natureza, por sua vez, foi trocada
por religido na filosofia medieval, e assim por diante, tendo todo esse processo histérico
(o que Heidegger chama de esquecimento do Ser) gerado filosofias que sempre acabam
tangenciando a historicidade ontolégica, mas sem trata-la de modo central.

Heidegger explica, entdo, como, apesar disso, as coisas podem ser mudadas, através
do simples exercicio de compreender a historicidade temporal ontico-ontolégica:

Por outro lado, se a presenca tiver apreendido sua possibilidade de nio
se tornar transparente para si mesma sua existéncia, mas também de
questionar o sentido da existencialidade em si mesma, isto €, de investigar
preliminarmente o sentido de ser em geral e, nessa investigagio, alertar-se
para a historicidade essencial da presenca, entdo serd inevitavel perceber
que a questdo do ser, apontada em sua necessidade 6ntico-ontologica,

caracteriza-se em si mesma pela historicidade. (HEIDEGER.2017,p.58.)

Heidegger deixa explicito nessa parte do mesmo capitulo, que a presenga tinha se
tornado transparente para si mesma, isto é, a0 no investigar a sua historicidade, ela torna
essa parte insepardvel dela, transparente. Por isso, se ela ndo se fornar mais transparente por si
mesma, se ela questionar o que significa, ele nunca alcangard a compreensao do que compde o
seu existir. Nesse sentido, Heidegger afirma que o primeiro passo é simples: questionar-se.
A partir do questionamento da historicidade, se perceberd a necessidade de investigar-se,
a partir dai se dard conta da importincia desse escavar histérico-filoséfico.

Para Heidegger, o que significa o questionamento da sua historicidade (definindo
que esse questionamento é o exercicio de investigar o passado do sentido de ser em sua
totalidade), é olhar para si mesmo, perceber-se como tempo, e olhar para tris, para o
passado que compde a questdo do ser que é a prépria questdo do seu modo de ser.

Caso a questdo do ser deva adquirir a transparéncia de sua prépria
histéria, é necessario, entdo, que se abale a rigidez e o endurecimento
de uma tradigdo petrificada e se removam os entulhos acumulados.

(HEIDEGER. 2017, p. 60.)

Martin Heidegger defende nesse trecho que, para poder atingir a transparéncia,
ou seja, o conhecimento de sua prépria histéria, é preciso abalar a rigidez, destruindo a
solidificacdo da tradigdo para atingir a fluidez. Tal fluidez nada mais seria que a abertura
para enxergar e compreender a histéria do pensamento a partir de sua andlise 16gica
da historicidade, desprendendo-se de defini¢ées dominantes, ndo para descartd-las por
completo, mas para poder analisi-la aquém da metafisica que é formada pela estrutura
construida ao longo da tradi¢do. Ele continua, entdo, no mesmo paragrafo:

Entendemos essa tarefa como destrui¢do do acervo da antiga ontologia,

legado pela tradi¢io. (HEIDEGER. 2017, p. 61.)

-

E nesse ponto em que Heidegger apresenta o conceito de destruigio como uma
ferramenta para aquilo que, futuramente, chamariamos de desconstrucio, ja que, para
chegar ao objetivo proposto, a transparéncia da histéria do ser, seria preciso destruir tal
acervo, o que pode ser entendido também como o fim da hierarquia do acervo ontolégico
que ¢ construido pela tradi¢io.
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A palavra Ontologia tem sua origem nos termos gregos ontos, que significa “ente”,
e logoi que pode ser traduzido como “razdo”. Entretanto, apesar do seu significado filolégico,
torna-se importante destacar a diferenca entre a ontologia de Heidegger e a de Aristételes,
sendo esta tltima a base para a metafisica filoséfica tradicional. A Ontologia heideggeriana
deve ser entendida como uma oposi¢do a metafisica e traduz-se como a reflexdo sobre o
sentido abrangente do ser. Por isso é importante diferencia-la da ontologia aristotélica,
que seria uma drea da filosofia que estuda as propriedades gerais do ser e que, portanto,
confunde-se com a prépria metafisica, ou ciéncia eu define os entes.

E porisso que, para Heidegger, tirar o acervo, a partir da destituicio da hierarquizacio,
permite a destrui¢io do sentido de valor presente nessa catalogacio (que nada mais ¢ do
que uma metafisica que acredita no valor e na solidifica¢io, ignorando que o valor é sempre
criado e ndo imposto como uma verdade a priori). Perceber essa desvalorizagao do valor é,
entdo, admitir que nio existe verdade a priori e que, exatamente por isso, nio existe valor
que possa transpassar a sua prépria cria¢io, sendo todo o acervo ontolégico uma grande
ilusdo, criada e bem utilizada como organiza¢io do conhecimento, mas nada além disso.
Ele continua explicando, na continuagio, como deve ser feita essa tarefa de destruicio:

Deve-se efetuar essa destruigdo seguindo-se o fio condutor da questio
do ser até se chegar as experiéncias origindrias em que foram obtidas as
primeiras determinagdes do ser que, desde entdo, tornaram-se decisivas.

(HEIDEGER. 2017, p. 61.)

Heidegger afirma que essa destrui¢do deve ser realizada seguindo, per-seguindo
(termo que serd interessante, caso pensemos na relagio homem-animal), indo atrds do fio
que conduz a questdo, e propde, entdo, uma espécie de nivelamento, como que puxando a
linha de um novelo de 13, pedago a pedago do mesmo fio, passando por todas as partes para,
enfim, chegar ao comego da questdo do ser, ao principio, ao fundamento, a arché.

O comego da questdo do ser nada mais é que uma retomada das experiéncias mais
origindrias possiveis da questdo, a fim de encontrar, nessas origens, 0 momento em que se
iniciaram as questdes determinantes para a histéria da ontologia, a fim de pensar como
e porqué tais questdes se tornaram decisivas para 4 questdo, que, em ultima andlise, é a
questao do ser. A proposta heideggeriana é, portanto, um certo “escavar” da questio com o
objetivo de chegar até as suas raizes, a fim de identificar quais sdo as raizes que sustentam
a questdo do ser. Isso pode parecer tautolégico, mas quer dizer que a questdo mais radical
do ocidente, para Heidegger, a qguestio do ser, tem suas raizes em certas experiéncias de
pensamento que, em sua radicalidade, ndo conseguiram enxergar a raiz da questio, que,
entretanto, estava 14 assombrando toda a especulagdo filoséfica desde o seu surgimento.
E isso que Heidegger denominou como a tarefa de uma “destruicio da metafisica”, ou
seja, uma liberacio de conceitos que estavam enrijecidos demais por causa da experiéncia
filoséfica da tradi¢do como metafisica — tarefa esta que, devemos sublinhar, Heidegger
deixa em aberto como promessa em Ser ¢ fempo, como parte que seria desenvolvida no
volume nio escrito da obra.

1.2 A destruicio de Heidegger e a Desconstru¢io de Derrida: uma aproximagao

Heidegger queria resgatar a experiéncia radical do ser, que caiu no esquecimento a
partir da tradi¢do metafisica, a partir do escavamento da questdo original — e usou para tal
tarefa o termo Destruktion, como palavra que traduzia a destruicdo da rigidez das estruturas.
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Como leitor atento da proposta de destruicdo heideggeriana, e tomando como mote a
dupla existéncia de termos que querem dizer destrui¢do em alemao (Abbau e Destruktion),
Derrida opta por traduzir o termo utilizado por Heidegger no parigrafo seis de Ser ¢
Tempo como uma tarefa de desconstrugio da histéria da ontologia, criando o neologismo
déconstruction em francés justamente para diferencia-lo de destruicdo.

Derrida enxergava uma conotagio negativa na palavra que se traduz por destruicio,
e achou mais conveniente para a compreensio filolégica e mesmo terminolégica utilizar
o neologismo desconstrugio em seu lugar. Mas, nessa etapa, ¢ importante ressaltar que a
desconstrugio derridiana ndo é apenas uma simples tradugdo da destruigdo heideggeriana.
As leituras de Derrida sobre Heidegger sio, inclusive, muito criticadas pelos especialistas
em Heidegger, pois ndo sio meras andlises ou tentativas de exegeses. Derrida nio pode
ser considerado, de forma alguma, um heideggeriano, mas também, do mesmo modo, nio
pode ser considerado um contra ou anti-heidegggeriano. Derrida é um leitor critico da
obra de Heidegger e que entende que, como ensina Heidegger, o préprio pensamento
heideggeriano deve ser objeto de desconstrugao.

Nesse sentido, podemos arriscar dizer que a desconstrugao derridiana é uma espécie
de transformacio da destrui¢io de Heidegger, isso porque possui também influéncia direta
de outros estudos de Jacques Derrida de obras de outros grandes desconstrutores, como,
por exemplo, Nietzsche, Lévinas e Freud, além de inimeras questdes ético-politicas que
abalaram, para Derrida, de modo tao contundente como Heidegger, a tradi¢do metafisica.

Pode-se afirmar, por isso, que o que se conhece como desconstrugido em Derrida,
transpassa a prépria filosofia, sendo um trabalho que, acima de tudo, suspeifa — a partir
de uma investigacdo dos discursos filoséficos, histéricos, literdrios, psicanaliticos e
comportamentais.

1.3 Conclusiao: O “lugar” da desconstrugio

Utilizado pela primeira vez por Jacques Derrida em 1967 na Gramatologia,
o termo ‘desconstrugio’ foi tomado da arquitetura. Significa a deposi¢io
decomposicio de uma estrutura. Em sua defini¢do derridiana, remete a um
trabalho do pensamento inconsciente (‘isso se desconstréi’), e que consiste
em desfazer, sem nunca destruir, um sistema de pensamento hegeménico
e dominante. Desconstruir é de certo modo resistir a tirania do Um, do
logos, da metafisica (ocidental) na prépria lingua em que é enunciada, com
a ajuda do préprio material deslocado, movido com fins de reconstrugdes

cambiantes. ( DERRIDA E ROUDINESCO. 2004. P.9)

As palavras acima, da psicanalista Elizabeth Roudinesco, traduzem de forma
objetiva o termo “desconstruciao” que ¢ apresentado por Derrida. O termo foi utilizado pela
primeira vez no livro de Derrida Gramarologia, publicado em 1967, e Elizabeth afirma que
ele foi “tomado da arquitetura”e explica que o seu significado é o decompor uma estrutura.
Na defini¢do derridiana, trata-se, portanto, de um dissolver o pensamento hegemdnico
e dominante através de um trabalho constante do inconsciente. Esse dissolver, ao qual
Roudinesco chama a desconstrugio de Derrida, ndo é de forma alguma uma destrui¢do
desse sistema de pensamento, mas sim o seu “desfazer”, como ela explica tal decomposigio
estrutural. Por isso que, como diz Roudinesco, tal termo “desconstrugao”, teria sido tomado
da arquitetura, que trata justamente de forma e estrutura das composicoes.
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Nesse sentido que aponta a historiadora da psicanilise, a tarefa de desconstruir de
Derridiano nada mais é, portanto, que uma investigacio da forma e da estrutura da tradigao
filoséfica e de assuntos e estudos que transpassam a academia. Observando a estrutura e
a forma, seria entdo possivel observar os passos da constru¢do do pensamento da tradigio
metafisica. Logo, segundo a citagio, o ato de desconstruir seria o ato de resistir a tirania
da tradi¢do metafisica ocidental da Filosofia, ou seja, a uma histéria apresentada como
uma, coesa, impenetravel, portanto, e por essa razio, imutavel. Essa resisténcia, contudo,
se dd com a ajuda da prépria metafisica, ou seja, da sua prépria estrutura, ji que, como
construgao, ela apresenta suas fendas e brechas, para, a partir dela, refazer outras tantas
possiveis construgdes cambiantes de seu préprio material.

E por isso que ndo se pretende destruir a metafisica com a desconstrugdo, porque a
desconstrugio precisa da investigacio da tradi¢do metafisica para, a partir, dela reconstrui-
la. E mais ainda: a desconstrugio coloca em xeque toda tentativa de destrui¢do que, para
ser de fato bem sucedida, deveria supor-se um discurso que se constréi sem o uso do
material ou dos conceitos que constituem tal tradigdo, como que vindo de um “além” ou um
“fora” para atacar a metafisica. E nesse sentido que Derrida se torna muito relutante com
o uso de termos como “fora”, “transgressio”, “morte”, “fim” etc.

O modo tnico que seria a defini¢do derridiana de desconstrugio, é o espago que se
dd “entre” o binarismo metafisico (ou seja, a estrutura na qual toda a metafisica filoséfica e
todo o pensamento histérico filoséfico possuem as suas raizes).

Por isso que a proposta derridiana nao seria a de destruir a metafisica, mas de habitar
o “entre” de suas estruturas, acompanhando os rastros que a compdem. O estar entre é o
modo arquiteténico da desconstrugio derridiana de habitar e assombrar a metafisica.
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Seguir a linha de fuga do voo da bruxa, ou das relacoes
entre a filosofia e a experimentagio

André Vinicius Nascimento Aratjo’

E provével que muitos dentre aqueles que escolheram dedicar suas vidas ao estudo
filoséfico, jd tenham se deparado com essa sentenga de ar aparentemente esotérico: “nio
se escolhe a filosofia é ela que nos escolhe”. Para alguns dos que persistem nesse caminho
a sentenca parece ter algum sentido, ela soa como uma espécie de acaso miraculoso, como
um encontro que faz de todos os outros destinos uma série de miragens do possivel. Ela
sugere, ainda mais, que a filosofia, ndo se reduz a um curso académico ou a uma profissio,
antes que isso é um “modo de vida”. O que implica, para utilizar as palavras de Marilena
Chaui (2003, p. 12-13), admitir as questdes como “interiores 2 nossa vida e 2 nossa histéria”,
como “indices ou signos da indeterminago essencial de nossa experiéncia™.

A verdade é que sempre estamos imersos em uma zona de estranhamento por
amarmos essa liberdade da indeterminacido — mas afinal o que faz a filosofia, para qué
ela serve? - ¢é certo que teremos em algum momento de responder a questio para uma
linguagem ordindria, nio tanto daqueles que nio possuem formagao académica, interesse
ou disposi¢io pela leitura, mas, sobretudo, para aqueles que ocupando posi¢oes privilegiadas
nos poderes constituidos véem a filosofia como um palavratério dificil e sem utilidade e
que nido produz “valor agregado”.

Podemos nos livrar temporariamente desses aborrecimentos tomando o conselho que
Gilles Deleuze (2018, p. 136) extrai das tonicas dinamitosas do pensamento nietzschiano,
essas indagagdes sdo como manifestagdes de uma ma vontade, a qual deveriamos responder
com a mesma acidez: “A filosofia serve para entristecer” e “incomodar a besteira”, e ndo hd
mesmo outra finalidade para ela. Isso, contudo, nio nos exime facilmente da outra questio:
o que faz a filosofia? ou o que dd no mesmo quando ji ndo tomamos a “esséncia’ como um
pressuposto, o que € a filosofia?

O estudante jovem, cheio de intengdes criativas, em sua formagdo certamente vai
se deparar com o tipico “mestre embrutecedor”, para falar como Ranciere (2015) — aquele
ue ja pressupde a ignorincia dos seus “discipulos”; e eis a sentenca monolitica que ele
)
pronuncia com olhar jocoso e sobrancelhas arqueadas: “Hegel foi o tultimo filésofo”.
Depois dele, teriamos de nos contentar com uma espécie de experiéncia de luto, e nao sé
> )

1 Doutorando em Filosofia na Universidade Federal do Rio Grande do Norte.

2 O texto de Marilena Chaui em questdo ¢ “A Filosofia como Vocagio para a Liberdade”, referente ao recebimento
do seu titulo de Honoris Causa. Reflete momentos fundamentais de sua formagio pessoal e académica, atravessados
pelo periodo “conturbado” — sendo eufemista — da ditadura militar brasileira.
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pela Filosofia, como pela arte. Os que seguirem pela linha “continental” do pensamento
escreveriam notas de rodapé, logégrafos do “jd pensado”, os que seguirem pela linhagem
analitica talvez sejam reconhecidos “filésofos profissionais”, ao prego de talvez recusarem
essa espécie de vocagdo de lidar com objetos conceituais que nada dizem em relagio a
precisdo da linguagem cientifica calcada nas provas experimentais.

Obviamente que fazemos uma caricatura de tudo isso, mas apenas para recolocar,
prolongar ou até mesmo recuar um pouco a questdo. £ que a pergunta sobre o que faz ou
o que ¢ a filosofia, tende a cair na mesa como uma série de dados viciados que jd jogamos
muitas vezes — ji supomos de antemio os valores de uma possivel resolugio do problema.
Pode-se tomar como 6bvio que a filosofia lida com o pensamento, e podemos, ainda mais,
supor que sabemos o que é o pensamento, que ele é “auto-evidente” simplesmente pelo
sentido de “presenca” que ele nos da. Estou pensando agora, o tempo todo. Uma presenca
que nio vacila e sabe quem é quando reconhece seu cio, seu computador, seu reflexo na
tela, nas memorias e nas palavras que ela mesma digita, mesmo que este reflexo esteja fosco.

A questio se impde entdo de outro modo, quando é que chegamos a pensar,
nés que por paixido nos tornamos profissionais do que os outros ja pensaram? Mesmo
quando esse “outro” que chamamos “filésofo” recusa uma tradi¢do candnica? Foi talvez no

espirito zombeteiro de encarar a gravidade do professor que nos ensinava a falsa modéstia
historiogrifica — certamente valiosa contra a megalomania tipica do pathos filosdfico — que
encontramos pensadores como Derrida, Foucault, Deleuze e tantos outros. Corremos,
entdo, o risco de nos tornarmos deleuzianos, quando talvez nem ele mesmo o tenha sido.

Parece que a questdo do pensamento acaba caindo em outro vicio, a disjun¢io entre
um “pensamento préprio” e um “pensamento alheio”. Vicio da interioridade espiritual que
deve suplantar a exterioridade. Se insistimos em Deleuze é porque ele coloca o problema
em outros termos que nio o encerra em um “sujeito pensante”. Trata-se de “engendrar
‘pensar’ no pensamento” (DELEUZE, 2009, p. 213), confrontar-se com algo que “for¢a
o pensamento a apreender aquilo que sé pode ser pensado, o cogitandum” (Ibid., p. 205) e
ndo o “cogito”.

Falamos de um pensamento préprio de Deleuze, aquele que se inicia mais ou menos
em Diferenca e Repeticdo, e é curioso também que ele tenha compreendido a frase de
Foucault a seu respeito — “Um dia talvez o século serd deleuziano” — como uma espécie de
chiste sobre sua ingenuidade, “o mais desprovido de culpa por ‘fazer filosofia” (DELEUZE,
2013, p. 116). E por que alguém que se decidisse por “fazer filosofia” haveria de ter culpa?

Devemos, em primeiro lugar, levar em consideragio o que Deleuze (Ibid., p.
15) entende por “falar em nome préprio”: “falar por afectos, intensidades, experiéncias,
experimentagoes”. Ele insiste ainda que nio é um “eu” que se oferece no discurso
como identidade consigo mesmo (eu = eu), mas trata-se “do mais severo exercicio de
despersonalizagio, quando se abre as multiplicidades que o atravessam de ponta a ponta,
as intensidades que o percorrem” (Ibid., p. 15). E deslocada, portanto, uma imagem muito
comum que temos do “impessoal” que ndo é mais como uma massa indiferente da qual
o pensador se destaca elevando-se as nuvens, o “eu” se descentra no eterno retorno da
diferenca: “eu ¢ um outro”, e o “impessoal” aparece como “pré-individual” e composto de
singularidades “pré-pessoais” — campo transcendental.

3 Seria interessante ressaltar aqui como o tema de um “campo transcendental sem sujeito” remete a um didlogo que
Deleuze mantém — ainda que tenha divergéncias — com o Sartre (2013, posi¢do 1008-1011) de “A Transcendéncia do
ego”. O ultimo queria alcangar o “campo trancendental” como “purificado de toda estrutura egolégica’. Ele se utiliza
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Em segundo lugar, esse deslocamento que permite descentrar o pensamento para
que ele possa pensar a diferenga sem negi-la em favor de uma identidade superior, se faz
no seio de um didlogo com uma tradi¢ao muito classica, a da prépria formagio de Deleuze
— ainda que ele mude algo na forma escolar de fazer esse didlogo. A sua inocéncia em
“fazer filosofia”, pode ser entendida pela indiferencga as ténicas que marcaram sua geragio
como a “superagio da metafisica” ou a “morte da filosofia”. E nisso compreendemos o nio
abandono de alguns conceitos e temas filoséficos cldssicos.

Podemos tentar apreender algumas implicagbes desse exercicio indisciplinar e
rigoroso, de descentrar-se como sujeito e abrir-se ao miiltiplo na simultanea via em que se “fala
em nome préprio”, servindo-se de uma tradi¢ao. Queremos chamar aten¢io ao menos para
trés pontos: 1) a sua critica da imagem dogmitica do pensamento e do modo como esta
imagem entende o que é pré-filosdfico e se relaciona com o ndo—filosdfico; 2) o segundo ponto
seria a compreensdo que Deleuze assume de seu préprio projeto filoséfico entendendo-o
como um “empirismo transcendental”; 3) E, por fim, como a articulagio entre filosofia e
arte que propde tal empirismo, vai entender o pensamento como experimentagio e ato de
criagio.

Hé dois momentos da obra deleuziana que nos chamam atencio: o primeiro
¢ quando nesse esforgo maior de articular suas préprias ideias, em Diferenca e repetigio,
aparece a nogao de “pedagogia dos sentidos”; o segundo, em O que ¢ a filosofia?, justamente
uma das tltimas obras, quando aparece a nocio de “pedagogia do conceito™. E interessante
o modo como Deleuze, assinando com Guattari, enfrenta a questio que d4 titulo a segunda
obra: como uma questio de velhice. Quando jovens, ndo a encararfamos em toda a sua
contundéncia, tendo em vista que estarfamos muito ocupados em fazer filosofia. A questio
seria, portanto, o que foi isso que fizemos a vida toda?

Em Diferenga e repetigio uma das coisas em que podemos apreender o esforgo de falar
em nome préprio em meio a uma constela¢io de filésofos que compdem seu trabalho é na
« e . .

noologia” por ele proposta. Por noologia entenda-se o estudo das imagens do pensamento
ou das coordenadas pré-filosdficas que orientam a produgio de conceitos (DELEUZE,
2013, p. 190), as mesmas que mais tarde serdo tratadas em O que ¢ a filosofia? como “planos
de imanéncia”.

Muitas das filosofias candnicas que conhecemos encaram esse problema do comego,
é preciso eliminar os “pressupostos”; Hegel (2014), por exemplo, encara a negatividade do
Ser como auséncia de pressupostos a partir da qual seu pensamento pode ir do mais infimo,

« z. » . « 7.0 » .
a “certeza sensivel”, a0 mais elevado, o “Espirito absoluto”. As coisas aparecem um pouco
assim: se vocé quer pensar por si préprio na filosofia, terd antes de mostrar que até entdo

também, ainda que por motivos distintos, da mesma sentenga poética de Rimbaud da qual se serve Deleuze, “Eu ¢
um outro”, mas nesse caso para caracterizar a “atitude reflexiva” (Ibid., Posi¢io 1044-1051) da fenomenologia.

4 Nio nos aprofundaremos no tema aludido, de uma “pedagogia dos sentidos” e de uma “pedagogia dos conceitos”,
tendo em vista que ¢ algo que se encontra ainda em desenvolvimento em nossa pesquisa. E preciso considerar que
esse tema remete a0 modo como Deleuze entende a “cultura” a partir de uma inspiragdo muito nietzschiana. Nio
se trata de uma “erudi¢io”, do ensino de uma “doutrina’, mas de um “aprendizado”, no sentido mais experimental,

« » . . “« e » -
que descobre “faculdades” ndo pré-determinadas e encara o pensamento de forma “genética”. No primeiro caso,
. « . S 1o» « » . «

poderiamos entender “pedagogia dos sentidos” como um “adestramento”, mas que prescinde de um “desregramento
dos sentidos”, retirando as nossas percepgdes do campo do “condicionado” (sujeito/objeto) e abrindo-a ao campo
dos possiveis, ou das “condi¢bes”, algo que a arte pode nos levar a experienciar. No segundo caso, trata-se de enca-
rar a Filosofia como “ato de criagio”, dando énfase aos elementos composicionais: plano de imanéncia, conceitos,
personagens conceituais; nio deixando de ver ai a ligagdo entre a realizagio dessa composi¢do e um modo sensivel
de experimentagio que a precede. E nesse ultimo ponto em que incide nossa hipétese de uma ligagio entre as duas
« . . . .

pedagogias”, na medida em que ambas prescindem de uma alianga entre arte e filosofia.
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nio se foi longe o suficiente na operagio de eliminar os pré-supostos, caso contrario nio
fard mais que notas de rodapé nos textos de Platio’.

(4

O préprio Deleuze (2009, p. 189) diz que Hegel ndo foi longe o suficiente: “o
ser puro, por sua vez, sé6 ¢ um comeco a forga de remeter todos os seus pressupostos ao
ser empirico, sensivel e concreto”; no final das contas, toda odisséia do espirito com sua
Universalidade e Unidade jd estava 14 no que deveria ser sem pressuposto, o “isso” que eu
aponto diante de mim, como concebivel somente perante um “pressuposto minimo”, o da
mediagio, para que a diferenca possa ser pensada.

Ao olhar de Deleuze essas tentativas de comego caem em uma série de lugares comuns.
Nossa proposta nao permite deter-nos em todos, queremos, pois, destacar que aquilo de
que esses lugares comuns ndo escapam ¢ de cair em uma “distribui¢io sendentdria” (Ibid., p.
67-68) do pensamento que qualifica sua imagem como dogmitica. Sendo bem generalista,
para que possamos avancar, digamos que um “pensamento sedentdrio’é aquele que mantém
uma relacio moral com as multiplicidades que se apresentam na experiéncia, classificando-
as na fixidez de determinacées fundadas em uma imagem pré-filosdfica do verdadeiro.

Comegar a partir de tal imagem pressupée uma “reparticio do empirico e do
transcendental” (Ibid., p. 194), tal que a filosofia s6 retenha do ndo—filosdfico, da doxa, o
que ¢ “essencial” e descarte ou mantenha uma relagio de menoridade com o que julgue
“Inessencial”. Vemos isso no caso do senso comum e do bom senso tio caros a racionalidade.
Exigimos o bom senso, quando tudo enlouquece no campo politico, como apelo de
consciéncia para estabelecer o consenso minimo, a0 mesmo tempo temos de lidar com
tormas de senso comum fechadas em suas representagdes identitrias e que se posicionam
em partilhas empiricas muito fixadas, a despeito de qualquer “outro” como mundo possivel
— que se fecham ao dissenso que uma democracia, a nosso ver, exige, mais até do que um
“bom senso” ou um “consenso’.

Em todo caso, a filosofia ndo pode enfrentar a besteira enquanto comegar e continuar
por ai — ndo poderd levar seu potencial critico a sério enquanto nio encarar com rigor o
dissenso que exige antes do que se ancorar em quaisquer universais que fagam de nossa
experiéncia sensivel uma simples condi¢io de possibilidade @ priori de um conhecimento
qualquer, a tomem como instincia genética de um pensar que “prejudique a tolice”, o
sedentarismo da imagem dogmatica do pensamento.

Enoe pelo sensivel, pois,que podemos encontrar aquilo que chamamos anteriormente
de “abertura para o multiplo” ou para as “intensidades”, na qual o “eu” se descentra de sua
partilha sedentdria e deixa que algo inesperado possa aparecer em seu campo de percepgdes
e afecges, sem ser aniquilado. Coisa que a arte faz tio qudo ou mesmo melhor, e nesse
sentido o pensamento deleuziano encara a “estética” como uma “disciplina apoditica” (Ibid.,
p- 94) — que mantém certa relagdo com a condi¢io (sensivel) anterior ao condicionado
(objetivo): o pintor que pinta a sensagdo ao invés de representar um objeto. O que abre a
filosofia para as perspectivas ndo—filosdficas, ao invés de nos deixar afundar na melancolia
dos moralistas que ndo param de reclamar que o mundo perdeu os seus principios.

Ja nio se trata do que podemos conhecer a priori, mas de como podemos levar
as faculdades até o limite do que elas podem, e sem um acordo fixo pré-estabelecido,

5  Ainda assim, damos destaque a uma entrevista em que Deleuze (2013, p. 190) afirma que “Platio nio € ultrapassi-
vel”, ainda que nio seja uma questdo de fazer-lhe “notas de rodapé”, mas de “aplicar enxertos de Platio em problemas
que ja nio sdo platonicos”.
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para que nos disponham em uma relagio de aprendizado continuo. O que exige que
aquele que se dispde a pensar encare o pensamento nio como a forma de legitimagio
de um saber, mas como uma experiéncia que se mantém nas bordas de seu nio saber,
e assim gradualmente vai ensaiando a colocagio dos problemas. Exige uma espécie de
salto arriscado da “experimenta¢do”, no qual as “opinides correntes” e as “percepgdes
ordindrias” j4 nio podem ajudar. A nosso ver, nenhuma passagem ilustra melhor essa
experimentagdo do que aquela em O que ¢ a filosofia? que fala sobre a instauragao do
plano de imanéncia:

Pensar suscita a indiferenca geral. E todavia nio ¢ falso dizer que é um
exercicio perigoso. E somente quando os perigos se tornam evidentes que
a indiferenca cessa, mas eles permanecem frequentemente escondidos,
pouco perceptiveis, inerentes 4 empresa. Precisamente porque o plano
de imanéncia ¢ pré-filoséfico, e jd ndo opera com conceitos, ele implica
uma espécie de experimentagio tateante, e seu tracado recorre a meios
pouco confessdveis, pouco racionais e razodveis. Sdo meios da ordem
do sonho, dos processos patolégicos, das experiéncias esotéricas, da
embriaguez ou do excesso. Corremos em diregdo ao horizonte, sobre
o plano de imanéncia; retornamos dele com olhos vermelhos, mesmo
se sdo os olhos do espirito. Mesmo Descartes tem seu sonho. Pensar

é sempre seguir a linha de fuga do voo da bruxa” (DELEUZE &
GUATTARI, 2010, p. 52-53).

“Seguir a linha de fuga do voo da bruxa”, eis uma senten¢a maximamente pratica,
mas que nio tem um significante. Quem dird quais os meios adequados de fazé-lo?
Quem pode garantir que o seu corpo alcance as mesmas altitudes e latitudes, as mesmas
intensidades, com os mesmos meios utilizados por um outro corpo? A questdo nio é o que
fazer, mas como alcangar a génese do “condicionado”, ao invés de tomar o “condicionado”
por “condi¢do”. A génese do “condicionado” é o que podemos chamar de “condi¢io real da
experiéncia™.

E desse modo que soam ou parecem funcionar as expressoes deleuzianas “empirismo
transcendental” e “empirismo superior”, fazendo as Ideias das quais extraimos as
determinagdes das coisas serem gestadas em perturbages do campo sensivel onde nao hd
menos nio-senso do que possibilidades de sentido, mas de onde nos ultrapassamos quando
comec¢amos a colocar os problemas — afinal, as Ideias sdo problemas que continuario a
nos assombrar. Saimos com os “olhos vermelhos”, ainda que sejam os “olhos do espirito”,
esses que viviam condicionados no pensamento sedentdrio e que ji nio podem ser os
mesmos quando encontram-se com forgas aberrantes em sua génese: “um formigamento
de diferengas, um pluralismo de diferengas livres, selvagens ou ndo domadas”(DELEUZE,

2009, p. 86).

6  Outro tema que pretendiamos desenvolver nesse texto, mas que ainda necessita de uma maior gestagio, é o problema
da “génese do pensamento”, a partir da leitura deleuziana de Salomon Maimon. Como bem destaca Abadi (2016,
p- 185) “fue Maimon quien plante la critica, que Deleuze retomard una y otra vez en su obra, de que las categorias
kantianas no proveian mds que las condiciones de posibilidade de la experiencia, cuando lo que una verdadera filo-
sofia transcendental deberfa buscar son en cambio las condiciones genéticas de esta”. E nesse sentido que Deleuze
buscard em autores como Nietzsche e Bergson, principios genéticos como a “vontade de poténcia” e o “empirismo
superior” (Ibid., p. 196). Podemos chamié-los, pois, de “principios diferenciais” na medida em que permitem passar,
ainda segundo Abadi (Ibid., p. 197), “del condicionamento a la génesis”, embora o autor ndo deixe de considerar que
Deleuze estabelega uma distancia critica de Maimon, na medida em que o ltimo pretenda conciliar o “principio
diferencial” com um “principio de identidade” (Ibid., p. 200).
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Certamente que a “beatitude” nio parece ser a origem do pensamento, no maximo,
sua drdua conquista, a de manter-se em combate no campo transcendental de afectos
e perceptos, atravessado de atmosferas reativas, que ¢ de onde extraimos essa estranha
voz que diz “eu”. Combate que pode ser nomeado de “alegria”, aquela de manter-se na
liberdade do incondicionado que amamos e que nos escolheu.
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Diferenca, nao-identidade, negativo: Uma
aproximacio entre Deleuze e Adorno

Benito Eduardo Aratjo Maeso!

A filosofia da Diferenca de Gilles Deleuze busca escapar da limitagio identitiria
ao descartar toda forma de criagio de uma narrativa ou discurso totalizante que impediria
a percepgdo da real variagdo dos elementos. Para Deleuze, a multiplicidade somente ¢é
possivel pela recusa da totalidade — o uno somente faz parte do multiplo sendo subtraido
dele e ndo como algo superior a este, teorema enunciado na férmula n-1 — e toda tentativa
de sintese ¢é elencada como uma armadilha de retorno a identidade.

De forma aniloga, em sua Dialética Negativa, Theodor Adorno serve-se da
negatividade e da nio-identidade como estratégias para escapar do retorno ao sujeito que
caracterizaria as filosofias da identidade, em especial a versdo hegeliana da dialética. Em
vez da adequagdo entre realidade e pensamento pela sintese dos opostos, Adorno aposta
na divergéncia entre tais elementos como forma de impedir a pretensio da prépria filosofia
em reduzir a realidade a totalidade. Esta recusa a uma sintese arbitriria busca impedir a
absolutizagdo dos conceitos, que correriam o risco, de outra forma, de fecharem-se em
afirmagoes dogmaticas.

Logo, Deleuze e Adorno, cada um a seu modo, miram seu ataque ao mesmo objeto
dentro da filosofia hegeliana: a sintese enquanto elemento necessario para o entendimento
e o predominio da filosofia da identidade. Porém, as estratégias utilizadas pelos autores
diferem: se Adorno nega-se a produgio de falsas sinteses, pois considera que o objeto é
necessariamente mais do que seu conceito, Deleuze busca erradicar a prépria negatividade,
vista como abstragdo que leva o pensamento a esquemas prontos que forcam um retorno ao
identitdrio, restringindo a compreensio da multiplicidade do real. Para Deleuze, a diferenca
E.J4 para Adorno, ela é a ndo-identidade que se recusa a conciliagdo.

Ha certas questdes que surgem deste descompasso: a) a critica feita por Adorno a
Bergson na introdugdo da Dialética Negativa pode ser estendida a filosofia da Diferenga,
de inspiracdo bergsonista, pois a armadilha do idealismo apontada por Adorno parece
bem longe do materialismo radical deleuziano? b) a recusa do negativo por Deleuze como
elemento de forgagem dos limites do pensamento desperdigaria um potencial de diferenca
do negativo como libera¢io do que nio pode ser conceitualizado, o multiplo, o ainda a ser
dito (a diferenca em si), o que inverte completamente a visio comum sobre 0 mecanismo
dialético hegeliano? Se as filosofias da identidade colocam o pensamento — e, por extensio,
a sociedade — a mercé do totalitarismo, por permitir a expansio e disseminagio de sistemas

1 Professor efetivo no IFPR (Instituto Federal do Paran4)
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de dominagdo, conforme Adorno diz, tanto o ndo-idéntico como a diferen¢a possuem um
cardter politico, além de serem estratégias para a produgio do novo? Articular relagdes
entre estes conceitos da dialética negativa e a diferenca, ainda que de forma introdutéria,
é o objetivo deste trabalho.

Uma relagao dissonante

Aparentemente tio diferentes entre si que qualquer tentativa de aproximagio ou
relagdo entre seus campos de imanéncia pareceria impossivel ou inconcilidvel, ambas as
produgdes filoséficas, de uma forma prépria, lidam com certos elementos em comum,
como um combate sem tréguas a primazia da identidade e da totalidade no pensamento
filoséfico. Além disso - e do interesse compartilhado por ambos nas relagées entre filosofia,
arte, literatura, etc. - os dois pensadores voltam seu foco a critica do capitalismo e dos
conceitos de histéria, o que desemboca em poderosas anilises sobre a contemporaneidade.

Deixar cada um em seu castelo, sem interpela¢des ou apenas falando a convertidos, ¢
certamente mais seguro, porém reduziria a andlise de seus pensamentos ao campo descritivo
da histéria da filosofia e das ideias. Ao invés disso, a proposta é estabelecer pontos de
tensdo que permitam articular os conceitos destes autores, ainda que nio de forma direta
ou aderente, para o entendimento de seus objetos de estudo. Certamente tal estratégia nio
resultard em uma harmonia conceitual entre os autores mas, no melhor estilo adorniano, a
dissonincia pode ser a forma mais interessante de expressar a musicalidade.

Dois pares conceituais parecem mais propensos a esta (des)harmonia: diferenca X
ndo-identidade e rizoma X constelagio. Em comum, ambos lidam com a necessidade de
pensar para além da filosofia da consciéncia: o primeiro trata das formas de expressio
da diferenca interna e da ruptura da identidade como sistema; o segundo, uma busca de
estratégias de produgio do novo a partir da constatagio que ambas as filosofias compartilham
um cardter anti-representacional. Estes conceitos indicam um momento de liberdade, isto
é, libertagdo das amarras do pensamento identitdrio.

Deleuze postula que adiferenca é interna a cada singularidade, que cada singularidade
é perpassada por diversidade e multiplicidade em seus elementos, ainda que, para fazer isso,
esse apelo deleuziano ao positivo, de acordo com NESBITT (2005, passim), possa adotar
uma posi¢do de negatividade em relagio a dialética hegeliana, o que criaria um movimento
de retorno ao que se deseja evitar.

Adorno nio usa o conceito de nao-identidade como forma de entender ou definir a
natureza do ser - ndo ¢ uma busca sobre a dimensdo ontolégica da diferenga - mas como
uma maneira de desafiar e desnudar e disparidade da relagdo sujeito-objeto. Se a diferenca
em Deleuze tem um status ontolégico, em Adorno, possui uma dimensio ética. Isso serd
retomado mais adiante.

Deleuze critica Hegel ao considerar que o nio-idéntico ndo pode ser um produto
da negag¢io da negagio, no que Adorno concorda, ainda que este considere que “o nio-
idéntico ndo pode ser obtido diretamente, como algo positivo em si”. Em um mundo
como o0 nosso, pensar ignorando a contradi¢do, de forma puramente afirmativa ou
positiva, é, para Adorno, recair no mito ou na ideologia. E este o coragio de sua critica
a Bergson na introdugdo da Dialética Negativa: o descarte do sal dialético em prol da
imediaticidade dos dados da consciéncia recairia no idealismo que pretensamente se
buscaria abandonar.

38



Benrto Epuarpo Aratjo MaEgso

Para Adorno, ecoando um postulado central da Légica da esséncia hegeliana, nio
é possivel sequer intuir algo sem certo nivel de mediagdo. Mesmo a suposi¢io de um fato
puro, que impacte o ser de forma direta, terd em seu centro a mediagio que constréi essa
suposi¢do. Para que o ser possa afirmar que sente algo, a operagdo de mediacio ocorre,
assim como no préprio impacto: como seria possivel produzir uma diferenca caso o fato
puro e a consciéncia do fato sejam similes?

A filosofia da diferenca, derivada de Bergson, poderia ser interpretada como “bela
alma” dentro desse contexto, ou como produ¢io de uma diferenga sem efetividade? A
formulagdo mais sucinta da diferenca interna, por Deleuze, relacionada a duragio em
Bergson, é a de que esta “é o que difere ou muda de natureza,a qualidade, a heterogeneidade,
o que difere em si” (DELEUZE, 2006, p. 38). Mas isso nio seria um retorno, ainda que
tortuoso, a identidade? A ideia, a duracdo, como o que difere de si mesma, ainda que
signifique a recusa da totalidade, pois algo é subtraido dela, acabaria por indiretamente
remeter ao conceito do qual buscaria se libertar?

A estratégia de Deleuze para escapar desta critica é reforgar o cardter materialista da
filosofia da diferenca trazendo Marx para o debate, fazendo referéncia a imaterialidade da
sintese dialética hegeliana (o que Marx chama de “colocar a dialética sobre seus préprios
pés”), ressoando a critica do préprio Adorno a Hegel por outro angulo. Deleuze usa o “nome
de Marx” como uma proteg¢io contra a acusagio de que a Filosofia da Diferenca possa ser
reduzida a “bela alma”, ou uma diferenca apenas em ideia: o marxismo seria a comprovagao
de que o real, como campo de tensio e revolugio permanente, modifica-se antes que possa
se ossificar, estando em perpétua diferenciagio. O real é o campo da produgio incessante
de elementos, e mesmo uma ideia, ao ser pensada, assume certa dimensdo material por ser
fruto de relagdes que ocorrem no existente e por ser elemento que influenciara as relagoes
materiais em algum nivel. O pensar é fruto de um encontro, que for¢a sua ocorréncia. Seria
efeito, ndo causa. Neste sentido, a critica de Adorno a Bergson em rela¢io a atemporalidade
idealista que o devir pretensamente material assumiria - e a4 dialética inconsciente nos
conceitos de tempo e vivido que Bergson busca negar - pode ser dirigida apenas de forma
parcial a Deleuze.

O rizoma, como modelo epistemolégico, caracteriza-se por nio ter proposi¢des ou
afirmagbes que ocupem posi¢oes mais fundamentais do que outras ou que ramifiquem
segundo dicotomias estritas. A estrutura do conhecimento nio deriva, por meios 16gicos,
de um conjunto de principios primeiros, mas sim elabora-se simultaneamente, a partir
de todos os pontos sob a influéncia de diferentes observagoes e conceitualizagdes. Ja para
Adorno, a composi¢io dos conceitos em constelagbes preserva na filosofia 0 momento
mimético evocado pela arte, é um procedimento metédico também caracterizado pela
impermanéncia e cujos elementos, por sua caracteristica de composi¢do, nio possuem uma
primazia definida.

Ainda que uma estrutura rizomdtica néo seja necessariamente flexivel ou instdvel, ela
tem como exigéncia a necessidade de que seus modelos de ordem possam ser modificados.
Da mesma forma, as constelag¢des precisam ser cambiantes, e ndo supra-histéricas, para dar
conta das questdes filoséficas. Apesar de uma diferenca crucial que reside na possibilidade
ou ndo de um cardter mimético nas associagdes resultantes dessa disposigdo livre de
elementos, um elemento comum a ambos os constructos é a desconfianga da ideia de uma
razdo finalista ou de uma teleologia da histéria.
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O que se mostrae o quc se esconde

A negatividade em Hegel acaba por ser criticada por ambos os autores como um
refor¢o da unidade, pois pressupde a repeticdo daquilo que se mostra, enquanto “nao-algo”.
Uma analogia possivel e extremamente simplificada, mas com propésitos didaticos, é
imaginarmos um cubo: ndo é possivel ver todos os lados e arestas a0 mesmo tempo, porém
espelhamos mentalmente o que vemos para montar a imagem completa dele em nossa
mente, supondo que o cubo seja desta forma na sua totalidade. Isso seria, em teoria, o
resultado arbitrario da operagio da sintese.

Hegel, conforme Jameson, é “maltratado e abusado” pela leitura de Deleuze, que
se concentra apenas em uma figura dialética, a da ma consciéncia, a generalizando para
todo o pensamento dialético, um procedimento herdeiro das tradi¢ées heideggeriana e
principalmente nietzschiana de critica a Hegel. Ao tomar o todo pela parte, cria-se uma
imagem propositalmente distorcida para ressaltar a positividade da filosofia da diferenga.

A critica deleuziana central ao negativo baseia-se no fato de que em um “ndo-ser”
se refere, ainda que por oposi¢do, ao ser que busca negar, sendo assim auto-referente: ou
entendendo a oposi¢io como um limite deste conceito identitdrio, um elemento conceitual
hipotético. Para ele, o poder critico do negativo s6 se mostraria eficaz ao denunciar o
principio da identidade, ao mostrar o que se desdobra como diferenca, sem se remeter a
torma de afirmagio dada na proposigio inicial: “Em suma, é a partir da Ideia, do elemento
ideal, diferencial e problemaitico, que deve ser feita a critica do negativo” (DELEUZE,
2006, p. 191).

Se “a critica do negativo s6 ¢é radical e bem fundada quando opera uma génese
da afirmagio e, simultaneamente, a génese da aparéncia de nega¢io.”(Idem, p. 194), ndo
apenas a questdo principal passa a ser como a diferenga pode ser afirmagdo pura como
também se abre a interpretacdo de que hd modalidades de negativo que, 4 sua maneira,
possibilitam a mesma estratégia que Deleuze busca aplicar a filosofia da Diferenca. E ai
que a Dialética negativa adorniana operaria: pelo viés do heterogéneo. O que teria lugar
entre o sujeito e o objeto é a ndo-identidade, por duas razdes; a primeira é a de que o sujeito
¢ construido, de fato, por condi¢oes histéricas e sociais; a segunda é que nenhum objeto
pode ser plenamente conhecido de acordo com as regras e procedimentos do pensamento
identitdrio. Sob as condigoes atuais, somente ¢é possivel a filosofia a tentativa de reconhecer
a ndo-identidade plena entre pensamento e pensado, a busca pelo residuo, pela ruina, pelo
que permanece fora - aqui estranhamente remetendo também ao conceito de “fora” em
BLANCHOT (apud SCHOLLHAMMER, 2002, p.64), o que permanece para além da

relagdo palavra-significado, conceito crucial para Deleuze.

A prépria defini¢io de negatividade precisa ser revista: ao invés de ser uma figura
de resignagio ou uma abstragdo técnica para o refor¢o da identidade, o negativo pode ser
pensado como tudo aquilo que estd além das determinag¢des desta identidade, ou tudo que
o objeto, ao ser determinado, se refere por ndo estar predicado a esta determinagio. Aquilo
que deixa de ser dito e que é a forma de “ndo esmagar a possibilidade” do que possa ser
para além da determinagdo: um devir. Importante lembrar que, para Deleuze, o devir nio
remete a imita¢do de nenhuma propriedade da determinagdo ou representa¢io. De que
forma a negatividade poderia, entio, ser articulada com a diferenca?

Se o negativo é o campo de enuncia¢do daquilo que estd para além do conceito, fazer
a filosofia se voltar para o que difere, ndo para o que segue o principio da identidade entre
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o pensado e o existente ¢ fazer a filosofia se voltar a materialidade, pois a ideia nao abarca
a totalidade da realidade nem das possibilidades do concreto. Adorno da énfase a primazia
da diferenca ao observar que a nido-conceitualidade, a singularidade e a particularidade
sdo originarias a filosofia. Estes elementos heterogéneos (que sio nomeados por Deleuze
como elementos diferenciais ou diferenciados) foram ignorados como o “temporal” e o
“insignificante” por todos os filésofos desde Platio.

O motivo pelo qual Adorno relaciona conceitualizagio com o pensamento identitirio
¢ que este modo de pensar, ele acredita, é inerente ao processo de conceitualizagio,
constituida por abstra¢des e identificagio, erigindo um mecanismo de dominagio no qual
a identidade entre conceito e significado é pressuposta. O nio idéntico é o que ultrapassa
o limite do conceito, que nio estd contido, sobra ou surge além dele, algo bastante similar
aideia da diferenca como aquilo que surge para além da identidade. Ambas sio estratégias
vélidas; diferentes mas analogas. Nao-Idénticas.

Retomando rapidamente a questdo da posi¢ao ontolégica e ética da diferenca e
pensando em uma consequéncia politica nas chamadas estratégias de produgio do novo:
ambos denunciam o cardter totalitdrio da identidade também na politica, com suas filosofias
claramente anti-totalitdrias, mas enquanto Deleuze aposta na diferenca como motor e
produgio de conceitos, investindo em uma micropolitica ou no conceito de minoritario,
na produgio de linhas de fuga e maquinas de guerra - confrontos e desestabiliza¢oes locais
e constantes - Adorno aposta em estratégias de reconhecimento de alteridade e daquilo
que ainda escapa as amarras do mundo administrado como formas de emancipagio do ser,
como a arte, a educagdo e o ndo-idéntico. A fungio politica da diferenca e do negativo é
indicar a saida ante o fascismo, o stalinismo e o americanismo, as poténcias diabélicas vistas
por Kafka, ndo a toa um escritor admirado e estudado pelos dois filésofos em questio aqui.

Porém, um debate interessante - a ser encetado posteriormente - ¢é pensar como
uma filosofia avessa a tirania do conceito, que busca o desencantamento do conceito, como
a de Adorno, pode criar um campo de tensdes, aproximagdes e ressonincias, tratando de
tantos problemas em comum, com a proposta deleuziana de que a fungio da filosofia é
criar conceitos.
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O conceito de terrorismo em Igor Primoratz

Breno Tannts Jacob?

Introdugio

O fenémeno do terrorismo é amplamente debatido na filosofia contemporanea,
com algumas questdes tedricas e outras priticas presentes no debate. As tedricas e de
interesse nesse trabalho sdo as suas causas, efeitos e sua defini¢io e, no aspecto pritico
ficariam as perguntas de como combaté-lo. Conceitualmente, terrorismo e terror possuem
uma ligacdo semintica préxima, mas nio sio sindénimos, conforme verificaremos nesse
artigo.

A revolugio francesa (1789-1799) ¢, além de um evento chave na histéria
contemporanea, um marco tedrico, pois foram os jacobinos que instituiram o reino do terror
de forma auténoma e oficial. O lider do Clube Jacobino foi o Deputado da Assembleia
Nacional Francesa: Maximilien Francois Marie Isidore de Robespierre, advogado com
origem na pequena burguesia, Robespierre passa a acreditar que o Terror é o meio mais
eficaz da efetivagdo da justica revoluciondria.

O terror politico é aprovado pelos membros que o realizam, nio como uma forma
de agdo desesperada, mas é um modus operandi, o que em muitos casos justificou atos de
violéncia, aqui entendidos como coagdo, medo e violéncia causados aos supostos inimigos
politicos.

I -Terrorismo na legislacio brasileira

O terrorismo ganhou uma grande notoriedade mididtica apds os ataques de 11 de
setembro de 2001 as torres gémeas, bem como se tornou uma das principais preocupagoes
da comunidade internacional, em termos de seguranca nacional e internacional. No aspecto
governamental brasileiro, o pais foi perifericamente afetado pela guerra ao terror, politica
adotada pelo governo norte americano apés o ataque de 11 de setembro. O Brasil manteve
a postura neutra no aspecto bélico, entretanto, um exemplo de adequagio ao pais foi a
Lei do Bioterrorismo norte americana, que exigiu algumas mudanc¢as administrativas na
exportacdo brasileira de alimentos aquele pais. Em termos legais, a recente criminalizagio
do terrorismo veio através da Lei 13.260/2016, conhecida como lei antiterror, que conceitua
o terrorismo como:

Art. 2° O terrorismo consiste na préitica por um ou mais individuos
dos atos previstos neste artigo, por razdes de xenofobia, discriminagio

1 Universidade Federal de Uberlandia — Mestrando em Filosofia — Bacharel em Direito (UFU) - Uberlandia (MG);
E-mail: brenotjacob@gmail.com; O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenagio de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Cédigo de Financiamento 001
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ou preconceito de raga, cor, etnia e religido, quando cometidos com a
finalidade de provocar terror social ou generalizado, expondo a perigo
pessoa, patriménio, a paz publica ou a incolumidade publica.” § 1° Sio
atos de terrorismo: I - usar ou ameagar usar, transportar, guardar,
portar ou trazer consigo explosivos, gases toxicos, venenos, conteddos
biolégicos, quimicos, nucleares ou outros meios capazes de causar danos
ou promover destrui¢io em massa; (grifos meus)

Nos demais inscisos sdo descritos outros atos considerados terroristas. O problema
do conceito € o fato de ele ser abstrato em suas finalidades descritas, que sdo o terror social
e terror generalizado, normalmente atos atraledos a pessoas consideradas subversivas do
ponto de vista estatal, ou seja, o perigo da abstragdo do termo poderd dar margem a agentes
do estado utilizarem de aparato oficial para perseguir grupos ou pessoas que cometem ou
nio outros delitos e ndo o terrorismo. O valor seméntico da palavra terrorismo exerce uma
carga emocional muito forte em quem escuta, seria uma forma de legitimar o discurso
através de perseguicbes que podem ser inicialmente judiciais e que invariavelmente
atingem a midia, fato ji observado historicamente, como a recente tentativa legislativa
de se criminalizar como terrorista organizagdes que se propdem sociais. Terror social
ou generalizado, conforme o pressuposto adotado nesse trabalho, ndo é a finalidade do
terrorismo, mas sim meios de atos terroristoas.

Em se observando a lei antiterrorista e levando em conta esses conceitos como fins,
a culpabilizagio vai recair sobre o judicidrio e suas idissincrazias, podendo variar de acordo
com os pressupostos adotados pelos juizes, o que abre um precedente perigoso.

Recente discussio sobre o terrorismo ocorreu na Comissio de Constitui¢io, Justica e
Cidadania (CC]J) do Senado Federal no dia 20 de novembro de 20182. A lei antiterrorismo
brasileira exposta acima sofreria alteragdo através do Projeto de Lei (PL) n° 272 de 2016,
apresentado pelo Senador Lasier Martins (PDT/RS). As mudangas requeridas pelo PL
citado ampliariam ainda mais as possibilidades de criminalizagio de individuos e grupos
como terroristas, segue texto da proposta para andlise:

Art. 2°: O terrorismo consiste na pritica por um ou mais individuos dos
atos previstos neste artigo, por razdes de xenofobia, discriminagio ou
preconceito de raga, cor, etnia ou religido, ou por outra motivagio politica,
ideolégica ou social, quando cometidos com a finalidade de provocar
terror social ou generalizado, expondo a perigo pessoa, patriménio, a
paz publica, a incolumidade publica ou a liberdade individual, ou para

coagir governo, autoridade, concessiondrio ou permissiondrio do poder

publico a fazer ou deixar de fazer alguma coisa, por motivagio politica,

ideolégica ou social. (grifos nossos)

O texto grifado da citagdo acima corresponde ao acréscimo que seria concedido ao
artigo através desse PL. A questio a ser debatida consiste na interpretagdo desse artigo,
que ficaria a cargo dos operadores do direito, conforme jé foi citado acima. A motivagio
politica contrdria ao de um promotor ou juiz poderia classificar protestos sociais como
terroristas. Quanto mais abstrato esse conceito, dentro do direito brasileiro, mais se abre a
oportunidade da utilizagdo dos meios juridicos como formas persecutérias.

2 Conforme noticia vinculada em 20/11/2018: https://www12.senado.leg.br/noticias/materias/2018/11/20/mudan-
ca-na-lei-antiterrorismo-opoe-representantes-de-movimentos-sociais
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II - O terrorismo nalégica do amigo-inimigo de Schmitt

Adentrando na discussio tedrica, inicialmente temos que terrorismo é uma titica
de insurgéncia contra poderes estabelecidos localmente ou distantes, com origens e
usos de diversos espectros ideoldgicos. Para se entender a atual discussdo tedrica, parte-
se do conceito de reinado de terror, periodo da Revolugio Francesa em que o terror foi
institucionalizado pelos jacobinos, que utilizavam de execugbes sumadrias e outras formas
de violéncia contra os seus inimigos politicos.

O terror, portanto, aqui ¢ entendido como a violéncia ou ameaga de uso dela contra
aqueles que sdo considerados inimigos dentro do espectro politico, amparado na dialética
do amigo-inimigo de Carl Schmitt, nas palavras do autor:

A diferencia¢do entre amigo e inimigo tem o propésito de caracterizar
o extremo grau de intensidade de unido ou separagdo, de uma
associagdo ou desassociagdo, podendo existir na teoria e na pritica,
sem que, simultaneamente, tenham que ser empregadas todas aquelas
diferenciag¢des morais, estéticas, econdmicas ou outras. O inimigo politico
nio precisa ser moralmente mau, ndo precisa ser esteticamente feio; ele
nio tem que se apresentar como concorrente economico e, talvez, pode

até parecer vantajoso fazer negécios com ele (SCHMITT, 2006, pg.28).

O autor referido possui como um de seus nortes teéricos levar suas ideias as dltimas
consequéncias praticas. Nesse sentido, o inimigo politico poderd sofrer atos de terror, pois
a justificativa do agressor serd a de que existe uma relagio de rivalidade entre os grupos,
mesmo que um tenha superioridade bélica e de poder sobre o outro.

Em uma abordagem a partir dos Estados,a demonizagdo dos adversarios politicos foi
explorada no Estado de Exce¢do de Agamben. O autor alerta para o perigo do totalitarismo
moderno, em que um estado de excecdo seria decretado e, com isso, uma guerra civil legal
permitiria a eliminagdo fisica dos adversarios politicos e de categorias sociais supostamente
ndo integraveis ao sistema politico vigente, conforme adiante:

O totalitarismo moderno pode ser definido, nesse sentido, como a
instauragdo, por meio do estado de excegio, de uma guerra civil legal que
permite a eliminagio fisica ndo s6 dos adversdrios politicos, mas também
de categorias inteiras de cidaddos que, por qualquer razio, parecam nio
integraveis ao sistema politico. Desde entdo, a criagdo voluntiria de
um estado de emergéncia permanente (ainda que, eventualmente, nio
declarado no sentido técnico) tornou-se uma das priticas essenciais
dos Estados contemporineos, inclusive dos chamados democriticos

(AGAMBEN, p. 07, 2003).

Vemos aqui uma aplicagio diferenciada do reino do terror, que pode ser utilizada
em regimes politicos democriticos. No Brasil os institutos de suspensio tempordria de
direitos semelhantes ao estado de excegdo do autor sao o Estado de Sitio, de Defesa e a
Interven¢io Federal.

Um dos aspectos relevantes, dentro da defini¢io de terrorismo aqui abordada,
¢ que o terrorismo utiliza da violéncia e do medo para desestabilizar ou degradar uma
ordem social ji existente. Em um cendrio de panico causado pelo terrorismo, seja estatal
ou paraestatal, o ataque aos inocentes e o medo que tal fato gera na sociedade poderd
desestabilizar a todos, o terrorismo, entdo, poderd corroer as instituicoes politicas e sociais
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de muitas maneiras, como por exemplo a confianga no governo que diminui, o advento
de legislagoes repressivas contra as préprias vitimas pode ocorrer, verificado, por exemplo,
no estado de sitio, em qué as pessoas perdem a sua liberdade de locomog¢io em muitas
situagOes excepcionais.

No ambito da desestabilizagdo da ordem social através do terrorismo, podemos
apontar algumas caracteristicas dele, tais como o uso da violéncia contra civis ndo
combatentes, acompanhada da intengdo de causar medo em outras pessoas, também néo
combatentes, e que por fim esses fatos causem uma desestabiliza¢do ou degrada¢do em
uma ordem social vigente.

As ordens sociais que podem ser alvo de ataques terroristas a sio por diversos
motivos. Podemos apontar, na linha do teérico Samuel Huntington, o choque civilizacional
tendo como base as diferentes culturas humanas. O referido autor, no seu cldssico Choque
de Civilizagdes (1996), entende que a partir da queda do muro de Berlim em 1990, os
conflitos mundiais teriam uma maior caracteristica por motivos culturalmente nao
associdveis. Culturas diferentes historicamente ja se posicionam em uma légica de nés
contra eles, na linha do amigo-inimigo de Schmitt. O fato de determinadas culturas se
considerarem corretas ou as unicas com a capacidade de sobreviver no mundo justificaria
atos terroristas contra outras.

III - Terrorismo em Igor Primoratz

As agdes classificadas como terroristas normalmente possuem dois alvos, conforme
entendimento de Primoratz, o primeiro alvo, que é atingido diretamente e imediatamente
ao ato, possui importancia secunddria para o objetivo dos terroristas, e o segundo alvo ¢é
aquele que de fato é o objetivo buscado através dessas praticas. Essa classificagdo pode ser
visualizada quando é realizado um ataque a pessoas inocentes dentro do conflito global
que supostamente o grupo que ataca estd com o grupo alvo. Por exemplo, quando ocorre
a explosao de uma bomba em um local publico, aquelas pessoas sao inocentes, inclusive
do ponto de vista dos terroristas, pois elas ndo realizaram nada contra eles que justificaria
esse ataque, logo, o ataque classificado como justo, como por exemplo em uma defesa
pessoal ou de grupo, é descartado. Os alvos serem inocentes é um trago caracteristico do
terrorismo. O ato entdo perde a caracteristica de contra-ataque, retaliagdo ou qualquer
meio de defesa ou ataque em tempos de guerra declarada. As vitimas do terror nio
possuem a capacidade de retaliar ou reagir aos ataques, simplesmente servem aquele
propésito conforme definidos acima: sdo inocentes frente a agenda imposta. Grupos
fundamentalistas religiosos de diversas vertentes, como Al-Qaeda, Estado Islimico,
Frente de Libertagio Nacional de Tripura e o antigo IRA, utilizam e utilizavam de
terrorismo em seus atos.

O conceito de terrorismo que se pretende investigar nesse trabalho pretende abarcar
tanto atos individuais quanto de estados, um exemplo desse tipo de violéncia é o cometido
pelos “lobos solitarios”, termo muito utilizado midiaticamente, que muitas vezes nao retrata
a realidade, pois todo “lobo solitirio” estd imbuido de ideias que guiam sua agdo, ou seja, ndo
age sozinho. Uma politica oficial que se baseia no terrorismo serd abordada na investigagio
politica filoséfica aqui realizada, ou seja, o estudo abarcara tanto atos paraestatais quanto
estatais. Pretendo com a pesquisa buscar um conceito que podera servir para classificar o
uso indiscriminado da violéncia terrorista perpetrada por qualquer ideologia politica ou
religido, ou seja, ndo haverd a postura de se assumir um lado da dicotomia apresentada nos
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exemplos, pois o uso da violéncia nio se justifica nos cendrios aqui apresentados. Um dos
exemplos de perigo e propensio ao terror ¢ a ideologia politica que desumaniza o outro,
ou seja, todos aqueles individuos que nio pertencem ao grupo sao considerados fora da sua
natureza humana, nio sdo mais pessoas, e sim inimigos que precisam ser exterminados, o
que ¢ justificativa para diversos atos de violéncia extrema.

O terrorismo estatal, atualmente, apresenta uma maior dificuldade em ser
identificado, pois as atrocidades cometidas em nomes de Estados normalmente possuem
uma legitimagdo maior do que aquelas cometidas por grupos nio estatais, esse fato merece
uma observagio e investigacio filoséfica. O fendmeno do terrorismo estatal normalmente
¢ imposto de uma maneira que pode ser identificado mais claramente quando realizado
através de regimes totalitdrios, em que o governo normalmente controla uma populagio
aterrorizada através de policias secretas e ambiente hostil. Estados liberais e democriticos
também utilizam de técnicas terroristas contra os seus declarados inimigos politicos. O
terrorismo estatal seria, entdo, moralmente pior que o nio estatal? Alguns motivos que o
classificariam como pior sio: normalmente essa prética faz muito mais vitimas, pois por
mais que um grupo paramilitar se esforce para obter poderio bélico, muito dificilmente ird
conseguir se igualar ao poder de grandes poténcias mundiais. Quando Estados de grande
poder econémico realizam esse tipo de pritica, acabam por trairem os préprios principios,
pois normalmente sdo signatarios de declaragdes de direitos humanos, enquanto um grupo
insurgente que pratica atos de terror nio surpreende a comunidade internacional quando
o realiza.

Para se adequar ao conceito aqui assumido, quando grupos terroristas buscam
determinado objetivo os alvos devem necessariamente ser inocentes, do ponto de vista
do fim buscado, os préprios agressores normalmente possuem consciéncia desse fato.
Tomamos como exemplo o ataque de novembro de 2015, ao teatro Bataclam, em Paris, o
objetivo primdrio dos atos terroristas ali perpetuados nio era a morte dos civis, mas sim
combater o mal, que para os agressores ¢ a sociedade ocidental e todos aqueles que nio
seguem a sua religido. Ou seja, os atos de terror podem ser considerados os meios, nao os
fins ou objetivos centrais. Uma das marcas do terrorismo ¢ a utilizagio de alvos inocentes,
tanto conceitualmente como moralmente. Inocente aqui seriam aqueles individuos nao
sujeitos a qualquer forma de violéncia como justificativa plausivel, como em uma guerra, o
terrorismo ¢ diferente, portanto, de um enfrentamento de guerrilhas, defesa pessoal e um
assassinato politico.

Para além do debate filoséfico e a titulo de exemplo, o terrorismo nos dias atuais
utiliza também da exploragio do ciberespago para fins estratégicos e politicos, o que o
insere na guerra da quarta geragio, ou seja, os grupos terroristas utilizam da tecnologia da
informagdo para organizar suas agbes e mesmo ameagar paises ou pessoas de ataques. O
Estado Islaimico conseguiu grande notoriedade através de suas pdginas nas redes sociais,
conseguindo adeptos e organizando ataques através da rede.

Uma questdo a ser debatida é se os atos terroristas sdo apenas contra pessoas
diretamente. Alguns métodos nio atingem diretamente individuos, tais como a destruigdo
do patrimoénio histérico e cultural de determinada sociedade, com o objetivo de destrui-
la, e 0 envenenamento de rios de determinadas cidades. Esses sio métodos diferentes de
terror.

48



Breno TANNUS Jacos

Consideragoes finais

Além dos motivos apresentados, como o estabelecimento do alvo primdrio e
secunddrio na légica terrorista, podemos apontar algumas defini¢des que sdo mantenedoras
da 16gica conceitual aqui buscada: a ligagdo do “terror” com o “terrorismo” é estreita e se
confunde em alguns momentos; a defini¢do da qual partimos nesse artigo pode servir para
atos estatais e para estatais; a defini¢do ¢é ideologicamente neutra, servindo tanto para a
direita ou a esquerda no espectro politico. No ambito moral podemos considerar como
uma defini¢do neutra partindo do pressuposto de atos que consideramos naturalmente
repulsivos, primordialmente o homicidio de inocentes. Ou seja, o terrorismo é, de qualquer
forma, repugnante e condendvel.

Primoratz define terrorismo como o uso deliberado da violéncia, ou mesmo a ameaga
de utiliza-la, contra pessoas inocentes, com a inten¢io de intimidar as pessoas a realizarem
atos que elas ndo fariam normalmente. No desenvolvimento da pesquisa, em que parte
foi apresentada nesse artigo, serdo explorados os conceitos de violéncia, ameaga, inocentes
dentro do ponto de vista dos agressores e quais os tipos de atos sdo realizados para que
os objetivos pretendidos sejam alcancados. A delimitagio desses conceitos ird trazer um
entendimento maior sobre o tema principal (terrorismo) com o fim de seguir um rigor
metodolégico na elaboragio da pesquisa e na busca pela melhor defini¢do de terrorismo.
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O emaranhado de fios de ouro ou uma
teoria dos afetos por Lori

Carina Duarte Blacutt!

Emaranhado dos fios de ouro ou uma teoria dos afetos por Léri.

Em Uma Aprendizagem ou Livro dos Prazeres, de Clarice Lispector, Lorelay
desenvolve uma teoria dos afetos que ela mesma denomina de emaranhado dos fios de
ouro. Em sua relagdo com Ulisses, Lori se constréi mediante seu contato com o amor e
com as coisas do mundo. Essa constru¢io de si, em Léri, se opoe a ideia de Eu racional da
filosofia tradicional. Ndo hd um sujeito prévio que apenas resiste em esséncia as impressoes
exteriores. O Eu de Lori é constituido no caminho de si para o outro, no entre dois
polos ndo necessariamente opostos, mas definitivamente diferentes. E a relagio com essa
diferenca, entre ressonincias e desencontros, a concep¢ao de mundo de Léri é construida.
A presente pesquisa, € realizada no programa de pés-graduacio da UFR], orientada pelo
professor Rafael Haddock Lobo. Visa aprofundar a filosofia contida nas personagens de
Clarice Lispector, porém nessa breve apresenta¢io mergulharemos apenas em Lori e sua
construgdo de si pelo amor.

O critico-escritor francés Roland Barthes, no livro chamado S/Z, propée,
face a novela Sarrasine de Balzac, um modo de processo interpretativo
que visa nio ordenar as significagbes textuais e sim fazé-las explodir.
Fragmentando a novela em pequenas partes significantes, nomeadas
como lexias, acompanha a sequéncia direta da narrativa da primeira a
ultima linha e registra as multiplas e flutuantes significa¢des que cada
lexia comporta. Esse trabalho de leitura por recortes, assinalando um
certo conjunto de cédigos de que participa o plural do texto, parte da
nogio de escritura como atividade lidica e descentrada cujo os valores

rescindem da protecio autoral.(SANTOS. 1987. p. 2)

O modo interpretativo proposto por Santos adotamos aqui. Refletindo sobre esse
ca-minho emaranhado dos afetos da personagem, debrugando sobre pensamento de si
que emerge durante o enredo. Pensar a filosofia das personagens de Clarice Lispector é
perceber o perso-nagem como filésofo. Nio um filésofo como o que é posto pela filosofia
racional tradicional, com sistemas e formulag¢des claras e distintamente fechadas. Mas um
filosofo ndo conceitual, de uma filosofia que parte da desconstrugio através da reflexdo,
onde o discurso apresenta uma anarquitetura filoséfica reflexiva, que entenda que, assim
como formula Derrida, a coisa mesma sempre escapa a nossa apreensio. E partir entdo do

1  Programa de Pés-Graduagio de Filosofia — Universidade Federal do Rio de Janeiro
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ponto de que a desconstruc¢do produz ruina filoséfica, caracterizada pela matiz da liberdade
conquistada através do embate na reflexdo. Tal liberdade dada aqui a esses personagens, e
aqui mais detalhadamente a Léri. E assim inicia Lispector na nota de abertura de Uma
Aprendizagem ou Livro dos Prazeres, onde estd Lori.“Este livro se pediu uma liberdade
maior que tive medo de dar. Ele estd muito acima de mim”. E assim continua Santos.

Acompanhar um texto literdrio exige no minimo um certo habito com que
se costumou chamar de escrita literaria. Quando simplesmente lemos um
conto, vemos um filme ou um quadro, ouvimos uma musica, ndo estamos
de lapis em punho, prontos para anotar, sublinhar ou mesmo criar uma
hipétese interpretativa - o que ndo significa que certas frases, certas linhas,
certas cenas ndo se sublinhem em nés, apesar de nossa natural displicéncia
do lazer. Parece que um bom nimero de pessoas volta-se para todas essas
produgdes buscando exatamente isso: distrair-se - afastar-se de si para
melhor se ver. Ser subitamente tomado em flagrante e mexerem-lhe em
alguma coisa que lhe escapava a percep¢do nio chega a contrariar, pois
como defesa, sempre resta a ilusdo de que uma coisa ¢ a vida e outra é
a arte. Ou, até se diz: isto é bem feito demais, tanto se aproxima do que

vivo. Bom ¢ o que se parece a gente? (SANTOS. 1987. p. 3)

Essa pesquisa se propde a essa escrita literdria, que ndo visa ponto de vista de
autoridade, conhecedora de técnica ou sentido para a propriedade de alguns. Nem pretende
ser um circuito fechado de valores e de categorias herméticas.” Mas pretende sublinhar o
acesso as multiplas fei¢des do pensamento dando liberdade aos personagens e suas reflexdes.

Os estudos sobre a obra de Clarice Lispector sao muitos. Essa pesquisa inicialmente
pensou em uma aproximag¢io de Benedito Nunes, em O Drama da Linguagem, que
atravessa a obra de Clarice tragando paralelos com Heidegger, Sartre e Merleau-Ponty.
L ele pretende estabelecer , do ponto de vista da forma narrativa, a correspondéncia entre
escritos curtos, contos, cronicas e romances. Também estrutura o que chama de concepgio
de mundo inerente a obra inteira, buscando ressaltar uma caracteristica e movimento da
escritura de Lispector. Todavia nossa empreitada ndo busca mais comparar ou diferenciar
filosofias, mas deixar respirar a filosofia dos personagens, e seu pensamento reflexivo
préprio. A aprendizagem nio é de Clarice Lispector, como diversos comentadores insistem
em relacionar a biografia da autora como necesséria para o entendimento da obra. Mas é
de Léri, que exige a liberdade de separar-se de sua autora e pensar por si s6.

Léri, professora primdria, busca entendimento sobre seus afetos confusos e
contradité-rios, o que ela mesma denomina emaranhados de fios de ouro, para caracterizar
a preciosidade e a confusio que tangem nossos afetos. O fio de ouro das sensagdes é uma
teoria por principio da contradi¢do. E lidar com a existéncia como péndulo descompassado
entre dois extremos. Heréclito e sua no¢do de devir também partia desse principio da
observagio do embate de opostos para compreensio da mudanca da realidade. E Uma
aprendizagem nos convida a perceber esse pendular em diversos viés.

Como primeiro viés de extremos podemos saltar a rela¢io entre Léri e Ulisses. O
romance nio inicia da origem dos personagens, como seus pais ou local de nascimento,
e pouco trata disso ao longo de sua narrativa. Os personagens sdo processos do agora,
constru¢io imediata de si através do embate com a diferenca, ou seja, o outro. Léri
tem consciéncia de sua percepgio confusa e limitada de Ulisses e simultaneamente tem
consciéncia de que Ulisses também a percebe e isso causa profunda confusio e angustia.
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Porque Léri se percebe enquanto farsa, enquanto construc¢do daquilo que ela mesma nio
escolheu e que ela estranha. Ela percebe sua identidade como farsa.

E nido se sentia comoda.’Se eu fosse eu’ provocara um constrangimento: a
mentira em que havia se acomodado acabava levemente de ser locomotiva
do lugar onde se acomodara. No entanto ji leram biografias de pessoas
que de repente passavam a ser elas mesmas e mudavam inteiramente
de vida, pelo menos de vida interior. Léri achava que se ela fosse ela, os
conhecidos ndo a cumprimentariam na rua porque até sua fisionomia teria
mudado.’Se eu fosse eu’parecia representar o maior perigo de viver, parecia

a entrada nova do desconhecido. (LISPECTOR. 1998. P. 128-129)

Léri percebe sua identidade como algo alheia a si mesma. Isso porque aquilo que ela
pensava que era, como conceito fechado, irrefletido, confortavel, até ali, absoluta construgio
social. Se percebe ndo como nada autentico, mas como resultado de jogo de forgas que
condu-zem o sujeito a determinadas caracteristicas e atitudes. A identidade ¢ simulada e
a violéncia interiorizada nas relagbes geram nduseas e 6dio. Léri entende ao longo de sua
histéria que o eu, ao contririo de um ser que pensa logo existe em condigdo a ‘priori’, s6
existe mediante a relagdo com o outro. Que, a0 mesmo tempo, percebe Ulisses, também se
percebe sendo percebida por ele e assim caminhando pelo desenrolar de sua relagdo. Mirio
de S4 Carneiro certa vez escreveu “Eu ndo sou eu nem sou o outro. Sou qualquer coisa de
intermédio”.? Léri é o que hd entre ela mesma e Ulisses, ou entre ela mesma e o outro, ou
entre ela mesma e o mundo.

O segundo exemplo de extremos em que se dé a realidade sdo os afetos de Léri, que
pendulam descompassadamente entre o que ela mesma chama de gosto de ser e o oposto
disso, aqui chamado de negagio do ser. “Ah, Léri, quando vocé aprender vai ver o tempo
que perdeu. A tragédia de viver existe sim e nds a sentimos. Mas isso ndo impede que

tenhamos uma profunda aproximagio da alegria com essa vida.” (LISPECTOR, Clarice.
1998.P.95)

O gosto de ser é quando a pessoa se vé como objeto a ser olhado e encontra no
outro ecos da sua figura interna, percebendo, constatando reciprocamente suas existéncias.
Segue-se entdo uma fluidez, uma liquidez na percepg¢io da raridade da vida, um afeto de
gratiddo e de sagrado com a natureza e possibilidade, abertura para amar.

De Ulisses ela aprendera a ter coragem de ter fé — muita coragem, fé em
que? Na prépria fé, que a fé pode ser um grande susto, pode significar
cair no abismo, Léri tinha medo de cair no abismo e segurava-se em
uma das mios de Ulisses enquanto a outra mio de Ulisses empurrava-a
para o abismo - em breve ela teria que soltar a mao menos forte do que
a que a empurrava, e cair, a vida néo é de se brincar porque em pleno dia

se morre. (LISPECTOR, Clarice. 1998. P. 32)

O que é possivel identificar é que na teoria dos afetos de Loéri esse embate de
opostos, esse pendular onde o outro é a0 mesmo tempo, abismo e salvagio, construgio
e desconstrugio, igualdade e diferenca. Aquilo que sustenta a existéncia se passa entre a
morte e a perseve-ran¢a. Léri apreende a importancia da coragem para chegar ao gosto de
ser. Coragem é um termo também mais a frente serd aprofundado.

A sensagio de liquidez, diversas vezes experimentada por Léri, como sensagio
de chuva ou desaguar é algo relevante e que vale ser mais profundamente analisado.
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Principalmente em tempos que o termo liquidez é imediatamente associado a Zygmmunt
Bauman. Utilizando o método entdo de Benedito Nunes, tragcando uma comparagio entre
pensamentos para elucidar encontros e diferencgas, Léri e Bauman se distanciam a partir
da seguinte perspectiva.

Na teoria dos afetos de Léri a sensagido de liquidez é em oposi¢do a uma sensagio
de secura. A dgua € vista como possibilidade de existéncia, de vida. Pede-se vida e s6 ha
vida com a dgua viva. A liquidez é gratiddo pela possibilidade de sensag¢io de amor, de
completude na natureza. Jd para Bauman a liquidez moderna é em oposi¢do a uma ideia
de solidez. Para Bauman a liquidez é causada pela volaticidade do capitalismo, que gera
relagdo de consumo vazias de afetos e sentidos.

E assim é numa cultura consumista como a nossa, que favorece o
produto pronto para uso imediato, o prazer passageiro, a satisfacdo
instantinea, resultados que ndo exijam esfor¢os prolongados, receitas
testadas, garantias de seguro total e devolugio do dinheiro. A promessa
de aprender a arte de amar ¢ a oferta (falsa, enganosa, mas que se deseja
ardentemente que seja verdadeira) de construir a ‘experiéncia amorosa’

semelhanga de outras mercadorias, que fascinam e seduzem exibindo
todas essas caracteristicas e prometem desejo sem ansiedade, esfor¢o sem
suor e resultados sem esforgo.

Sem humildade e coragem ndo hd amor. Essas duas qualidades sio
exigidas, em escalas enormes e continuas, quando se ingressa numa terra
inexplorada e ndo mape-ada. E ¢ a esse territério que o amor conduz ao
se instalar entre dois ou mais seres humanos. (BAUMAN, Zygmunt.

Amor liquido. Zahar. 2004. P. 22)

Para Bauman a liquidez serve apenas para satisfazer prazeres imediatos, nio ¢é
constru-¢io de subjetividade. Nao hd busca pelo que existe entre o conflito, o pendular de
opostos, ser na relagdo. Ao contrério, busca-se relagées comodas, que nio exijam esfor¢os
ou alteragdo de si, para separagio completa, seguro total de devolugio, e imobilidade. As
relagdes de liquidez sio commodities. O amor liquido de Baumman sio as relagdes de
consumo, que nos deixa aprisi-onados, que despontencializam a existéncia pois ji sdo, por
principio, vistas como matéria prima de consumo rapido, estrutural para o seguimento
estivel da economia pessoal.

Ja o amorliquido de Léri, ao contréirio de consumo, é encontro e duragio. O encontro
é o ponto inicial, onde acidentalmente dois diferentes se encontraram. Ao se encontrar se
tocam de alguma forma, que demanda necessidade de mais encontros, sucedendo assim a
necessidade de duragdo. O amor liquido é aquele que se dd no acaso e depois na necessidade
da duragio do encontro para possibilidade de existéncia, ji que o eu é construgdo em
rela¢do ao outro. No amor o descompasso do péndulo tente mais vezes para o gosto de ser
que para a negacio do ser. Hi um espagamento da angustia.

Voltamos entio a questdo da coragem. No gosto de ser ¢ preciso encontro e duragio.
E o encontro também é conflito. E uma mao que segura e outra que empurra. Pois no
encontro onde hd também a constata¢do da diferenca. E essa constatagio é abismo, secura
angustiada quando separados dois polos onde residem as existéncias que interagem. Amar
¢ ndo morrer, mas ¢ também angustia na percepgio de necessidade do outro. Para amar ¢é
preciso ter coragem de permanecer, apesar de.

54



CariNa DuarTE BrLacurT

E das diversas abordagens possiveis de percep¢do dessa interagdo entre opostos,
o momento onde ¢ iniciada essa pesquisa nos conduz a necessidade de uma formulagio
do amor enquanto politica. O amor politico é aquele que estende para o coletivo aquela
constatacio da necessidade da relagio com a diferenga, com o outro. E quando percebemos,
no coletivo, ecos da nossa prépria existéncia. E acdo contra qualquer pensamento de
exclusdo da diferenca. E engajamento necessdrio para a construcio de um mundo onde a
existéncia dos dois polos, do eu e do outro, seja garantida. A intensidade produzida nesse
engajamento é potencializador do gosto de ser. Militar pelo amor politico é antes de tudo
ser resisténcia ao discurso da indiferenca e da elimina¢io das minorias. Amar é combater.
Amor ¢ afirmagio do ser, é afirmar-se no outro. O amor nio torna igual. Tudo aquilo que
pretende igualar é dissimula¢do de uma igualdade que nio existe, na verdade. E ser bom
sem distingdo de pessoa, ndo ¢ decorréncia de um desprezo, mas de um sélido amor a
humanidade. Tal pensamento pode ser abordado assim em uma leitura do conto O Amor,
contido em Lagos de Familia, coletanea de contos de Clarice.

Prosseguindo no método comparativo para elucidar as caracteristicas da filosofia de
Léri, o principio de um aprofundamento, podemos tragar um paralelo com o amor politico
abordado por Badiou. Em sua obra Elogio ao amor, o filésofo destrincha o amor em suas
diversas facetas.

Em todos os casos, trata-se de destacar ndo a similitude entre o amor e
o engajamento revoluciondrio, mas uma espécie de ressonéncia secreta
que se dd, no nivel mais intimo dos sujeitos, entre a intensidade que
a vida adquire quando se engaja totalmente sob o signo da Ideia e a
intensidade qualitativamente distinta que o amor confere a ela. E algo
como dois instrumentos musicais distintos pelo timbre e pela forga, mas
que convocados por um grande musico num mesmo trecho, convergem
de forma misteriosa. Permita-me aqui uma discreta confidéncia. Eu
certamente coloquei nessas obras um balango essencial da minha vida
durante os 'anos vermelhos’, entre Maio de 68 e os anos 1980. Nesses
anos, construi a convicgdo politica a que me mantive implacavelmente
fiel, e da qual ‘comunismo’ é apenas um dos nomes possiveis. Mas nesses
anos também estruturei minha vida futura em torno de processos
amorosos de certo modo definitivos. O que veio depois foi, nessa mesma
ordem, esclarecido por essa origem e pela duragio desta. Em especial,
como ja disse, a convic¢do tanto amorosa quanto politica de que nunca se
deve renunciar. Foi esse momento em que, entre politica e amor, minha
vida encontrou o acorde musical que assegurou sua harmonia.

(BADIOU, Alain. Elogio ao amor. Martins Fontes. 2013. P. 48)

Com Badiou podemos perceber, assim como o pensamento de Léri, que o amor
politico se dd através da intensidade do encontro e a perseveranga, fidelidade na duragio.
Que o amor politico resiste aos ventos mais fortes porque é constitutivo da existéncia.
Assim como o amor a dois sdo dois polos, o eu e o outro, no amor politico os polos sio
o eu e os outros. E a constru¢do da existéncia do individuo passa a se dar em relagio ao
coletivo, ao grupo social. O eu do individuo passa a ser constru¢do da sua interagdo com
a diferenca, que sio os outros. Nunca se deve renunciar a esse outro, pois o eu se d nesse
entre dois polos.

Em tempos de urgéncias, é necessaria a afirmagio do amor quanto agao politica.
No pendular da politica nacional brasileira, nos aproximamos cada vez mais de uma
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opinido publica simpdtica a discursos de 6dio e exterminio de minorias. Se agora parece
angustiante a proxi-midade com a indiferenga e o 6dio, é preciso lembrar que o péndulo é
movimento continuo, sempre retorna ao outro polo. Por isso se faz necessario insurgir-se,
rebelar-se e perseverar na ideia de amor como pritica. Desejar um mundo de preservagio
da relagdo com as diferengas, de construgio coletiva,. Combater aqueles que diminuem a
potencialidade da vida, existir e resistir. Existir enquanto desconstrucio de si em rela¢io ao
outro e resistir a todo discurso e agdo que pretenda eliminar esse movimento.
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Literatura e vitalidade em Gilles Deleuze!

Christian F. R. G. Vinci?

Introdugao

Gilles Deleuze deu cabo de sua prépria vida em 4 de novembro de 1995, atirando-
se da janela de seu apartamento. Ha tempos seus pulmées funcionavam debilmente,
operando com apenas um terco de sua capacidade normal e causando-lhe graves crises
de sufocamento. Obrigado a respirar com a ajuda de aparelhos, suas aparigoes publicas
rarearam com o passar dos anos por conta de sua frgil saide. Sequer ao funeral de seu
parceiro intelectual, Félix Guattari, morto em 1992, Deleuze conseguiu comparecer para
lhe render homenagem. Encaminhou um texto para ser lido durante o evento e alguns de
seus tubos de oxigénio acabaram integrando a escultura que Jean-Jacques Lebel construiu
em tributo ao falecido. Deleuze passava os dias em sua casa, um apartamento localizado
numa regiao nobre de Paris, e trabalhava quando sua saide assim o permitia. Conforme
relatou 2 Didier Eribon (Deleuze,2015) em 1993, preparava um livro sobre Marx intitulado
Grandezas de Marx. Seria o seu ultimo trabalho, passaria depois a se dedicar 2 uma antiga
paixdo: a pintura. Planos bruscamente interrompidos.

Conta-se que, antes de seu derradeiro ato, Deleuze juntou suas tltimas for¢as e langou
ao fogo o seu manuscrito sobre Marx bem como os escritos que restavam abandonados
sobre sua mesa de trabalho. Nenhum espdlio, nenhum inédito para a posteridade. Alguns
comentaram que quando Fanny, esposa de Deleuze, chegou em sua casa, a lareira ainda
ardia.

Pelos dias seguintes, como era de se esperar, comogio. O Libération, em 6 de
novembro, despedia-se de um dos maiores nomes da filosofia francesa, relembrando a
“corrente de ar” que soprou no pensamento daquele século e encerrava com a seguinte
afirmagdo: “ndo se avalia ainda a que ponto ele varreu tudo, deslocou tudo, a linguagem
filoséfica, a maneira de fazer filosofia, a defini¢do mesma de filosofia” (apud Dosse, 2010,
p. 407). Outras tantas manifestagdes surgiram ao longo daquela semana, celebridades e
andnimos vieram a ptblico prestar condoléncias e pintar com palavras carinhosas um retrato
do falecido. Nio tardou, porém, para que o suicidio do filésofo francés se transmutasse em
objeto de contendas filoséficas.

Poucos meses depois do ocorrido, em margo de 1996, Michel Serres concedeu uma
entrevista para a revista Mute, defendendo que a morte de Deleuze ndo passou de um
tragico acidente. Acometido por mais uma de suas crises respiratdrias, o autor de Diferenga
¢ Repetigio teria se aproximado da janela para respirar um pouco de ar apenas, porém, por

1 Pesquisa financiada pela Fundagao de Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP).
2 Doutorando em Educagio pela Universidade de Sao Paulo (USP)
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conta do folego cada vez mais escasso, acabou desmaiando e caiu inconsciente. O suicidio,
prossegue Serres, ndo coadunaria com os principios bdsicos da filosofia deleuziana, com o
seu amor incondicional a vida. Armou-se, entio, uma verdadeira polémica. Alguns outros
viriam engrossar a tese do nao-suicidio, argumentando que esse derradeiro ato deveria ser
interpretado como uma afirmagcao vitalista ao invés de categorizado sob a égide negativa do
epiteto suicidio. Outros tantos, por sua vez, enxergaram nesse ato suicida a comprovagio
dos contrassensos deleuzianos. Bernard-Henri Levy, por exemplo, retomou a critica
dirigida por ele ao filésofo francés em seu livro Barbdrie com Rosto Humano, argumentando
que o suicidio de Deleuze daria mostras do absurdo de sua filosofia, uma filosofia adepta
de um modo de existéncia putrefato. Mesmo apés seu falecimento, Deleuze nio conseguia
escapar das discussoes indcuas.

Com o passar dos anos, tal polémica arrefeceu, mas nio por muito tempo. Em
2016, porém, reacendeu-se a discussio sobre o derradeiro gesto deleuziano, por conta
da publica¢io de Dark Deleuze, de Andrew Culp (2016). Culp busca recuperar o lado
obscuro ou o negativo da filosofia de Deleuze e, também, engaja-se na dentncia de certas
apropriagdes vitalistas de sua obra. A vida que pulsaria em Deleuze, defendeu, nio seria
uma vida alegre e potente, mas uma vida débil e a beira do esgotamento. O brusco gesto do
filésofo francés confirmaria a negatividade desse vitalismo deleuziano, prossegue Culp, mas
também poderiamos encontrar seu rastro pelos exemplos literdrios fornecidos por Deleuze
ao longo de sua obra: Bartleby, o escrivio, de Herman Melville; as personagens de Samuel
Beckett; Roger Riverhood, de Charles Dickens, e outros tantos moribundos. E curioso
o modo como a literatura acabou sendo evocada para prestar contas e, assim, justificar o
derradeiro ato do pensador. Tal justificativa, porém, longe de confirmar uma ou outra das
posicdes surgidas no debate ocorrido na década de 1990 — defendendo a coeréncia do gesto
ou apontando para uma certa impostura —, acabou abrindo uma terceira via na discussio: a
recuperac¢io de uma negatividade constitutiva do pensamento deleuzeano.

Essa evocacdo da literatura como mediadora da polémica, ndo obstante fornecer-
lhe uma nova saida, acabou por nos apresentar um Deleuze quase reativo, politicamente
limitado. Uma faceta importante do filésofo francés, na visao dos autores supramencionadas,
ofuscada pelo otimismo e pelo acento vitalista que lhe foi conferido por seus leitores e
comentadores. Culp engaja-se na busca pela destrui¢io dessa alegria desmedida, desse
vitalismo imponderavel que emanaria do corpus deleuziano e/ou deleuzo-guattariano. Para
o autor, apenas apds o ultrapassamento dessas barreiras, poderiamos compreender os reais
intentos politicos do autor de Diferenca e Repeti¢io. A literatura, assim, surge como campo
analitico privilegiado,uma vez que permite acessar o elemento negativo ou a tarefa destrutiva
da filosofia de Deleuze e, além disso, auxiliar-nos-ia a interpretar o seu derradeiro gesto.

Acreditamos, porém, que Culp nio se atentou devidamente para o fundo politico-
vitalista da literatura trabalhada por Deleuze em suas obras, tomando-as como mera
ilustra¢do de uma faceta obscura do filésofo francés. Deslocando a discussido, propomos
pensar a literatura ndo como um mero exemplo de certo lastro negativo do pensamento
deleuziano, mas como o espago no qual podemos vislumbrar uma outra politica atuando.
Nesta, vigoraria um vitalismo que, longe de assemelhar-se a certa nogio de vida partilhada
pelo senso comum, apontaria antes para uma tarefa mais urgente ligada a necessidade de
reconfigurar o campo sensivel. Essa reconfiguragio seria necesséria para destruir as cadeias
significantes responsdveis por condicionar o nosso espago de experiéncia, estabelecendo
regras de boas condutas e diretrizes para o bom viver. Uma outra comunidade, um outro
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viver juntos, exigiria um esfor¢o em dire¢io a construgio de uma outra sensibilidade e, por
conseguinte, de outros modos de pensar.

Uma desmedida alegria: um Deleuze obscuro

Uma antiga anedota, muito popular na extinta URSS, come¢ava com a seguinte
indagacao: Qual a diferenca entre um socialista e um capitalista? E, como resposta, sugeria: um
socialista € alguém que leu O Capital de Karl Marx, enquanto um capitalista é alguém que leu
¢ entendeu O Capital de Karl Marx. Andrew Culp (2016), autoproclamado ativista digital
e professor do Californina Institute of the Arts, retoma tal anedota para referir-se aos (des)
caminhos trilhados pelas obras de Deleuze e Deleuze-Guattari ao redor do globo. Algados,
navisao do autor de Dark Deleuze, a0 patamar de gurus ou propagadores de respostas ousadas
aos desmandos do capitalismo moderno, os pensadores franceses também acabaram sendo
incorporados por muitos dos discursos capitalistas vigentes. O fundador do famoso site de
variedades BuzzFeed, Jonah Peretti, por exemplo, utilizou em sua tese a obra dos autores de
Mil Platés e Jared Cohen, diretor de ideias da Google, retomou os argumentos de Deleuze
e de Deleuze-Guattari em um relatério publico de sua empresa. Esses curiosos fatos, bem
como muitos outros resgatados por Culp, indicam que o referencial teérico de Deleuze
e Deleuze-Guattari ndo seria trabalhados apenas por aqueles interessados em produzir
linhas de fuga em relagio ao capitalismo vigente, tal qual Toni Negri e Michael Hardt, mas
também pelos principais agentes desse sistema global. Argumenta o autor:

Deleuze originou muitos pequenos monstros - zumbis nomades,
metafisicos vertiginosos, geonaturalistas nervosos, transcendentalistas
encantados, afetivistas apaixonados. Meu objetivo é dar-lhe um outro
filho monstruoso, um que compartilha de seu sobrenome: Dark Deleuze.

(Culp, 2016, p. 1, tradugdo nossa)

Para Culp (2016), muitos dos conceitos forjados em Capitalismo & Esquizofrenia
acabaram por se transmutar em espécie de mantras budistas do novo empresariado
californiano. Transversalidade, conexdes rizomdticas, agenciamentos coletivos, afectos e outros
tantos termos deleuzianos e deleuzo-guattarianos, surgem amidde nos pronunciamentos
e documentos oficiais do grande empresariado norte-americano, justificando politicas
agressivas no ambito das relagdes trabalhistas e nas politicas de prote¢io intelectual. No
prognéstico tragado pelo autor, muito dessa assimilagdo seria decorréncia do cidnone da

alegria3 propagado pelo préprio Deleuze.

Aqueles que conhecem Deleuze notam constantemente seu firme
compromisso com a afirmagio da vida e seu desgosto pelo ressentimento
e pela negatividade. Ao beatificar esse sentimento, Deleuze acabou
produzindo todo um cénone de alegria. Nesse cinone, o cosmos seria um
complexo conjunto de agenciamentos produzidos por meio de processos
continuos de diferenciagio. O efeito dessa imagem de pensamento
resultou que muitos passaram a admirar um Deleuze feliz, capaz de
se extasiar ao criar conceitos que expressariam o mundo tal como ele
realmente é. (Culp, 2016, p. 2, tradugio nossa)

Para muitos, prossegue Culp, bastaria perseguir essa prazerosa tarefa — criar conceitos
— e repetir o mantra da alegria para conseguir acessar as poténcias vitais geradoras do mundo,

3 Canon of joy, no original (Culp, 2016).
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ignorando os maleficios inerentes a essa empreitada. Criagdo, conexio, devir e outros tantos
conceitos, por conseguinte, acabariam sendo trabalhados de maneira imprecisa e acritica,
gerando uma espécie de metafisica da positividade (Culp, 2016). Muito desse erro seria
derivado do fato de que, nio obstante o cardter vitalista da filosofia deleuziana e deleuzo-
guattariana — com uma acentuada insisténcia na abnegagio do negativo —, suas obras
guardariam também certos movimentos — ou tarefas — destrutivas que muitos comentadores
deixaram de lado. Para Culp, esse seria um erro facilmente sanavel, bastar-nos-ia lembrar
dos estafantes exemplos ofertados por Deleuze ao longo de sua obra — Riverhood a beira
da morte em Imanéncia: uma vida ou mesmo as personagens de Melville, Bartleby e Billy
Budd, citadas amitde — ou apenas rememorarmos o trigico encerramento de sua vida.
Essas recordacoes, prossegue o autor de Dark Deleuze, nos permitiria perceber que os
conceitos deleuzianos apontariam para uma existéncia digna de uma “fic¢do apocaliptica”

(Culp, 2016, p. 2).

Nio podemos negar que, de fato, nem tudo seria positividade no interior do universo
deleuziano e/ou deleuzo-guattariano. Em O Anti-Edipo, por exemplo, Deleuze e Guattari
(2010) ndo negam que a esquizondlize possuiria uma tarefa negativa, atrelada a destruigdo
do cariter representacional do inconsciente, mas que esta operaria em consonincia com as
suas tarefas positivas. O préprio pensamento, ademais, s6 surge por meio de uma violéncia
propiciada por um encontro, por meio da destruigio dos lagos sensério-motores forjados
pelo senso comum e pelo bom senso (Deleuze, 2010). O mesmo se aplica para as discussdes
sobre criagdo conceitual empreendida em O que ¢ a Filosofia? (Deleuze; Guattari, 1992) e
para as discussdes sobre simulacro em Ldgica do Sentido (Deleuze, 1976). A criagio em
Deleuze, defende acertadamente Culp (2016), implica a destrui¢do dos mundos erigidos
pela representagio e pelo aniquilamento de qualquer lago mundano capaz de nos conferir
qualquer resquicio de humanidade.

Culp, porém, parece desconsiderar certo aspecto formal do pensamento deleuziano
e deleuzo-guattariano. O negativo, nas obras dos autores de Capitalismo & Esquizofrenia,
assumiria uma fung¢do muito préxima daquela vislumbrada por Deleuze (1968) nos escélios
espinosanos, qual seja: atuam em favor de uma afirmagio superior, pragmatica e imanente.
Em Espinosa, argumenta o autor de Espinosa e o problema da expressio, os escélios guardam
um segredo, nao obstante sua fun¢do polemista no interior da economia argumentativa da
Etica, e exigem uma leitura atenta por parte do leitor:

Segundo Espinosa, a negagio s6 serve para negar o negativo, para negar
aquilo que nega e aquilo que obscurece. A polémica, a nega¢io, a dentncia
estdo 14 apenas para negar aquilo que nega, aquilo que engana e aquilo
que esconde: aquilo que se aproveita do erro, aquilo que vive da tristeza,
aquilo que pensa no negativo. E por isso que os escélios mais polémicos
retinem, em um estilo e tom particulares, os dois gostos supremos da
afirmacio especulativa (da substincia) e da alegria pratica (dos modos):
a linguagem dupla, para uma dupla leitura da Etica. Ao mesmo tempo, a
polémica é o mais importante nos maiores esc6lios, mas sua poténcia se
desenvolve porque estd a servi¢o da afirmagio especulativa e da alegria
prética, e faz com que elas se encontrem no elemento da univocidade.

(Deleuze, 1968, p. 322)

Formalmente, os negativos combatem toda e qualquer ilusdo capaz de manter os
homens presos a algum estado servil. Tal combate, porém, ocorre por meio da afirmagio
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silenciosa de tarefas positivas, de uma pragmatica. Ndo basta substituir uma transcendéncia
por outra, em Espinosa o importante é conduzir os homens para os conhecimentos
adequados passiveis de leva-los a compreensdo do modo como participam da substincia
divina imanente e atingir, assim, a beatitude. A busca pela alegria transmuta-se, assim, em
uma tarefa politica urgente. Em seus escritos, tanto Deleuze quanto Deleuze-Guattari,
parecem resgatar esse modo de pensar filosoficamente o negativo, correlacionando-o
a certa pragmdtica. Ao desconsiderar esse aspecto formal, Culp (2016), ao condenar
peremptoriamente o vitalismo deleuziano, acaba concedendo demasiada importincia
a0 negativo, como se este vigorasse por si sO, € ignora a maneira como a maquinaria
argumentativa deleuziana e deleuzo-guattariana o utiliza estrategicamente.

Uma outra politica: a centelha de vida de Riverhood e o debate sobre a comunidade

Em seu derradeiro texto, Imanéncia: uma wvida..., Deleuze procura defender e
esmiugar as poténcias do conceito de imanéncia, tal qual expresso pela no¢do de uma
vida. Para tanto, o filésofo francés evoca Charles Dickens, argumentando que “ninguém
melhor que Dickens contou o que ¢ uma vida, ao considerar o artigo indefinido como
indicio do transcendental” (Deleuze, 2016, p. 409). O transcendental, em Deleuze, nio se
confunde com a experiéncia ordindria, remetida a um objeto e/ou pertencente a um sujeito
de consciéncia, tampouco com a mera sensagio, compreendida como “uma cortagem na
corrente de consciéncia absoluta” (Deleuze, 2016, p. 407). O campo transcendental, ou
empirismo transcendental conforme acep¢io deleuziana, remete a0 movimento préprio do
devir, sendo sua maior expressao justamente o plano de imanéncia definido pelo conceito
de uma vida. Como tal conceito emerge em Dickens, parceiro de Deleuze nessa discussio?

Essa uma vida surge, conforme argumentamos, em uma cena na qual Roger
Riderhood, apés cair no rio, acaba adentrando em uma feroz batalha com a morte,
comovendo assim todos os seus desafetos. Deleuze argumenta que, em meio a essa batalha,
“a vida de tal individualidade se apaga em proveito da vida singular imanente a um homem
que no tem mais nome, embora nio se confunda com nenhum outro” (Deleuze, 2016, p.
410). Essa vida singular imanente seria o motivo do desvelo dos outros para com Riderhood,
embora o cuidado manifesto por todos nio seja dirigido diretamente ao canalha em si. Em
Dickens, a cena é narrada conforme segue:

O médico examina a carcaga, desagradavelmente himida e fria, e na sua
opinido, sem grande esperanga, pensa que, mesmo assim, vale a pena
tentar reanimd-lo. Sdo postos em agio todos os meios, toda a gente da
uma ajuda de alma e coragdo. Ninguém tem a minima consideragio
pelo homem; todos veem nele uma pessoa a evitar, desconfiar e odiar,
mas a centelha de vida que existe dentro dele estd agora curiosamente
separada de sua pessoa e é por ela que sentem um profundo interesse,
provavelmente porque é a vida, porque eles também estdo vivos e deverdo

morrer. (Dickens, 2015, p. 405)

Essa separagio entre a centelha de vida e o vivente, passivel de emergir apenas
quando Riderhood encontra-se no limar de sua existéncia, cedem lugar aquilo que Deleuze
argumentou ser: “umavidaimpessoal e, contudo, singular,que resgata um puro acontecimento
liberado dos acidentes da vida interior e exterior, ou seja, da subjetividade e da objetividade
daquilo que ocorre” (Deleuze, 2016, p. 410). Uma vida que transborda, ultrapassando o
vivente e o vivido. Vida singular, imanente a todos presos ali naquele recinto.
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E curioso como o transbordamento dessa uma vida reconfigura o espago do comum.
Os marinheiros da regido, outrora desejosos de ver o cadaver de Riderhood, se compadecem
e passam ndo s6 a ajudd-lo,como se alegram com os pequenos sinais de recuperagiao emitidos
por ela. A dona da pensio para a qual Riderhood é levado, mesmo tendo prometido jamais
lhe conceder abrigo, declina de sua promessa e recepciona a centelha de vida carregada
pelo moribundo. A filha, Pleasant Riderhood, sempre maltratada pelo pai, passa a nutrir
esperancas em relagdo ao seu progenitor e, por um segundo, esboga um pequeno gesto de
carinho e agarra-se as mais doces ilusoes.

Ver o pai objeto da geral simpatia e interesse, ao ponto de toda a gente
estar disposta a tolerar sua presenca e suplicar mesmo com insisténcia
que regressasse, ¢ de tal maneira novo para ela que experimenta uma
sensa¢do nunca sentida no passado. Se isso pudesse durar muito
tempo, seria uma respeitivel mudanca. Uma vaga ideia flutua-lhe no
espirito, imaginando que tudo o que reprovava no pai se poderia ter
afogado, como um velho demonio, e que ele voltaria a0 mundo feliz
por continuar a exercer o seu oficio, mas com um comportamento
diferente. Neste estado de espirito, beija os libios insensiveis e pensa
que a mio inerte, que friccionava, hi-de reviver terna, se chegar a

reviver. (Dickens, 2015, p. 407)

Essa centelha de vida que pulsa em Riderhood instaura, essa uma vida, expressa
a imanéncia, o préprio campo do qual todos participam de maneira indiferenciada. Nao
hé sujeitos, o nome Riderhood nada significa, e tampouco objetos, apenas um fugaz e
inapreensivel instante no qual todos passam a partilhar uma certa poténcia, capaz de
reconfigurar os modos como se organizam em sociedade.

Ora, essa remissdo literdria, longe de corroborar o prognéstico de Culp (2016),
que argumenta que essa vida deleuziana seria o cendrio de uma vida apocaliptica, parece
querer apontar para uma outra ideia de politica. Em um primeiro momento, pode parecer
estranha ler o texto Imanéncia: uma vida... por um viés politico, sobretudo se levarmos
em consideragio que tal texto inicialmente havia sido escrito para aprofundar o conceito
de virtual. Porém, ndo podemos nos esquecer que, desde a década de 1970, o conceito de
imanéncia foi intensamente discutido na Franca, por autores preocupados em discorrer
sobre a no¢do de comunidade. Roland Barthes, o inaugurador dessa discussio, dedicou
em finais da década de 1970 um semindrio sobre a temdtica do viver juntos. Tomada como
uma questdo fulcral para a filosofia, Barthes buscou pensar como poderiamos construir
espagos comuns capazes de confrontar o poder. Por partilharmos um mesmo espago-tempo,
argumenta Barthes (2005), acreditamos ser necessdrio adotar um mesmo ritmo, quando
deveriamos buscar fortalecer uma certa idiorritimia ou, em outros termos, construir um
espago democrético capaz de suportar diferentes ritmos.

Dialogando com a leitura de Barthes, anos depois, Jean-Luc Nancy publica seu livro
A comunidade inoperada. Para Nancy (2016), Barthes teria pecado unicamente ao pensar
sua comunidade como composta por diferentes individualidades cujo Gnico ponto comum
seria o compartilhamento de um mesmo espago-tempo. Seria preciso recuperar uma outra
experiéncia de comunidade, prossegue Nancy, uma comunidade atemporal e carregada
de potencialidades ao invés de individuos. Uma comunidade, portanto, sem comunidade;
incapaz de comportar individuos, apenas porvires. Argumenta Nancy:
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A comunidade sem comunidade é um por vir no sentido de que ela
vem sempre, sem cessar, a0 seio de toda coletividade (é porque ela ndo
cessa de vir que ela resiste sem fim, tanto a prépria coletividade como
ao individuo). Ela é tio somente: vir ao limite da compari¢io, a esse
limite para onde somos de fato convocados, chamados e enviados — e de
onde somos convocados, chamados e enviados. O apelo que nos convoca,
assim como aquele para o qual nos remetemos, no limite, uns aos outros
(...) pode ser nomeado, na falta de uma denominagio melhor, a escritura

ou a literatura. (Nancy, 2016, p. 117)

Dialogando com Georges Bataille, Nancy argumenta que a literatura, com seu
comunismo literdrio, apontaria para um comum, um espaco no qual todos e qualquer um
poderiam participar. Haveria uma imanéncia, mas essa estaria atrelada ao objeto literdrio.
A comunidade seria, pois, um espago inoperante, sem Ze/os, inico capaz de articular uma
comunidade sem sujeitos e a literatura, por conseguinte, seria a Unica esfera imanente
aquele espago.

Criticando Nancy, Maurice Blanchot publica, em 1983, o livrto A comunidade
inconfessdvel. A comunidade, argumenta Blanchot (2013), seria algo inapreensivel, um
extravasamento, e incompativel com qualquer imanéncia. Lugar da exterioridade por
exceléncia, a comunidade nio poderia jamais ser imanente aos sujeitos ou a algum objeto,
ndo poderia convocar ninguém para um por vir ou algo que o valha. A comunidade definir-
se-ia, assim, pela impossibilidade de comunidade. Blanchot, desse modo, vaticina:

A comunidade inconfessdvel: serd que isso quer dizer que ela nio se
confessa, ou entdo que ela é tal que ndo hd confissdes que a revelam, ji
que, cada vez que se falou de sua maneira de ser, pressente-se que nio se
apreendeu dela sendo aquilo que a faz existir por sua auséncia? Entio,
melhor teria valido se calar? Melhor valeria, sem p6r em valor seus tragos
paradoxais, vive-la naquilo que a torna contemporinea de um passado

que jamais pdde ter sido vivido? (Blanchot, 2013, p. 76)

Se a literatura, a escrita, pode apreendé-la, isso ocorre somente retroativamente.
A comunidade estd sempre aonde nio a imaginamos; quando a vislumbramos, ja passou.
Desse modo, ndo conviria utilizar a literatura como instrumento capaz de captura-la, tal
qual o faz Nancy. A experiéncia do comum escapar-nos-ia sempre, dada a impossibilidade
de a vivenciarmos imanentemente. Nancy, rebatendo as criticas que lhe foram enderecadas
por Blanchot, retomaria essa questdo em dois livros tardios, publicados respectivamente
em 2001, 4 comunidade afrontada (Nancy, 2001), e em 2004, 4 comunidade renegada (Nancy,
2004). Nesse, ataca ndo apenas Blanchot, mas também Deleuze. Ambos, na visdo do autor,
ndo teriam compreendido plenamente o conceito de imanéncia proposto em seu livro
anterior. Ndo obstante pontual, os desdobramentos dessa discussdo ainda hoje se fazem
presentes, encontramo-la tanto na ideia de comum, defendida por Toni Negri e Michael
Hardt e Pierre Dardot e Christian Laval, quando nas discussées empreendidas por Giorgio
Agamben sobre qualqueridade.

Deleuze, pensador que considerava discussdes indcuas, ndo tomou parte nesse
debate, porém, ao lermos o seu derradeiro texto, elementos fazem-nos acreditar haver um
didlogo oculto vigorando nas entrelinhas. Sua nogio de imanéncia, um dos pontos fulcrais
no debate travado entre Nancy e Blanchot, parece apontar para uma outra via — de acento
mais espinosista, diga-se de passagem. A imanéncia nfo seria algo inapreensivel, tal qual
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sugere Blanchot, mas tampouco seria objeto préprio do campo literdrio, conforme defende
Nancy. A imanéncia ¢ um campo no qual antes do ser, vigoraria a politica. Nesse campo,
espago do devir por exceléncia, ndo estd em jogo os projetos politicos de individuos ou
grupos, mas a poténcia daquela centelha de vida, singular e imanente, capaz de modificar
os nossos modos de pensar e sentir, reconfigurando assim o espago do comum. Acessé-la
ndo ¢ uma tarefa ficil, dado que ela se mostra nos momentos mais dificeis, nos limiares
de nossa existéncia. E, por essa razio, a literatura se faz importante, pois, por meio dela,
conseguimos um vislumbre dessa uma vida.

Consideragoes Finais

Deleuze recupera em Dickens uma certa preocupag¢io com o comum, ou, conforme
argumentou, um desvelo singular para com uma centelha de vida qualquer. Esse desvelo
reordena o espago sensivel, levando os homens a pensarem o impensavel e a agirem de
maneira nio formatada. Novos espagos de experiéncia se abrem e uma nova politica toma
corpo. Nesse novo espaco, nesse campo de imanéncia, ndo importam os sujeitos e tampouco
os objetos, todos adentram em uma espécie de devir-todo-mundo. E devir-todo-mundo,
como argumentam os autores de Mi/ Platis, talvez seja a tarefa mais dificil e importante
de nossos tempos.

E nido ¢ nada ficil, ndo se fazer notar. Ser desconhecido, mesmo para
sua zeladora e seus vizinhos. Se é tio dificil ser “como” todo mundo, é
porque hd uma questio de devir. Ndo ¢ todo mundo que se torna como
todo mundo, que faz de todo mundo um devir. E preciso para isso muita
ascese, sobriedade, involugio criadora: uma elegincia inglesa, um tecido
inglés, confundir-se com as paredes, eliminar o percebido-demais, o
excessivo-para-perceber. (...) Pois todo mundo € o conjunto molar, mas
devir todo mundo ¢ outro caso, que pdée em jogo 0 COSMO com seus
componentes moleculares. Devir todo mundo ¢ fazer mundo, fazer um

mundo. (Deleuze; Guattari, 2008, p. 73)

Esse mundo outro depende de uma centelha vital, uma alegria desmedida para com
toda e qualquer vida. Uma alegria capaz de transbordar qualquer vivente e qualquer vivido.
E qual o papel da literatura? A literatura, como nio-filosofia, é evocada por Deleuze para
aprofundar sua concepgio politica-filoséfica dos conceitos por ele forjados, fornecendo-
lhe perceptos e afectos capazes de permitir ao leitor vislumbrar os modos de existéncia
expressos por sua filosofia. O filésofo francés, certa vez, argumentou:

Escrever ¢ um caso de devir, sempre inacabado, sempre em via de fazer-
se, e que extravasa qualquer matéria vivivel ou vivida. E um processo, ou
seja, uma passagem de Vida que atravessa o vivivel e o vivido. A escrita é
inseparavel do devir; ao escrever, estamos num devir-mulher, num devir-
animal ou vegetal, num devir-molécula, até num devir-imperceptivel.
(...) Devir nio é atingir uma forma (identificagdo, imitagio, mimeses,
mas encontrar a zona de vizinhanga, de indiscernibilidade ou de
indiferenciagio tal que ji ndo seja possivel distinguir-se de uma mulher,
de um animal ou de uma molécula: ndo imprecisos nem gerais, mas
imprevistos, ndo-preexistentes, tanto menos determinados numa forma
quanto se singularizam numa populagio. (Deleuze, 2006, p. 11)
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Escrever, por conseguinte, ¢ uma forma de vislumbrar aquela uma vida, capaz de
transbordar o vivente e o vivido, sem precisarmos a experienciar em nossos corpos, em
nossas peles. Espaco de experimentagio por exceléncia, no qual se opera um devir, a escrita
nio representa nada e, por esse motivo, ndo pode ilustrar nada. A literatura, por conseguinte,
¢ recuperada por Deleuze e Deleuze-Guattari como experimentagdes literais, modos de
se vivenciar um devir, e ndo como exemplos. Nesse sentido, as interpretagdes que tendem
a condenar o vitalismo deleuziano por conta dos personagens literdrios resgatados ao
longo de sua obra, pecam ao nio perceberam o uso estratégico da literatura no interior do
pensamento de Deleuze e Deleuze-Guattari. Nao ha filosofia, dizem os autores de O gue
¢ a Filosofia? (Deleuze; Guattari, 1992), que nio se relacione com o seu fora, com o espago
do nio-filoséfico. Apenas este pode permitir vislumbrarmos o impensével do pensamento
ou essa uma vida que escapa de qualquer vivente e qualquer vivido. Se Deleuze também
vislumbrou essa uma vida ao jogar-se da janela de seu apartamento, nunca o saberemos;
mas, afinal, isso realmente importa?
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O que resta do segredo

Elisa de Magalhaes!

O aqui dito ndo ¢é segredo e nem é somente sobre o segredo. Aqui, falamos de
paixdo e testemunho. Vamos friccionar o tempo todo a fronteira entre verdade e fic¢io, ou
entre verdade e mentira, ou, ainda, entre verdade e invencio. Mais: considera-se, aqui, o
segredo como uma impossibilidade ou como uma improbabilidade. Todavia, ele hd, mes-
mo que entre o haver e o ndo-haver. Pensando nesse indecidivel, hd lugar do segredo? Ha
realmente algo secreto no segredo?

Fago aqui um parénteses para falar da Teoria do Revirdo, do psicanalista brasileiro
MD Magno. Magno divide a psique humana entre o haver e o ndo haver. Ele a imagina
como uma fita de Moebius, dobrada; a imagem fica parecida com a de uma asa de bor-
boleta. O Haver corresponderia aquilo que nos cerca, aquilo que podemos ver, e ao que
pertencemos. O Nao-Haver corresponderia ao inconsciente, ou ao real inalcangavel. Tomo
emprestado os termos de Magno com a liberdade de deslocé-los ligeiramente do senti-
do original. Diferentemente da psique humana, é como se pudéssemos estar, a0 mesmo
tempo, no Haver e no Nao-Haver, como se o segredo tivesse o dom da ubiquidade e nio
tivesse, a0 mesmo tempo, um pé em cada lugar e a0 mesmo tempo.

Vale lembrar que Freud, quando fala do inconsciente humano, diz que hd um
parte dele, que jamais passa para o consciente, ¢ como um umbigo impenetravel, um né
a que nio temos acesso jamais. Partindo dessa ideia de Freud, talvez esse umbigo seja o
lugar do segredo.

Tomamos como alegoria para este texto o filme “Amor a flor da pele”, de Wong
Kar Wai, no qual os personagens Chow Mo-wan e Su Li-zhen, inicialmente amigos e
vizinhos, por conta do afastamento profissional de seus companheiros, vio se apaixonando.
Ao mesmo tempo, seus companheiros tornam-se amantes e ambos descobrem o segredo
deles. Numa atmosfera sufocante de desejo reprimido, os dois se consolam da traicdo de
seus parceiros, mas nao cedem ao desejo. E levam esse segredo — da vontade do sexo e da
repressdo ao desejo — para o resto de suas vidas. Na cena final do filme, e isto é um spoiler,
Chow Mo-wan vai até as ruinas do templo de Angkor Vat, no Camboja, para 14 depositar

seu segredo. Falar para a pedra, fiel depositiria do secreto e Gnica testemunha.

1 Pés-Doutoranda no PPGF/UFR], Professora no BAE/EBA/UFR], no PPGAV/UFR] e no PPGF/UFR]
68



Evrisa bpE MAGALHAES

Chow Mo-wan diz para a pedra aquilo que é o clandestino, confessa o que ¢ in-
confesséavel, d4, ali, o testemunho impossivel. Ele sente o dever de confessar, de cometer o
perjurio, mas nio tem o direito de fazé-lo, e resolve o conflito entre direito e dever, depos-
itando o indizivel naquilo que nada pode dizer, no lugar do segredo.

Trazemos Paul Célan como uma outra alegoria possivel, citado em livro sobre her-

metismo e hermenéutica na sua obra, organizado por Flavio Kothe:

De antemio obscurecida, ainda uma vez,
se achega a tua fala

até a folha-motriz sempre em sombras
da faia.

Nio h4

nada que se possa fazer convosco,

é teu fardo a serviddo de uma estranheza.

Infindamente

ougo a pedra estar em ti. (KOTHE , 1985, p. 189)

A pedra como o unico possivel ou provavel lugar do inconfessédvel, algo que estard
ali, ainda depois.

Em Donner la mort, Jacques Derrida fala da rela¢io entre responsabilidade, siléncio
e o segredo do secreto, a partir de uma reflexdo de Kierkegaard. No livro ele lembra que
no Antigo Testamento, Deus diz para Abrahdo matar seu primogénito, Isaac, como prova
de fé. E pede que ele guarde segredo sobre isso, ninguém pode saber, nem seus filhos, nem
sua mulher. Guardar esse segredo terrivel, de dar a morte a seu filho, a garantia de seu
tuturo, era guardar o segredo absoluto, que o destacava de toda a sociedade, perante Deus.
Assim, num s6 ato, Deus pede a Abrahido, o patriarca obrigado ao bem-estar dos seus, nio
somente a responsabilidade do siléncio, mas a trai¢ao. Guardar segredo é mentir — Sarah,
sua esposa, percebia que Abrahio nio estava agindo normalmente, perguntava o que havia,
para onde ele ia e Abrahdo sempre mentia —, assim como confessar é cometer perjirio.
O assassinato de Isaac s6 nio é consumado, porque um anjo troca seu corpo pelo de um
cordeiro. Por obediéncia Abrado ¢ capaz de mentir e trair. Por amor a Deus, Abrado pede
desculpas por obedecé-lo. O perjurio, a trai¢do e o assassinato sao fundadores das 3 grandes
religides ocidentais.

Em Demorar — Maurice Blanchot, Derrida diz que o testemunho estd sempre rel-
acionado a fic¢do e 4 mentira. A testemunha é aquela que guarda um segredo, que lhe foi
transmitido de cor. Sua confissdo, da mesma maneira, serd de memoria. Mesmo engajado
em dizer a verdade, nada que o testemunhante diga se podera provar. Acreditar no teste-
munho é um ato de fé. O testemunhante apela ao outro porque “...ndo hi testemunho que
ndo implique estruturalmente em si mesmo a possibilidade de fic¢do, de simulacro, de dis-
simulagdo, de mentira e de perjario...” (DERRIDA, 2015, p. 38). Porque se o testemunho
torna-se prova, certeza ou arquivo, ele perde sua func¢io de testemunho e torna-se outra
coisa: prova, certeza, etc. Para ser testemunho, ele deve estar nesse limite impossivel, insus-
tentavel, indecidivel. E ele, o limite, que devota o testemunho ao segredo, que determina

que ele permanega secreto 14 mesmo onde fica manifesto e publico. Antes de ser testemu-
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nho, a confissdo ¢ segredo reservado a quem o guarda. Justamente por isso, a condi¢ao do
testemunho ou da confissdo é permanecer segredo; no entanto, o testemunhante tem o
dever de dizé-lo. E embora pareca contraditério, a experiéncia do segredo implica sempre
em algum testemunho, para si ou para algum terceiro que toma para si o testemunhar. Se
o testemunho ¢ limite, estamos numa espécie de topologia, dai a questdo do lugar na nossa
reflexdo ser recorrente — e a topologia que nos assombra nesse caso parece ser a da fita de
Moebius, cuja caracteristica é que se pode andar sobre ela, em toda sua extensio, no fora e
no dentro, sem precisar atravessar nada, porque nao hé divisio. Sendo assim, a testemunha,
ela participa do segredo ou ela é o terceiro? Qual o lugar da testemunha? Mas hd também
uma temporalidade prépria do testemunho: o momento da confissio é o da revelagao de
um instante, porque o segredo tem a instincia do instante — ele é singular. A revelagdo ou
repeti¢do do segredo torna-o universalizavel. O testemunho destréi a caracteristica indi-
visivel do instante, mas ¢ essa destrui¢do que torna possivel o testemunho.

Fago aqui uma analogia com o horizonte de eventos, uma fronteira de topologia
indetermindvel, que é a beirada dos buracos negros. Pode-se estar ai, mas nio se pode
demorar, sob risco de ser absorvido pelo buraco negro e tornar-se a mesma matéria dele:
singularidade. Estar no horizonte de eventos ¢ estar ai e ndo estar, a0 mesmo tempo, tem a
instdncia do instante, a iminéncia da revelagio.

Percebemos com isso que o testemunho tem um cariter performativo, porque é
um ato presente e o testemunhante ¢ insubstituivel: somente aquele que guarda o segredo
pode dizer sobre ele. E para que o segredo seja revelado ou para que o testemunho possa
acontecer, ¢ preciso que haja um acordo da lingua, ou nio se poderd compreendé-lo. O
testemunho s6 ¢ garantido se sua tradutibilidade estiver prometida.

Toda essa performatividade do segredo e do testemunho ¢ mediada pelo corpo. E,
porque toda revela¢do — revelar ¢ velar duas vezes — ¢ fic¢ao ou mentira, resta um secreto
do segredo no corpo testemunhante. O secreto, o inconfessédvel, aquilo que resta irreme-
diavelmente encriptado ¢ carregado pelo corpo, inatingivel, intransmissivel, incomunicavel.
E deve permanecer intacto. Voltemos 2 histéria do filme, Amor a Flor da Pele. Chow
Mo-wan resolve o conflito, transmitindo o incomunicével, o intransmissivel para a pedra,
performativamente. Nessa cena, a cimera passeia por sobre as ruinas de Angkor-Vat até
achar, primeiramente a figura de um menino-monge, que estd sentado em uma janela e que
observa o personagem que chega, procura um lugar e 14 deposita seu segredo. Nao se ouve
o que ele fala, ou sussurra, para uma fenda nas ruinas do templo cambojano, mas seu corpo
revela o incomunicavel; o segredo estd 1a: ele ndo se apresenta, e o que resta dele ¢ traco
ou o movimento do trago que nao deixa trago. Isto ¢, se ndo hd o que testemunhar, porque
inatingivel, intransmissivel, incomunicédvel, mas ainda assim hd, ¢ preciso dar o testemunho
disso, como fez Chow Mo-wan: hd que se estar na experiéncia do tragamento do trago que
nio deixa trago, performativamente, hd que se experimentar o lugar do secreto. Mas qual é

o lugar do segredo? Onde ele comega e onde termina?
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Penso que o lugar do segredo estd naquele/naquilo que o acolhe, porque, para estar
aberto ao segredo, é preciso paixdo, ¢ experimentar o conflito entre o sacrificio e a tran-
scendéncia. Ndo hd paixdo sem segredo, mas nio hd segredo sem paixdo. Na relagio do cor-
po performativo com o outro, hd a produgio de uma alteridade, de um suplemento, radical,
absoluto que assombra o corpo que performa. O ato de perjirio estd ndo na apresentagio
ou narrativa do segredo, mas na performatividade do corpo que testemunha. Somente fora
do /ogos é possivel dizer o indizivel: o secreto é estranho a palavra. O testemunho chega
obliquamente, revelando e velando o segredo, num jogo de intermiténcia entre o vigiar e
o por o véu.

O corpo denuncia, os corpos de Chow Mo-wan e Su Li-zhen anunciam: ha segre-
do ai, que nio diz mais respeito ao privado que ao puiblico, e que deve ser revelado - ¢é
preciso que se preste conta desse segredo - porque ele permanecerd invioldvel, mesmo
que revelado. “Nao ha / nada que se possa fazer convosco, / ¢ teu fardo a serviddo de uma
estranheza. / Infindamente / ougo a pedra estar em ti.”

Os corpos de Chow Mo-wan e Su Li-zhen denunciam: hd segredo ai, com conted-
do insepardvel de sua experiéncia e de seu enunciado performativos.

Os corpos de Chow Mo-wan e Su Li-zhen denunciam: hd paixdo ai, porque ha
desejo de confissdo, porque ha desejo de uma certa passividade a lei do outro, porque hd
uma divida do ser-diante-da-lei, porque se assume o engajamento no sofrimento ou no
padecer. O testemunho ¢ paixdo, por estar ligado a mentira, a ficgdo e ao perjirio. Paixdo,
lembra Derrida em Demorar pode ser um outro nome para différance — “uma diftérance
que se deixa escrever na gramdtica de uma determinada voz mediana, e mesmo se ela nio
se confina a uma tal gramatica histérica, différance poderia se reduzir a um outro nome
para paixdo” (DERRIDA, 2015, p. 36) -, porque, mesmo que se revele o segredo no que se
da a ver, ou no que se apresenta no testemunho, hd aquilo que sempre escapa. Ha sempre
uma camada ficcional, mentirosa, inventada, inatingivel, porque quem conta tem o privilé-
gio do segredo. Talvez, o que reste dele seja a possibilidade ou a probabilidade de demorar
no inalcangavel, 14 onde jamais teremos acesso. Um lugar sem lugar, porque escapa até
mesmo como topologia. Nas palavras de Derrida: “Eis o que resta, a soliddo absoluta de
uma paixdo sem martirio.” (DERRIDA, 1995, p. 51)

Para encerrar, trago Rainer Maria Rilke, com a tradugdo de Augusto de Campos

do poema LI’Ange du méridien:

Na tormenta que ronda a catedral
como um contestador que o seu juizo
méi e remdi, é um balsamo, afinal,
ser-se atraido pelo seu sorriso:

anjo ridente, amével monumento,

com uma boca de cem bocas: nio
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te ocorre vislumbrar por um momento
o0 quanto nossas horas ji se vao

do teu reldgio, onde a soma do dia

¢ sempre igual em nitida harmonia,
como se as nossas horas fossem plenas.
Pétreo, como saber das nossas penas?
Acaso teu sorriso ¢ mais risonho

a noite, quando expde a pedra em sonho? (RILKE, 2001, p. 47)
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Dois sentidos de limite e o problema da
consisténcia em Deleuze e Guattari

Frederico P. Lemos!

Apresentacio

Parece que o espinosismo de Deleuze opera desdobrando a “proposi¢do teérica ou
especulativa” de Espinosa mais fundamental (que afirma a imanéncia absoluta entre o ser
e suas expressoes) e seu correlato “ético” (a alegria prética) segundo a via de uma teoria do
corpo intensivo ou do “corpo sem 6rgios”. Este se define como sendo preenchido puramente
por intensidades, num nivel anterior a qualquer forma ou fungio. Sendo intensivo, s6 conhece
limites imanentes. Partindo dai, Deleuze e Guattari desdobram em Mil Platds a nogio de
“consisténcia”, que repde de maneira inovadora o problema da tarefa seletiva da filosofia. Nas
préximas paginas tentamos compreender melhor como essas nog¢des se articulam, em fungio
de que tipo de problema elas sio inventadas, e que tipo de efeito pritico podemos produzir

a partir delas.

Dois sentidos de “limite”

Limitar, delimitar a forma de uma coisa qualquer é algo certamente corriqueiro,
indispensavel sob muitos aspectos de nossa vida pratica. E util, naturalmente ttil, separar
o sujo do limpo. Assim, temos uma justificativa “natural” ou apoiada num senso comum
para impor fronteiras que separam e reunem determinados objetos por meio de limitacdes
exteriores.

Em todo caso, neste tipo de pritica que impde limites, uma matéria corpérea é revestida
de contornos formais e finalidades funcionais.

A despeito da heterogeneidade destes casos do mundo pritico, parece-nos haver uma
concepgio comum a todos eles sobre o que é um limite: é sempre um contorno espacializado,
uma forma, um modelo, fixado por uma lei que se apoia num costume ou na suposta natureza
do objeto considerado, que serve para julgar de direito qualquer “deslimite” que ocorra de
fato: um cubo com contornos irregulares, um imigrante ilegal, uma crianca experimentadora
e malcriada e assim por diante.

Estabelecer uma fronteira precisa entre um corpo e o que ele nio ¢, com efeito, nao ¢
uma pratica habitual somente a vida cotidiana, mas também a histéria da filosofia. E, embora
sua aplicac¢io se mostre Gtil segundo certos aspectos, de maneira geral, uma tal nogao de limite

1 PFI/UFF
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parece-nos perniciosa para a andlise filoséfica, como tentaremos demonstrar. Na contramio
desta abordagem corrente na filosofia e no senso comum, nio temos a impossibilidade
absoluta de um conceito de limite, o caos indiferenciado, como poderia parecer a uma
primeira vista, mas apenas um conceito diferente de limite. Nossa busca por um conceito
de limite imanente segue algumas pistas indicadas por Deleuze. Por esta via, “limite” ndo
significaria mais “fronteira” ou “limitagfo externa”’, mas antes aquilo a partir de que cada

corpo ou faculdade desenvolve sua poténcia (DELEUZE, 1988: 68).

*

Numa aula de 17/02/81, em Vincennes, Deleuze nos convida a distinguir dois
sentidos de limite: um limite-contorno e um limite-tensdo; um limite-espago e um limite-
espacializagdo, ou ainda, poderiamos acrescentar, um limite transcendente, exterior, formal
e estdtico oposto a um limite imanente, interno, intensivo, e dinimico. O primeiro sentido,
o limite-contorno, remonta em primeiro lugar ao idealismo platénico: um limite (peras) é
o contorno de uma forma qualquer, seja ela sensivel ou puramente inteligivel (DELEUZE,
2009:189-190). Os contornos que definem uma figura: eis a teoria do limite no Timeu de
Platao. E por que essa concepgdo do limite como contorno pode ser considerada a base de
um idealismo filoséfico?, pergunta-se Deleuze. E porque os limites sdo os contornos ideais,
essenciais, que definem uma forma:

Quer eu ponha areia ou (...) matéria inteligivel entre meus limites, este serd
sempre um cubo ou um circulo. Em outros termos, a esséncia é a forma
mesma relacionada a seus contornos. Eu poderia falar do circulo puro
porque hd um puro contorno do circulo. Eu poderia falar de um cubo puro,
sem precisar de qual se trata. Eu os nomearia ideia do circulo, ideia do cubo.
Dai a importancia do peras-contorno na filosofia de Platdo, na qual a ideia
serd a forma relacionada ao seu contorno inteligivel. (Id. ibidem)

Tal concepgio idealista do limite define assim um individuo qualquer pela forma de
seu contorno. Uma individuo qualquer tem sua esséncia sempre numa forma ou ideia (Eidos)
puramente inteligivel (Eidos). O que ¢, entdo, um corpo? E sempre, nessa perspectiva, algo
que se define por seus contornos formais. Aristételes tenta se afastar do idealismo platénico
ao estabelecer sua doutrina hilemérfica, no entanto, conserva o pressuposto do limite-
contorno. Ao estabelecer que todas as substincias sio um composto de forma e de matéria,
e ¢ a forma que é essencial, a forma relacionada ao seu contorno (como no exemplo do
escultor), um corpo continua a ser definido essencialmente pela relagio de limitagdo externa
com seu contorno formal.

A essa abordagem, Deleuze opde a filosofia estdica, que pensa que um limite seja toda
uma outra coisa. O que os estdicos criticam nesta concepgao apresentada é que, a0 pensarmos
os limites de um corpo como seus contornos, nada nos ¢ dito de positivo desta coisa, nao nos
ensinam nada do que ela é, revelam-nos apenas o que um corpo nio é,ou o espago mesmo onde
ele cessa de ser. Os estdicos denunciam, com isso, a pretensdo de estabelecer de antemao o ser
e o ndo ser de uma coisa em func¢io de uma anilise puramente formal de suas propriedades
(DELEUZE, 2009: 192-ss). A natureza nunca procede por “moldes” prévios, a nio ser em
casos pueris. Seja o caso de um molde ideal das coisas, puramente inteligivel (Platdo), seja o
caso de um molde cuja forma é material e sensivel (Aristételes), ndo compreendemos nada
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de um corpo enquanto o reduzimos a seus contornos - ¢ o que dizem os estéicos. Ha uma
espécie de “astdcia maliciosa” em jogo que faz com que, quando definimos um corpo pelos
seus contornos, tudo o que se passa no seu interior ja ndo tem mais qualquer importancia. Por
isso os estoicos irdo criar, em oposi¢do, uma concepgio vitalista do limite. O que é um limite?
Um limite ¢ até onde vai uma agio, o ponto mdximo para onde tende uma agio.

Como no exemplo da semente: até onde vai uma semente? Uma semente perdida em um
muro ¢ capaz de rachar esse muro. “Uma coisa que tinha um contorno tio pequeno”, mostra-
se efetivamente capaz de desdobrar sua a¢do sobre um campo muito vasto (DELEUZE,
2009: 194-ss)... Assim, os estoicos afirmam que a concepgio do limite como contorno nos
diz “muito bem o que as coisas nio sio, mas nio nos diz nada sobre o que as coisas sio” (grifo
nosso). Eles ddo ainda o exemplo da floresta. Enquanto caminhamos pela floresta densa, nio
sabemos até onde ela ird. Caminhamos até que chegamos a seu limite, a orla. Este limite
ndo é certamente um limite da forma da floresta, mas um limite de sua a¢do, isto é, limite
de sua poténcia, ali onde ela ndo é mais capaz de penetrar e se aclara. Trata-se de um limite
dinimico que se opde ao limite contorno, pois nio ¢ possivel definir o momento preciso em
que cessa o campo de agdo da floresta ou da semente.

Ha apenas a tendéncia ou a tensdo até o limite da poténcia de um corpo em agio. A
coisa se define assim, portanto, pela sua poténcia, e ndo por sua forma. Até onde um corpo ¢é
capaz de desdobrar sua poténcia? E a tnica pergunta que nos leva a conhecer o que importa,
precisamente, as for¢as que agem nestes corpos.

E nesse sentido que os estdicos dizem: “as coisas sdo corpos”, e nio ideias, ou mesmo:
“tudo é corpo”. Isso quer dizer: as coisas sdo as suas agdes; os corpos se definem pelas agoes de
que sdo capazes, pelo que podem (limite dindmico) e ndo por seu contorno (limite estético).

E assim Deleuze nos indica uma via de contato entre os estéicos e Espinosa:

Quando eles dizem que tudo é corpo (...) eles querem dizer que todas
as coisas se definem por tonos, o esfor¢o contraido que define a coisa. A
espécie de contragio, a for¢ca embriondria que estd na coisa, se vocé nio a
encontra, vocé nio conhece a coisa. Isto ¢ o que Espinosa retomard com a

expressio ‘o que pode um corpo”(DELEUZE, 2009: 195).

O problema do limite ganha realmente um novo alcance com Espinosa. Sobretudo
em fun¢io da maneira pela qual ele concebe a relagdo entre o ato de conhecer um corpo e
a experimentac¢do de seus limites. De fato, para Espinosa, conhecer os limites de um corpo
¢ o mesmo que experimentar corporalmente os seus limites. E a mesma acdo, considerada
sob a perspectiva do atributo do pensamento ou da extensdo. Com isso, Espinosa critica nio
somente as abordagens que definem um corpo por seus contornos formais mas também as
doutrinas finalistas que definem um corpo por uma fun¢io qualquer, por uma teleologia da
vontade (divina ou humana) que transcenderia a prépria materialidade do corpo considerado.
(Esse ponto é objeto de uma longa argumentacio no apéndice do livro I da Etica).

Nio se sabe de antemao o que pode um corpo

Na famoso texto em que Espinosa afirma que “ninguém determinou, até agora, o que
pode o corpo (...) Pois ninguém conseguiu, até agora, conhecer tio precisamente a estrutura
do corpo que fosse capaz de explicar todas as suas fungdes” (ESPINOSA, 2013: 111, 2, esc.),

Deleuze percebe que Espinosa concebe uma equivaléncia entre duas questdes: “qual é a
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estrutura de um corpo?” e “o que pode um corpo?”. Seguindo essa equivaléncia, temos que
a estrutura de um corpo individual define-se por sua rela¢do caracteristica de movimentos
e repousos entre partes extensivas nido formadas infinitamente compostas; e o que pode um
corpo exprime a natureza e os limites de seu poder de afetar e ser afetado (DELEUZE, 2017:
240).

De fato,como poderiamos saber de antemao, antes da experiéncia, o que pode um corpo?
Até onde vai sua poténcia de agir? De antemao, nio se sabe. Ela estd sempre em varia¢io®. Ha
uma elasticidade fundamental aqui, tanto no nivel da esséncia singular de um corpo quanto
no nivel de sua relagdo caracteristica de composi¢io (que exprime um determinado poder
de afetar e ser afetado correspondente ao grau de poténcia que lhe é préprio) (DELEUZE,
2017:245). O que impede que um corpo seja estrangulado numa forma que o limite por fora,
ou numa fun¢io que o oriente segundo uma finalidade extrinseca.

Dessa maneira, percebemos haver um curioso paralelo entre os estéicos e Espinosa.
Assim como aqueles acusavam a teoria do limite-contorno porque esta sé nos ensinava o que
um corpo ndo ¢, este dird que hd uma triste imagem do pensamento que trata de delimitar
a virtude pelo seu exterior, pelo seu lado negativo, o “vicio”. Segundo tal visdo corrente, o
vicio seria abomindvel, temivel, seria o préprio Mal, e a virtude constituiria, por sua vez, o
caminho do Bem, por oposi¢io. Contrariamente, Espinosa argumenta: quando os homens
se aplicam mais a censurar o vicio e a conté-los pelo medo do que se engajam num amor
ativo a virtude, ou seja, quando se deixam levar diretamente pelo medo e fazem o bem apenas
indiretamente, para evitar o mal, nesse caso, nio se conduzem pela razio, pela liberdade® mas
apenas pela ignorancia e pela obediéncia servil. Encontram-se, desta forma, separados de sua
poténcia de agir, ja que esta é a prépria constitui¢do da virtude ética em Espinosa: uma pura
poténcia de agir, sem contetido especifico®. O vicio é o contorno exterior a virtude, a fronteira
que nio deve ser transposta sob a pena das mais severas puni¢ées divinas. Muito bem, diria
Espinosa: mas em que isso nos ajuda a agir, a desenvolver nossa poténcia? Por todos os lados,
permaneceriamos, nesta visio moral do mundo, em supersti¢oes que em nada nos servem
para a conquista de um verdadeiro aprendizado ético.

Enfim, s6 saberemos o que pode um corpo, até onde vai sua ag¢io, com que forgas ele
se compde, na experimentag¢io em ato, sempre comegada e recomecada de maneiras distintas.
Dai que Espinosa seja a referéncia filoséfica principal® para a teoria deleuzo-guattariana do
corpo como realidade intensiva, isto é, do corpo sem 6rgios, tal como descoberto e nomeado

por Artaud.

De que maneira Deleuze e Guattari se valem da intercessdo forjada entre Espinosa
e Artaud para dar toda a consisténcia a uma teoria do corpo como res intensa, fazendo dos
limites algo de absolutamente imanente e implicando a filosofia numa tarefa imediatamente
pratica?

2 Asvariagdes do conatus sdo as variagdes dindmicas da nossa poténcia de agir (DELEUZE: 2017, 255).

3 “Os supersticiosos, que, mais do que ensinar as virtudes, aprenderam a censurar os vicios, e que se aplicam a conduzir os
homens nio segundo a razio, mas a conté-los pelo medo, de maneira que, mais do que amar as virtudes, fujam do mal,
ndo pretendem sendo tornar os demais tdo infelizes quanto eles préprios. Por isso, ndo ¢ de admirar que sejam, em geral,
importunos e odiosos para os homens.” (Etica, 1V, 63, esc.)

4 Virtude, em Espinosa, é a prépria poténcia de agir, sem contetido especifico. Cf. Espinosa, Etica, IV, def.8: “Por virtude
e poténcia compreendo a mesma coisa, isto é, a virtude, enquanto referida ao homem, € sua prépria esséncia ou natureza,
a medida que ele tem o poder de realizar coisas que podem ser compreendidas exclusivamente por meio das leis de sua
natureza’.

5 O grande livro sobre 0 CsO é a Etica, dizem Deleuze e Guattari (2012: 17).
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A descoberta do corpo sem 6rgios

No platd 6, lemos uma bela defini¢do do corpo: “o corpo € tdo somente um conjunto
de valvulas, represas, comportas, tagas ou vasos comunicantes”, sendo sua questio prépria
a de um sistema hidraulico: “o que povoa, o que passa e o que bloqueia?” (DELEUZE;
GUATTARI - doravante D&G, 2012: 16). Por essa via, temos que um corpo nio se define
por formas nem por fun¢ées dadas, ndo se define por um organismo, mas apenas por uma
matriz intensiva, que produz, libera ou bloqueia fluxos, e os reparte segundo tal ou tal mapa,
que acelera ou diminui seu movimento, que amplia sua poténcia enquanto se encontra com
tais outros corpos, e que tem sua poténcia diminuida pelo mau encontro com tantos outros.
A poténcia de um corpo ¢, assim, definida por um coletivo de forgas que compdem os corpos
em relagdo. Lembrando que cada corpo, cada individuo, para Espinosa, ja é infinitamente
composto. Dai que jamais exista o “meu” corpo sem 6rgdos — mas sempre um corpo sem
6rgios, que nos excede, que se passa entre um Lugar, um Plano, um Coletivo (D&G, 2012:
28), além e aquém de um sujeito, de um organismo, de uma estrutura significante.

Artaud € o descobridor do corpo sem 6rgaos:

koerman
ta
radaborsta
taborsta

santa pan

No6s nio sabemos nada da vida, nés

(ARTAUD, 2003: 110).

Eu nio quero que de uma falsa anatomia do cosmos saia um esqueleto do

qual serei obrigado a apertar a mio (ARTAUD, 2017: 132).

E preciso levar a sério o grito-sopro de Artaud. A glossolalia exprime essa instincia
intensiva da linguagem, o CsO da linguagem, jd que a prépria linguagem é também corpo, e
enquanto tal é submetida aos mesmos procedimentos limitativos aprisionadores que viemos
descrevendo: a insacidvel mania ocidental de atar as forgas (desejantes, sociocésmicas) em
formas (estruturais) e fungdes (te(le)oldgicas). E nesse sentido também que Artaud criticou as
fraseologias revoluciondrias marxistas. Nada tera sido efetivamente revolucionado no mundo
enquanto permanecermos presos a uma dimensio estritamente “social” da revolugdo e nio
desencadearmos um devir revoluciondrio generalizado, com componentes fisicos, fisiolégicos,
anatomicos, cosmopoliticos’... Artaud nos ensina a suspeitar de toda organizagio formal e
funcional, de toda vontade que se imponha sobre um conjunto material para dar-lhe uma
estrutura e uma finalidade util. Pois a verdadeira oposi¢do nio se passa tanto entre uma
vontade reaciondria e uma vontade revoluciondria na condug¢io das sociedades, mas antes
entre a paralisagdo, o bloqueio, a estratificagio de todo tipo de fluxo movente em um conjunto
organizado (“organismo”) e o movimento intensivo do CsO que desfaz cruelmente, com
seus vetores de desestratificacdo, a organizagio dos organismos. A oposi¢do entre o sistema

6  “E [ha] nesse ponto uma revolugio ainda a ser feita com a condi¢do de que o homem nio se pense revoluciondrio so-
mente no plano social, mas que ele acredite que deve sé-lo, sobretudo, no plano fisico, fisiolégico, anatémico, funcional,
circulatério, respiratério, dindmico, atdmico e elétrico.” (ARTAUD, 2017: 127).
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dos estratos (sistema do Juizo de Deus) e o CsO intenso (campo de imanéncia do desejo),
desenvolvida por Deleuze e Guattari em Mil Platos, parece partir do seguinte diagnéstico de

Artaud:

O corpo humano atual é um inferno com o qual se atracaram todas as magias,
todas as religides, e todos os ritos para esclerosar, atar, petrificar, amarrar
dentro do médulo de suas estratificagdes atuais, que sdo o primeiro verdadeiro

impedimento a toda verdadeira revolugio (ARTAUD, 2017: 133).

Percebam a proximidade entre a formulagdo da carta de Artaud acima citada e a
defini¢do de “organismo” no platdé 6 como “um fendémeno de acumulagio, de coagulagio,
de sedimentacio que lhe impde formas, funcdes, ligacdes, organizacoes dominantes e
hierarquizadas, transcendéncias organizadas para extrair um trabalho util” (D&G, 2012: 24).

No avesso do organismo, isto ¢, do corpo com 6rgios organizados num organismo,
o que temos nio ¢ o caos absoluto, a desarticula¢do absoluta dos 6rgios, mas a realidade
puramente intensiva do corpo sem 6rgdos, do corpo como matriz intensiva, matéria
informal, anterior a qualquer procedimento de estratificagdo que lhe confere formas e
funcoes:

O corpo sem érgios é um corpo afetivo, intensivo, anarquista, que s6
comporta polos, zonas, limiares e gradientes. Uma poderosa vitalidade nio
orginica o atravessa. A vitalidade nio orgénica ¢ a relagdo do corpo com
forgas ou poderes imperceptiveis que dele se apossam ou dos quais ele se

apossa... (DELEUZE, 2011: 168-169)

O conceito de corpo sem orgaos ataca diretamente a falsa alternativa que nos ¢é
reservada de partida pela nossa tradi¢do: ou um corpo ji organizado, ja submetido ao
julgamento de Deus, as conven¢des morais etc, com um cu para cagar, uma boca para
comer, e todo um script ja feito para regular, vigiar os usos reais do corpo; ou, no outro
extremo, um caos absoluto, totalmente indiferenciado, um corpo tio desarticulado que
¢ impossivel de ser concebido enquanto corpo vivente. Assim, contra um ser do corpo,
cuja anatomia é toda ji articulada segundo critérios transcendentes (formas, fungdes...);
e também a ndo-ser do corpo, pura for¢a bruta de desarticulagdo que expulsa qualquer
possibilidade de levd-lo a sério para uma defini¢do conceitual do corpo; ai encontramos o
CsO, essa matriz intensiva, spatium inextenso, que também foi captado pela poesia falada
de Stela do Patrocinio:

Eu era gases puro, ar, espaco vazio, tempo
Eu era ar, espago vazio, tempo

E gases puro, assim, 6, espago vazio, 6

Eu nio tinha formagio

Nio tinha formatura

Nio tinha onde fazer cabe¢a

Nio tinha onde fazer brago, fazer corpo
Fazer orelha, fazer nariz

Fazer céu da boca, fazer falatério

Fazer musculo, fazer dente
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Eu nio tinha onde fazer nada dessas coisas

Fazer cabeca, pensar em alguma coisa

Ser util, inteligente, ser raciocinio

Nio tinha onde tirar nada disso

Eu era espago vazio puro (PATROCINIO, 2001: 82)

Adescobertado CsO,desse “espago vazio puro”, povoado tdo-somente por intensidades,
vetores de for¢a e diferencas de potencial, esse spatium anterior ao desenvolvimento de formas
e a formagdo de sujeitos, ampliam o alcance e ddo nova consisténcia 2 filosofia espinosista.
E nesse sentido que os “drogados, os masoquistas, os esquizofrénicos, os amantes, todos os
CsO prestam homenagem a Espinosa” (D&G, 2012: 17): na medida em que “espinosista”
nio designa tido-somente um posicionamento intelectual, mas um modo de existéncia, uma
maneira de viver.

O CsO ¢ o avesso do organismo, povoado por intensidades 6rfis, andonimas e amorfas.
Enquanto o organismo ¢ a face estratificada do corpo, que capta, canaliza e estrutura as
tor¢as do CsO intenso. O organismo ¢ apenas o corpo considerado enquanto uma realidade
extensa, com contornos relativamente estdveis e um fisiologia cujo modelo é o do equilibrio
homeostitico’. Sob o organismo, o corpo se revela uma “fabrica superaquecida” (ARTAUD
apud D&G, 2011: 13), como disse Artaud. Esta fibrica e suas intensidades pululantes
constituem a parte maldita do corpo. E sio elas que é preciso reativar (“reclaim”) para liberar
o corpo de seus automatismos impotentes... Filosofia imediatamente pritica, a critica de
Artaud é também clinica:

“O homem ¢ doente porque é mal construido.
E preciso colocd-lo na mesa de autépsia para refazer sua anatomia
Quando vocé tiver feito para ele um corpo sem 6rgios,

quando o tiver libertado de todos os seus automatismos e o tiver devolvido
a sua liberdade.

Quando vocé tiver lhe ensinado a dangar ao avesso como no delirio dos
bailes musette

e esse avesso for o seu verdadeiro direito.”(ARTAUD, 2003: 61)

-

E preciso aprender a dangar ao avesso, para dai refazer a anatomia humana: intervir
ndo no nivel das formas de um corpo, mas no nivel das for¢as que sob determinadas rela¢ées
constituem suas formas. Conhecer um limite seria, portanto, algo que se passa primeiro num
nivel intensivo, num spatium inextenso que é o campo de imanéncia do desejo

Quando os limites de um corpo sio tomados em sua absoluta imanéncia,
abandonamos o terreno da Moral e forjamos o espaco de uma Etica (DELEUZE,
2002: cap.II). No limite da experimentagio do CsO, nio temos o “vicio”, o “pecado”,

« 1. » « » o~ ~
o “proibido”, o “mal”: temos decomposi¢io, desnaturagdo, morte, doenca, loucura,
intoxicagio, adicgdo, suicidio. Isto é: a interrup¢do do processo desejante. Fenomeno fisico
e etolégico, que nao se confunde com qualquer “corrupgio” moral ou metafisica. Dai
que levar a sério a realidade intensiva do corpo é um gesto que implica tantos perigos.

7 Essa dualidade corresponde as duas faces de todo agenciamento: uma face territorial, estratificada, e outra face atraves-
sada por linhas de desterritorializagdo, que se volta para o plano de consisténcia ou CsO.
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A aprendizagem ética consiste em aprender a alterar de maneira organizada nossas
composi¢des com os outros corpos, intervir nas velocidades e lentidées, nos movimentos e
repousos, selecionar os afetos que nos povoam, para sermos capazes de transpor limites e
conquistar novas poténcias.

Longe de promover uma apologia da experimentagio a qualquer custo, percebemos
que o aspecto central aqui ¢ o de uma verdadeira ética da prudéncia concebida como a arte
de organizar os encontros. Rigorosamente, de nada serviria opor abstratamente o corpo sem
6rgios ao sistema dos estratos: afinal a destrui¢io completa dos estratos significa a morte,
logo, a interrupgdo da experimentagio da vida. Um minimo de organismo, de significincia
e subjetividade sdo necessdrios para viver. Além do mais, rigorosamente, tudo se passa
sobre o CsO, tanto suas inibi¢gées quanto sua prépria constitui¢do; o que nos impede de
estabelecer uma oposi¢do simples entre 0 CsO e os estratos que se erigem sobre ele®. Dai
que a experimentac¢do intensiva do corpo sem 6rgios seja dita uma experimentagio tio
delicada, de alto risco, em que nio existe modelo a ser seguido: vocé pode morrer, ou ficar
louco, ser aprisionado, etc. Cada um que faga seus estratos oscilarem segundo um ritmo
préprio. “Encontre seu corpo sem 6rgaos, saiba fazé-lo, ¢ uma questio de vida ou de morte,
de juventude e de velhice, de tristeza e de alegria. E ai que tudo se decide.” (D&G, 2012: 13).
O que certamente nio ¢ nada ficil de ser feito, mas como disse Espinosa na dltima linha de
sua ética: “tudo o que é precioso é tio dificil como raro...” (ESPINOSA, V, prop.42, esc.).

Conclusao

A guisa de conclusio, poderiamos tentar recapitular os momentos de nosso percurso e
sintetizar os efeitos que atingimos ao rotacionar a perspectiva filoséfica que toma um limite
como um contorno para uma que o apreende como poténcia imanente.

A filosofia do limite-contorno nio serve muito para: 1) compreender a poténcia de agio
dos corpos (prejuizo filos6fico-metafisico) e nem para 2) avaliar os beneficios e os prejuizos
de se relacionar com as coisas segundo tais ou tais maneiras de viver (prejuizo pragmatico-
ético).

O primeiro prejuizo nos impede de compreender de maneira imanente e processual
a natureza e os limites de cada corpo. Enquanto o prejuizo ético da concep¢io de limite
como contorno exterior estdtico estd justamente no seu aspecto negativo ou reativo: ndo
aprendemos a conquistar novas poténcias nos processos vitais que experimentamos por tal
tipo de metafisica, apenas somos constrangidos a temer os vicios de maneira servil..

Poderiamos distinguir dois tipos de critérios seletivos que sdo correlatos dessas duas
filosofias do limite: de um lado, um critério de adequagdo formal, que seleciona termos
heterogéneos a partir da identidade de uma forma ideal e exclui os termos sem semelhanca
com o modelo. De outro, um critério de experimentagio da poténcia, que multiplica as
conexdes com meios e limites heterogéneos no plano de consisténcia e sé exclui as relagoes
com tudo aquilo que diminui ou inibe nossa poténcia de agir. No primeiro caso, o objeto
cujos limites pretende-se “conhecer” de uma vez por todas assume o aspecto de uma coisa
ja pronta, para todo o sempre, portadora de sua verdade essencial: sua prépria forma.
No segundo caso, tal objeto mostra-se cognoscivel apenas enquanto é experimentivel e

8 Fragmento de dudio de aula de Deleuze em Vincennes, 14/05/1973: “...En d’autres termes, tout se passe sur le corps sans
organes, aussi bien ses inhibitions que sa formation, sa constitution, sa fabrication.” (disponivel em: http://www2.univ-paris8.

fr/deleuze/).
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experimentado efetivamente, e s6 pode sé-lo de maneira diferente a cada vez, segundo uma
poténcia de recomeco e variagdo caracteristica de cada rela¢do. Dai que o método espinosista
de conhecimento poderia ser tomado pela férmula de Hélio Oiticica retomada por Waly
Salomio: “experimentar o experimental, experimentar o experimental” ad infinitum...

Quando livramos o conceito de limite de qualquer transcendéncia formal ou funcional
e o tomamos em sua absoluta imanéncia, abandonamos a moral e instauramos uma ética,
levando a sério o programa da experimentagdo como método de conhecimento, com o rigor
necessdrio para saber lidar com os riscos que se mostram no caminho. Buscar ir a0 maximo
do que se pode (DELEUZE, 2017: 300), diante de determinados meios, abrindo-se a novas
conjungdes de fluxos, fechando-se a outras que se mostram enfraquecedoras, eis a tarefa
prética de uma tal filosofia. O critério aqui ja ndo é o da forma, mas o do aumento de poténcia
ou a multiplicacdo das conexdes no plano de consisténcia do desejo. Em outros termos: a
alegria, isto ¢, a consisténcia, se torna a prova dos nove. E “quem ndo se arrisca nio pode

berrar” (NETO, 1971). — Let’s play that?’

9  NETO, Torquato. Let’s play that? é o trecho de um poema homénimo de Torquato Neto musicado por Jards Macalé.
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“Terrorismo e Teorias da Conspiragao: Do ficcional ao Real”

Georgia Amitrano’

Introducio

Este é um texto pensado a partir de duas leituras muito especificas. Por um lado,
debrucei-me sobre Guimaraes Rosa, Estas estorias, o que me fez, tal qual Guimaries sempre
gostava de dizer, me fazer como um “um animal bravo e vivo”. Por outro lado, comecei,
ndo mais apenas leituras, mas um encontro apaixonado e pautado no estudo critico que,
ainda insipiente para mim, me narrou diferentes modos de cultura e barbdrie, que me fez
uma flaneur... Tornei-me a fildsofa-poeta-vagante com Walter Benjamin, pelo menos aqui.

Todavia, por mais que o pathos dos encontros entre Guimaries e Benjamin em meus
pensamentos tenham sido muito proficuos,ainda sou a que estuda o zerror,a que olha para esse
sentimento que toma os rancorosos em uma ‘homenagem a comunidade dos homens’, como
dizia Albert Camus. Donde a questdo que me persegue sempre se dar na impossibilidade de
muitos serem enxergados como homens cujas vidas merecem valor. Homem, um conceito
que se torna caduco na medida em que homens no plural sio eliminados.

Esta busca entre entender e se indignar com o terror e a vontade de espiar melhores
tempos ¢ o que me faz uma perseguidora-filésofa ou uma Boulevardier-fildsofa/filosdfica.
Sendo assim, terrorismo e meméria, apagamentos, ficcio e real se entremeiam nesse
ensaio. E, as perdas da meméria, a quebra das asas do anjo da histéria, agora, mais que
nunca, significam auséncia de pensamento e total impossibilidade de acolhimento. Assim,
nos meus devaneios filoséficos, numa construgio ficcional do Real - na qual a morte tem
cheiro, gosto e face de horror; mas com as pitadas romanceadas - percebo que mesmo
o sangue escorrendo, o odor fétido da morte entremeando as narinas, as mucosas nasais
impregnadas, a auséncia de pensar faz a muitos crerem que nio existem problemas para
além dos seus mundinhos particulares.

Ora, nesta breve apresentagio, aponto para os fatos que me norteiam na escrita,
escritura, tessitura das palavras evocadas neste ensaio. Mas ele tem mistérios, advindos de
destinos descuidados. Na vontade de falar sobre apagamentos, apaguei meu texto original,
onde Guimaries era a estéria nas mios e nas penas das asas do anjo da histéria. Texto
perdido as vésperas de sua apresentagio. E o desespero se torna fibula nas lembrangas que
pareciam sumir. A minha mente Guimardes se esvanecia e ficava como impulso, apenas
restava o0 modo ‘contador de estérias’. Baudelaire, todavia, gritava nos tltimos textos lidos
para esse ensaio Boulevardier desta fildsofa.

1 Professora Permanente do Programa de Pés Graduagio em Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia
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E assim, poucas paginas foram escritas, em um gés, um gozo, um prazer inenarravel.
Ricoeur reaparece, alguns historiadores, anjos de estdrias e historias, todos juntos a me
tazer flanar. E eis o texto, nada pronto, um ensaio, uma vontade de apontar para o fim da
histéria. Nao como Hegel apregoou, nem ele poderia imaginar que nos deparariamos com
o apagamento surdo, com a vontade de esquecer e de mentir, a tal ponto, que a humanidade,
na pior interpretagio deste termo, iria perecer como esquecimento.

‘Contadora de estéria’ agora sou, e eis minhas asas, nada angelicais, a dizer do medo,
da doenga e da necessidade de o filésofo perambular....

Desenvolvimento

Nio sdo apenas os caddveres frescos que guardam segredos sobre sua vida e sua
morte. Muito apés toda uma decomposicio dos corpos, do enfrentamento das intempéries
do tempo histérico, de dezenas, centenas ou milhares de anos, os mortos ainda podem nos
contar, nos falar. Soam como fantasmas, formas espectrais que nos rondam e assombram e
querem nos dizer, nos alertar e nos assustar.

E que fala é essa dos fantasmas do passado a qual me reporto? Ora, hd uma enunciagao
da histéria dos vencidos e vencedores. Todavia, mais que eventos pretéritos, constréi-se
uma narrativa por entre os escombros de um tempo que parece nio ser mais o nosso. E a
minha pergunta se volta a0 modo como nosso olhar presente captura essas narrativas e o
como, dessa “contagdo de estdria’, se ergue, ou nio, a esses olhares distantes do passado.

E aqui, portanto, que falar de um terror perpetrado a partir de narrativas ficcionais
me impele apontar para os modos de percep¢io ou representagio dos tempos histéricos
diante das diferentes formas que a uma histéria a ser recontada pode ou nio tomar.

O foco desta escritura, tessitura que aqui faco €, entdo, a minha perspectiva de
diferentes apagamentos, dentre os quais (o0 que se verifica muito bem no nosso idioma)
se dd na supressdo da palavra estdria, e com ela toda uma nova formulagio das narrativas
ficcionais; bem como, na inversio, ou melhor dizendo, numa outra concepgio do termo
histéria; este que agora comporta atos e eventos, como também comporta a ficgdo, a
imaginagio. E - entre o dito, 0 nao-dito e o inter-dito -, parece-me que coisas se perderam,
outras foram jogadas para debaixo do tapete e, dos terrores que assolaram o mundo e que
ainda vigem como espectros pairantes sobre nossas cabegas, muitos se tornaram fic¢io;
ou melhor dizendo, uma estéria irreal. Em outras palavras, na supressio da estéria e na
transformagdo da histéria em ficgdo, nem a verdade factual nem uma boa imaginagio,
resta-nos tdo somente um actimulo de equivocos ou de apagamentos no mal contado das
histérias-estdrias ja sempre existentes e narradas.

Hé uma séria questio aqui. Ora, no momento em que se renuncia a “imensa
indeterminagdo do objeto do saber; isto é, ao tempo”, ou quando se passa a assentar o
passado a partir de “questdes seletivas”, como podemos explicar um problema que depende,
necessariamente, da sua universalidade e de seu acoplamento diante de um tempo histérico?
Como perceber quais fantasmas conversam conosco na mesa do jantar? Afinal, ha uma
rede de significagdes expostas, vérias narrativas contadas, estérias na histéria. Todavia, a
histéria - como evento significativo e como fato determinante - continua li. E ela nos
chama através dos mortos que nos querem falar.

Essa narrativa, essa “conta¢do de estérias” dos nossos mortos necessita dos fatos
histéricos, como também estd alicercada na memoria dos sujeitos que dela fizeram parte e
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daqueles que mantém o legado desse memoriar. Entretanto, ndo podemos esquecer que a
narrativa se dd nas teias, nas intrigas e o filésofo, ao problematizar, ndo pode perder de vista
algumas dessas questoes. Afinal,

a histéria ¢ sempre relato [como diz Chartier], mesmo quando pretende
desfazer-se da narrativa, e o seu modo de compreensio permanece
tributirio dos procedimentos e operagdes que assegurem a encenagio

em forma de intriga das a¢des representadas. (CHARTIER, 1990, p. 82)

Donde compreendermos a passagem do tempo através d percepgao do fato histérico
como que construido no e pelo préprio relato, pelos seus ordenamentos e pelas suas
composicdes (cf. CHARTIER, A4 histria cultural. 1990, p. 82). Afinal, como alude Paul
Veyne, em Como se Escreve a Historia (1983), “a encenagio em forma de intriga é em si
mesma compreensio’. Existiriam, assim, “tantas compreensdes possiveis quanto intrigas
construidas e que a inteligibilidade histérica sé se avaliaria em fungio da plausibilidade
oferecida pelo relate” (CHARTIER, 1990, p. 82). Mas, a narragio e explicagio poderia ter
um outro sentido: o de que os “dados colocados na intriga como vestigios ou indicios”
permitiriam uma reconstru¢do, sempre submetida ao controle, das realidades que os
produziram. O conhecimento histérico seria, entdo, assim

Inscrito num paradigma do saber que néo ¢é o das leis matematicas, nem
tampouco o dos relatos verossimeis. A encenac¢do em forma de intriga
deve ser entendida como a opera¢io de conhecimento, que nio é da
ordem da retdrica, mas que considera fulcral a possivel inteligibilidade
do fenémeno histérico, na sua realidade esbatida, a partir do cruzamento
dos seus vestigios acessiveis (Chartier, 1990, p. 83).

E, é aqui que a questio deve ser enfrentada. Ndo, como hora se vé, nas construgoes
ficcionais dos falsos intérpretes, no apagamento dos rastros, mas, antes, na possibilidade
deste enfrentamento se dar como memdria ou, mais propriamente, memoria histérica.
A condi¢do de uma interpretagdo da narrativa histérica, que é também meméria se
di, justamente, no que vem sendo recusado no nosso tempo presente. Nem estoria,
nem histéria é o que vemos; antes, hd o apagamento da memdria, mesmo que esta
esteja marcada nos livros, nas teses, nos monumentos, nos arquivos, nos dizeres dos
sobreviventes.

Ricoeur agora me da certo tom. Historiografia e memdria se unem com ele, numa
recuperagio do “poder de ficgio da epopeia”. E olhar o “horror” na histéria, sua face mais
sombria, encarar aquilo que jamais pode ser esquecido. (Ricoeur, 1997, p. 325-327). Donde
a histéria ser sempre narrativa, mas nem toda narrativa ¢ a expressio de uma histdéria-
memoria, e esse ¢ um ponto crucial quando se quer fingir ou nio se quer lembrar ou
conhecer que hd horror na histéria, um terror que gela, afronta e mata.

Quando se almeja apagar os rastros, destruir os tdmulos, queimar o passado.
Fazer dos museus pecas encenadas de estdrias ficcionais de tempos longinquos, tragédias
edipianas que, ao contririo de sua fungio paidéutica, como dizia o velho Aristételes, se
tornam vestigios lenddrios sem fungfo, os antigos fantasmas, os espectros mais sombrios,
batem mais uma vez a nossa porta.

Nesse momento me encaminho para a segunda parte do meu texto, cujo titulo,
“Terrorismo e Teorias da Conspiragio: Do ficcional ao Real”, talvez, nio faga jus ao que
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direi agora. Esse ¢ o momento da pausa, da intelec¢do, da minha razao ficcional, no misturar,
alquimicamente, literatura, realidade, terror... Sim, hd conspiragdes reais e imagindrias,
alicercadas na mentira, no medo e no mundo tal qual ele se espelha a nés...

O falar do filésofo agora implica olhar criticamente para o burgués, para o flineur,
para um certo gosto de vinganga, para um prazer de destruigdo que, simbolicamente, se joga
no apagamento do passado, no incéndio criminoso dos museus, na negagio da memoria,
na tentativa de impedir o memoriar.

Tento agora, portanto, em um mergulho na multiddo, capturar no branco da
tela algumas cores do arco-iris ou a escuriddo do terror, das priticas de terrorismo (que
nio desenvolverei aqui) nesse tempo que nos é mas que sombrio. Tal qual no romance
camusiano, me deparo com a tela branca com uma unica tinta escrita, cuja letra apagada
me impede de saber se o que vejo é soliddrio ou solitdrio’.

Fico, entdo, diferente do que esperava ao produzir antes do apagamento de meu texto
inicial, com Baudelaire e Benjamin. Fico também comigo mesma, nas minhas impressoes,
na minha narrativa, na minha versdo do que seja ficgo....

Serei eu, agora, a memoria, a contadora de estdrias...

OAZAR

Castigo assim tornar tdo leve
Somente a Sisifo se cobra!

Por mais que mao se ponha a obra,
A Arte é longo e o Tempo ¢ breve.

Longe dos tiimulos famosos,

Num cemiteério ja sepulto,

Meu coragao, tambor oculto,
Percute acordes dolorosos.

- Muito ouro ali jaz sonolento

em meio a treva e ao esquecimento,
esquivo a sonda e ao enxadio;

E muita ﬂar exala a medo
Seu perfume como um segredo
Nas mais profunda solidao.

O GOSTO DO NADA

Espirito sombrio, outrora afeito a luta,

A Esperanca, que um dia te instigou o ardor,
Nao te cavalga mais! Deita~te sem pudor,
Cavalo que tropeca e cujo pé reluta.

Conforma-te, minha alma, ao sono que te enluta.

2 “Jonas, ou o artista no trabalho” é uma curta histéria de Albert Camus, do seu livro “O Exilio e o Reino” (1957)
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Espirito alquebrado!

Ao velho salteador

Ja nao seduz o amor, nem tampouco a disputa;
Nao mais o som da flauta ou do clarim se escuta!
Prazer, dd trégua a um coragio desfeito em dor!

Perdeu a doce primavera o seu odor!

O Tempo dia a dia os ossos me desfruta,

Como a neve que um corpo enrija de torpor;

Contemplo do alto a terra esférica e sem cor,

E nem procuro mais o abrigo de uma gruta.

Vais levar-me, avalanche, em tua queda abrupta?
(BAUDELAIRE) Flores do Mal (1857)

Notas sobre uma ficcdo ou a realidade escondida no fingir esquecer do burgués: a tentativa
de apagamento das contradicoes de uma sociedade hipdcrita, mascarada. Esse, talvez, devesse
ser o titulo de meu texto. Afinal, vivenciamos esse esvaziamento do pensamento, nos
encontramos nesta fronteira que nega a histdria e invade a narrativa da estdria, o que cria
um processo de acomodagio e uma separa¢io empreendida pelo Estado burgués entre os
sujeitos e o cidaddo, o privado e o publico.

Neste compasso, me junto a Walter Benjamin, debru¢ando-me, com ele, sobre
Baudelaire. Observo com ambos o quanto o ‘privado’ foi sinonimizado com conspiratdrio,
tonando-se suspeito. Afinal, nele, o individuo, ndo mais sujeito, passa a representar o universo
como sendo o interior de sua casa, seu mundo fechado, sua constru¢io limitada as paredes
e cercas que o rodeiam. Nao obstante, este “privado” se sobrepde de modo determinante
ao interesse “publico”. A redefini¢do burguesa do espago privado e dos direitos individuais
resulta, assim, na despolitizagdo da vida doméstica, no fechamento do individuo em si e na
familia, e no esquecimento do outro do lado de fora. Benjamin (1991, p.37) aponta para o
aparecimento do homem privado na arena da histéria.

E, com o homem privado, surge a necessidade de se criar uma ficgao da histéria, nao
como boa narrativa, como ji aludido, mas como negacio da existéncia do fato histérico e
das estérias dos sujeitos contadas.

-

Apagar a memoria, ficcionar a histéria implica estetizar o mundo de outra forma. E
a poesia, todavia, quem saz a dentuncia.

Ah!!l Esses poetas, malditos poetas!!!!

Baudelaire, em seus pequenos poemas, nas prosas da poesia, descreve a necessidade
de o burgués tentar apagar de sua meméria tudo o que nio lhe circunscreve, criar um
esquecimento das reais contradi¢des da sociedade.

Em La chambre double (O quarto duplo), Baudelaire expde essa fantasmagoria
associando a corrosio da intimidade pessoal a brutal ditadura do tempo moderno: “Asseguro
que os segundos agora sao forte e solenemente acentuados, dizendo cada um, ao sair do relogio: ‘Eu
sou a vida, a insuportivel, a implacdvel vida”.
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-

E a casa numa ordenagdo de cores, objetos que visam escapar da feiura da vida,
da histéria como evento. Um embelezamento doméstico, no qual as vitimas sorriem
para os seus algozes, se escondem nos quartos, nos quadros, nas molduras dos armdrios
sempre entreabertos. Uma pseudo, falsa beleza que ficciona um cendrio capaz de oferecer
seguranga e apoio espiritual aos personagens, que se pretendem também ficcionais. Afora
o aconchego, se é que ele existe, é necessirio inventar, mentir uma garantia e uma beleza,
em oposicio a fragilidade e a feiura do mundo do lado de fora, aquele ao qual nao se quer
olhar, fingir que nio existe.

O burgués de Baudelaire, aquele ilustrado nos poemas do século XIX, os mesmos
percebidos por Benjamin nas suas andlises da primeira metade do século XX, como estes
se parecem com aqueles homens primitivos com suas esposas enfeitadas caminhando com
roupas bem marcadas com a face do cidadio de bem estampada. Estes perambulam em
qualquer igreja, nas ruas, avenidas, na praia do século XXI.

Mas ¢ a multidao, aquela a que ndo se quer olhar a face, o que interessa a mim, ao
corcunda e ao poeta. Esses seres sem face, cuja feiura jd estd estigmatizada no simples
ato de existir se encontra nos recantos sombrios dos jardins publicos, frequentados pelos
maltratados pela vida. Estdo nos lugares publicos os condenados a uma soliddo absoluta.
E como o fildsofo ndao consegue percebé-los? Sao a face explicita do sofrimento, e os olhos de
Glauco tém por obrigacio vé-los, enxergi-los, e nao cobri-los com cortinas baratas que
fingem embelezar suas casas. Mas, como diz o poeta em Les veuves (As vizivas), percebemo-

los no “reflexo da alegria do rico no fundo dos olhos do pobre”

Baudelaire ¢é o flineur, esse errante e “vadio”, um “caminhante”. Ora, mas quem
caminha observa, e cabe ao filésofo também Flinerie, passear.

Entido, eu disse, que eu queria falar sobre Teorias da Conspiragio: Do ficcional ao Real,
certo?

E o que seria esse conspirar? Desde o sussurro de um segredo ou simplesmente se
colocar em oposi¢ao, Conspirar, todavia, evoca, social e politicamente, um conluio secreto,
um ato de planejar, junto com outra(s) pessoa(s), agdes contra alguém ou contra certa
estrutura: um dirigente ou governante, um grupo especifico; tendo por objetivo a sua
destitui¢do, a sua desgraca, morte etc. Lembro-me do quanto estudamos como os cortesios
conspiraram contra reis.

Mas quando pensamos em feorias da conspiragdo, talvez — e sem perder o olhar sobre
o significado do que seja conspirar -, devamos também nos focar na ideia de escandalizar. A
piada, a jocosidade como culto do esciandalo, como ja estava em Baudelaire, também pode
ser vista nos conspiradores profissionais, ou como se encontravam nos surrealistas. Estas
surgem tanto como estratégia de revelagio das forgas secretas que controlam a sociedade,
quanto como um modo de desestabilizar esta mesma sociedade.

E Walter Benjamin, com certeza quem me dd um olhar mais atento; pois, ao
arrolar a negatividade existente naqueles aos quais citei, conspiradores profissionais ou
surrealistas, aproxima-os de determinada utopia. Nos ensaios O narrador e Sobre alguns
temas em Baudelaire, Benjamin relaciona a substitui¢ao da forma narrativa pela informagao
ao empobrecimento da experiéncia na modernidade. Experiéncia que parece presente na
sociedade ainda vigente. Em Charles Baudelaire, um lirico no auge do capitalismo, Benjamin
afirma com palavrar que poderiam ser escritas hoje:
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Se fosse intenc¢do da imprensa fazer com que o leitor incorporasse a
propria experiéncia as informagdes que lhe fornece, ndo alcangaria seu
objetivo. Seu propésito no entanto é o oposto, e ela o atinge. Consiste em
isolar os acontecimentos do 4mbito onde pudessem afetar a experiéncia
do leitor. Os principios da informagio jornalistica (novidade, concisdo,
inteligibilidade, e sobretudo falta de conexio entre uma noticia e outra)
contribuem para este resultado do mesmo modo que a paginagio e o

estilo linguistico. (BENJAMIN, 1991, p. 60)

Indo além, Benjamin continua:

Esta [imprensa] ndo tem a pretensdo de transmitir um acontecimento
pura e simplesmente (como a informagio o faz); integra-o a vida do
narrador, para passd-lo aos ouvintes como experiéncia. Nela ficam
impressas as marcas do narrador como os vestigios das maos do oleiro
no vaso de argila. (idem)

O que Benjamin faz, ou Baudelaire faz em sua poesia, ¢ apontar para uma
automatizagio, e eu diria, para a fabricagio de robos, em todos os sentidos que isso
implica; afinal, diante da perda da experiéncia pelo bombardeio de informagio - vinda
falseada, conspirada e destrogada de todos os lados-, pela mecanizagio e divisio do
trabalho industrial, o que resta ao individuo se nio automatizagdo. Nao mais sujeito,
ndo mais um ser de subjetividade, agora um autémato, individualizado, mas que marcha
como engrenagem midiaticamente conspirada. Sao os mesmos gestos, os mesmos dizeres,
mantras mecanizados. Disparam seus versos e frases feitas, marcham juntos a outra horda
de transeuntes pelas ruas. Multidées que circulam nas pequenas, médias e grandes cidades,
com rostos aparentemente Gnicos, mas com faces comuns, igualadas na auséncia de histéria,
na ficgdo forjada sem a narrativa das estdrias.... estéria sem histdria-estoria. A modelagem
do escandalo, tornado conspiragio, tenta apagar as pegadas do tempo, quebrar e destruir as
narrativas do passado.

E esses automatos, agora submergidos em um presente sem passado, perdem aos
poucos a memoria, se enclaustrando, contraindo, como que uma doenga, uma outra (in)
sensibilidade. Ndo ¢ mais possivel reconhecer o perfume da flor, pois “muita flor exala a
medo [...] Seu perfume como um segredo [...|Perdeu a doce primavera o seu odor”. Porém, e eu
Georgia afirmo, os fantasmas nio cessam de espreitar nossas moradas, e nos acordam a
qualquer hora, sem o nosso prévio consentimento.
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Différance, juridicidade e justica na decisiao

Gilberto Alvaro?

Introdugao

Nas primeiras piginas de O carteiro da verdade, Jacques Derrida (El Biar, Argélia,
15 de julho de 1930 — Paris, 8 de outubro de 2004), ao abordar a relagio entre psicandlise
e literatura e, em La verité en peinture, a impossibilidade de distingdo entre o que estd
dentro e o que esta fora de uma obra de arte, chama de parergon um suplemento marginal,
“um exterior que é chamado para dentro do interior a fim de constitui-lo como interior”
(DERRIDA, 1978, p.74) na complexa relagio de invagina¢io (DERRIDA, 1979, p.97)
na qual uma moldura externa funciona como o elemento mais intrinseco de uma obra,
dobrando-se para dentro e, inversamente, o que parece mais interior dobra-se e incorpora
uma posi¢io externa e contra a obra. Isto pode ser atribuido as epigrafes, aos titulos.

Um titulo nao estd fora do texto, mas, a0 mesmo tempo, ndo ¢ o texto em si. Faz
a0 texto uma moldura, anuncia, promove a partir de si um indicio.“Titulo e subtitulo
funcionam sempre como promessas” (BENNINGTON, 1996, p.169). Assim, Différance,
juridicidade e justi¢a na decisdo, “inscri¢do sumadria, lapidar, que resume e anuncia o texto a
seguir, como um contrato prévio” (NASCIMENTO, 2005), funciona como uma promessa
no contexto da filosofia contemporanea, mais especificamente, da desconstrugio derridiana,
do pensamento juridico-filoséfico de Jacques Derrida.

1.Différance: desconstruciao da metafisica da presenca

Excedendo a discursividade tradicional na rasura e no deslocamento dos nomes
metafisicos, haja vista “a metafisica constituiu um sistema de defesa exemplar contra a
ameaca da escritura” (DERRIDA, 2011, p. 125), Jacques Derrida faz um passeio pelas
palavras, re-marca do dngulo desconstrutor categoremas como condig¢do de possibilidade
de uma leitura na perspectiva dos quase-conceitos, num pensar guiado pela 16gica da
escritura e da différance; num acompanhar o movimento do rastro (/a trace) sob a luz da
arquiescritura.

A escrita derridiana mostrou-se sensivel a critica heideggeriana de um progressivo
esquecimento da diferenca entre o ente e o ser do ente na histéria da metafisica, o que
levou a um confinamento “dos critérios de rigor do pensamento ao nivel da légica, da
universalidade e da objetividade em torno do ente, bem como da prépria linguagem a

condi¢io de instrumento para o dominio do ente”. (DUQUE-ESTRADA, 2005, p.

249). Mas Jacques Derrida situa a presen¢a ndo mais como forma matriz absoluta do ser,

1 Doutorado em Teoria do Direito (PUC Minas)
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mas antes como uma “especificagdo” e um efeito. Uma determinagio e um efeito dentro
de um sistema que nio é mais o da presenga, mas o do diferimento (DERRIDA, 1972,
p.17); a “presenca” como efeito da différance (DERRIDA, 1972a, p.38-39). Se Martin
Heidegger, em Identidade e diferenca, entende o pensamento metafisico como um sistema
que se inclinou a pensar a verdade enquanto ente (HEIDEGGER, 1956, p. 65), e dessa
forma, abre caminho para se pensar o “ser” a partir da existéncia fora do horizonte 6ntico
da presenga, resiste em aceitar que o sentido do ser esteja irremediavelmente embrenhado
no tecido linguistico da différance. A filosofia heideggeriana, segundo Jacques Derrida,
continua uma proposta ainda imersa em uma totalidade: ao fim e ao cabo, tudo retoma e

retorna ao Ser-ai. (DERRIDA, 1991, p. 175).

A desconstrugio se instaura no questionamento da clausura que implica a metafisica
da presenca (DERRIDA, 1994, p. 107), da possibilidade do sentido ou do saber em geral
a partir do privilégio da consciéncia presente a si mesma, na desconstru¢io do ego cogito
husserliano considerando-se a ressonincia desse na ontologia existencial de Heidegger,
nas condi¢des do aparecer daquilo que é tido como o saber em geral - um jogo entre luz
e sombra - que reflete o desvelamento dos entes. Na leitura derridiana, a consciéncia nio
serd sendo o acolhimento tardio e passivo da sua prépria auséncia, do seu outro visto como
uma alteridade e irredutivel a qualquer horizonte ideal de intui¢do. E é aqui que Derrida
contra-assina: a consciéncia ndo é uma realidade substancial e sim um modo que o sujeito
tem de visar as coisas.

A desconstrugio existe como pensamento da différance. “E necessirio, sem dudvida,
transformar os conceitos, deslocd-los em outras cadeias, modificar pouco a pouco o terreno
de trabalho e produzir, assim, novas configuragées” (DERRIDA, 2001, p. 30), num “sim”
a alteridade, a diferenca, ao advento da escritura. A escritura se traceja numa grafia de
rastros, numa responsibilidade a uma heranga, na heteronomia de uma contaminagéo, no
espagamento de uma escrita que reitera seus proprios espagamentos. O gramma funciona
no texto a partir do rastro (DERRIDA, 1972a, 37-39; 2001, p. 31-33). Na desconstrugio
herda-se de modo disseminado. O texto sob 0 mesmo movimento da escritura, do rastro,
da différance, inscreve-se no registro desta “estranha légica” que ndo permite a autoridade
de um centro tutelar, de uma intencionalidade, um sentido hegeménico, numa ruptura

com pensamento metafisico.

Rastro e différance mostram-se irredutiveis a qualquer realidade ontolégica
(DERRIDA, 1972, p. 95). Toda marca se inscreve e se deixa re-marcar pela possibilidade
estrutural que a torna diferida, iterdvel. A condi¢do de legibilidade de qualquer marca ou
escritura ¢ a de poder ser repetida, iteravel. Um texto é ao mesmo tempo autorreferido e
aberto a alteridade num movimento incessante. Uma iterabilidade que arruina a identidade
que ela torna possivel, operando o jogo desconstrutor, a transgressao. Implicando um excesso
numa estranha l6gica a-16gica, a iterabilidade ndo é pura “repetibilidade do mesmo, mas
a alterabilidade desse mesmo idealizado, na singularidade do acontecimento (...) Trata-
se de pensar através disso, a0 mesmo tempo, a regra e o acontecimento, o conceito e a

singularidade” (DERRIDA, 1991a, p. 161-171). A desconstrugio emerge como uma contra-

assinatura & epocalidade da metafisica.

O controle mutuo entre “desconstrugdo” e as categorias filoséficas, o pensamento
derridiano do rastro, da escritura e da différance remarca as margens como pensamento
e pritica que inclui ndo s6 a alternincia regular dos contririos, mas o deslocamento
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(DERRIDA, 1972a, p. 54), a abertura para uma légica da contaminag¢io do mesmo pelo
outro num desterritorializar como um abalo que afirma a légica do outro. O jogo dos
indecidiveis re-marca a estrutura da linguagem como abrindo-se a alteridade. Dessa
forma, o tratamento dado por Derrida aos indecidiveis visa os conceitos reconhecidos
pela tradi¢do. A rasura e o deslocamento dos nomes metafisicos assinala a exterioridade
dos indecidiveis. Numa enxertia, desborda o fechamento metafisico no que ele tem de
mais dogmadtico. Esta aporeticidade, longe de ser um fecho, possibilita uma abertura
para o outro, para a diversidade. A aporia derridina ndo constitui um obstdculo para o
pensamento, muito menos ruina, mas a oportunidade, a sua condi¢do de possibilidade.
Negar o cariter aporético é restringir o pensamento a um modelo 16gico inserido dentro de
uma filosofia do sujeito. A estrutura aporética diz desse deslocamento vertido nos quase-
conceitos. Neste viés, a textualidade derridiana ndo se nega a um uso reflexivo da razio e
a desconstrugio linguistica das certezas epistemoldgicas. Operam nas andlises estratégicas
derridianas interrupgdes e invengdes, maneiras deslocadas para descrever o deslocamento
de um conceito, institui¢do ou significado. H4 uma negociagdo entre afirmacio e
institui¢do. Toda institui¢do ameaga a afirmacio pela sua repeti¢do, uma tradugio que
se d4 em um limiar entre a singularidade do acontecimento, inegocidvel a cada vez, e a
generalidade da institui¢io (DERRIDA, 2002, p.30). “Hé negociagio na desconstrugio,
entre valores, temas, sentidos, filosofemas que sdo desconstruidos e uma certa manutengio
ou sobrevivéncia de seus efeitos”.(DERRIDA, 2002, p. 15). Alavancas de intervengio
(mmokhlos) permitem a passagem para além da conceitualidade metafisica num outro pensar
que ndo se confina ao valor de verdade. Uma das reivindicagbes da desconstrugio, a quebra
de todo o binarismo produzido pela metafisica da presenga, joga a pergunta na dimensio
aporética contaminada pela pulsio da différance. Insiste-se na adverténcia derridiana de
que a différance ndo é um tema, uma temdtica, sendo um motivo, uma razio. Tal como o
professor franco-magrebino diz na introdugio a Parages, é melhor falar de “motivos que
de temas, razdes para assinalar particularmente ao que pde em movimento”’(DERRIDA,
1986, p. 10). A estrutura do discurso da desconstrugido é uma estrutura de promessa, de
um sentido que estd sempre porvir e, como tal, engaja nessa loucura da descontrugio, nesse
movimento de pensamento votado ao impossivel, que acontece ser também o pensamento
como movimento, como a locomogio de um passo ‘singularmente multiplo, dele mesmo

digressivo’ (DERRIDA, 1986, p. 35).

O cendrio da desconstru¢io é o que resta da passagem de algo que nunca se
inscreve ou se passa: /e frace. O rastro que produz a hifeniza¢io do acontecimento im-
possivel. (DERRIDA, 2011a, p.282ss). O hifen marca o cariter excessivo que ndo se
esgota na dinimica de uma ontologia das modalidades do ser ou da compreensio do ser.
A desconstrugio pensada como fator de heteronomia tem a ver com uma prética, um
movimento, uma leitura diferenciada da metafisica. (SANTIAGO, 2005, p. 129). “O
advento da escritura é o advento do jogo” (DERRIDA, 2011, p.8).

A escritura “liberta” o jogo da linguagem, a possibilidade de interpretagoes e re-
inscrigoes de sentido. Encontra-se conectada a estrutura irredutivel do “differer” com o
retardamento e desaparicio da origem na exterioridade assinalada pelos indecidiveis. E o
lugar de acolhimento do outro num espagamento sem espago proprio, Khéra (DERRIDA,
1995, p. 16-17), da experiéncia do acontecimento impossivel cuja vinda permanece por vir
na medida em que se anuncia em um instante tio instantdneo que dele sé resta o rastro ou
a assombracio. Esta possibilidade do impossivel é a possibilidade im-possivel de acolher
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para bem além do que é possivel acolher, como “possibilidade” da impossibilidade num
tempo fora dos eixos - out of joint; o tempo espectral do fantasma.

A repeti¢do nio prescinde da reinterpretacio (DERRIDA, 2011a, p.390) pois contém
nela mesma o contetdo diferencial na cadeia de iterabilidade (DERRIDA, 1972, p. 195),
na possibilidade de se transgredir a inscrigio (DERRIDA, 1991a, p.180), no acontecer
surpreendente e singular dos seus rastros como rastros dos rastros - inscrito j4 em uma
contaminagio disseminativa da différance. Ela o antecipa escondendo-o em seu discurso
impossivel, no movimento disjuntor da pulsio da différance, no espagamento e temporaliza¢io
de todo o acontecer possivel-im-possivel, num reexame de todo e qualquer jogo dicotdmico que
pretenda legitimar-se mediante o tribunal metafisico (DERRIDA, 1995, .p. 9-10). E conviver
com essa aporia, com a circunstancia de inexistir um controle sobre a dzﬁ”émnce, sobre a
alteridade, remete ao por vir. O suplemento se di como diferenca e repeti¢ao da diferenga como
repeticdo de um ponto a outro, desativando o centro, multiplicando os polos, promovendo as
bordas, ativando a periferia e remarcando as margens. Assim, operam nas andlises estratégicas
derridianas interrupgdes e inven¢des, maneiras deslocadas para descrever o deslocamento de um
conceito, institui¢do ou significado. A invengdo ¢ a prépria in-condi¢io do mundo. Ela inventa
as suas condi¢des de possibilidade que, assim sendo, sdo as condi¢des da impossibilidade, onde
a incompatibilidade com quaisquer condigoes pré-definidas é o que funda o acontecimento
impossivel. Essa fundagio é uma invengio que j nasce contaminada (DERRIDA,1972). Um
acontecer que estd contido e, a0 mesmo tempo, independe das possibilidades oferecidas de
antemao. Por esse motivo, a regra de seu acontecer é em si mesma incondicional e condicionada,
agindo como uma ruptura ao plano prévio de significa¢des. O rastro que produz a hifenizagio
do acontecimento im-possivel, o acontecer surpreendente e singular dos seus rastros como
rastros dos rastros - inscrito jd em uma contaminagio disseminativa da diftérance sem dialética

e sem a finalidade de uma inscrigio textual fora-do-texto. (DERRIDA, 2011a, p. 282ss).

2. Justica na decisdo: a contaminacio re-instaurativa e re-inventiva do direito.

A responsabilidade e a decisdo encontram-se também sujeitas ao rastro, a différance
e, como experiéncia do impossivel e do acontecimento, uma invengio do impossivel. Uma
inven¢do estranha a qualquer tentativa de antecipagio, que reinventa o contexto que
intenta se aplicar no “a cada vez”, sem se deixar totalizar. (DERRIDA, 2003, p. 160).
Nas anilises derridianas hd uma negociagio entre afirmagio e instituigdo. Toda institui¢do
ameaga a afirmacdo pela sua repeti¢do, uma tradugio que se di em um limiar entre a
singularidade do acontecimento, inegociavel a cada vez, e a generalidade da instituicio
(DERRIDA, 2002, p.30). “Ha negociagio na desconstrugio, entre valores, temas, sentidos,
filosofemas que sdo desconstruidos e uma certa manuten¢do ou sobrevivéncia de seus

efeitos.”(DERRIDA, 2002, p. 15).

A desconstrugio guarda o segredo de uma certa ancestralidade nio origindria e, ao
mesmo tempo, remete ao por Vir, essa expectativa sem controle prévio nem de antemio

garantida, “mais longe que o visivel ou o previsivel” (DERRIDA, 1990, p. 11).
A desconstrugio propde a différance no pensar a democracia, a justica, a deciséo.
La pensée du politique a toujours été une pensée de la différance e

la pensée de la différance toujours aussi une pensée du politique, du
contour et de limites du politique, singulierement autor de Iénigme ou

du double bind [...] du démocratique. (DERRIDA, 2003a, p. 64).
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Democracia e desconstru¢io encontram aqui uma relagdo estreita. Ambas sdo
criticas e se subtraem a hegemonia de presenca. Por isso, Derrida afirma em Politigues de
lamitié: “ndo hd desconstru¢do sem democracia ndo hi democracia sem desconstru¢io”.
(DERRIDA, 1994b, p. 128). Derrida amplia a incidéncia da aporia ao uso do sintagma
“democracia” na expressdo “democracia por vir’. O que resta da democracia ¢ o legado de
uma promessa (DERRIDA,2003a,p.107) e, como tal,enfrentada em Paixdes (DERRIDA,
1995b, p. 48-49), Papel Méquina (DERRIDA, 2004a, p.327.328.334), Espectros de Marx
(DERRIDA, 1994a, p. 93), Lautre cap (DERRIDA, 1991c¢, p.76), Politicas de Amizade e
For¢a de lei. A democracia se relaciona ao por vir, a promessa sem fim, a0 messianismo sem
messianismo, portanto, 2 memoria do que carrega o por vir aqui e agora. A democracia é
um acontecimento que ndo se extinguird jamais, nem chegara jamais.

Em nome da democracia cujo por vir ndo é simplesmente o amanha ou
o futuro, sendo uma promessa de acontecimento e o acontecimento de
uma promessa. Um acontecimento e uma promessa que constituem o
democritico (...) em um aqui-agora cuja singularidade ndo significa a

presenca ou a presenca a si. (DERRIDA, 1990a, p. 70s)

A reivindicagdo pelo “por vir” na imperfei¢do das democracias de aqui e agora, é uma
retomada sem o fim de tentar dizer o indizivel; um assumir a heran¢a de uma promessa,
o que “falha em acontecer”, o que no se presentifica, mas que impulsiona a manter vivo o
rastro, a invengdo sobre o que nio pode se presentificar.

O cendrio que se coloca é o de que a aporia ¢ inevitivel, este indecidivel, esta
“fantasmaticidade que desconstréi do interior toda garantia de presenca, toda certeza ou
toda pretensa criteriologia que nos garanta a justica de uma decisio” (DERRIDA, 2007,
p-48). Justica esta que se

I y a sans doute bien des raisons pour lesquelles la majorité des textes
hitivement identifies comme “déconstructionnistes” , semblent, je
dis bien semblent, ne pas placer le theme de la justice, comme theme,
justement, en leur centre, ni méme celui de Iéthique ou de la politique.
Naturellement ce rien ce nest qu’ une apparence si on considére par
exemple (je ne citerai que ceux 12) de nombreux textes consacrés a Lévinas
et aux rapports entre  violence et métaphysique”, 4 la philosophie
du droit, celle de Hegel avec toute as postérité dans Glas, dont cest
le motif principal, ou de textes consacrés a la pulsion de pouvoir et

aux paradoxes du pouvoir dans Spéculer sur Freud, a la loi, dans
Devant la loi (sur Vom der Gestetz, de Kafka) ou dans déclaration
d’indépendance, dans Admiration de Nelson Mandelae au les lois
de la réflexion, et dans bien d’Tautres textes. Il va sans dire que des
discours sur la double affirmation, le don au-dela de I'échange et
de la distribution, I'indécidable, 'incomensurable ou I'incalculable,
sur la singularité, la différence et I'hétérogénéité sont aussi, de
part en part, des discours au moins obliques sur la justice. Il est
d’ailleurs normal, prévisible, souhaitable, que des recherches de
style déconstructif aboutissent dans une problématique du droit»,

de la loi e de la justice. (DERRIDA, 1994b, p. 21-22)
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Nesta perspectiva, sustenta-se a decisdo justa, heterondmica, que concerne a uma
singularidade. A justica e a singularidade sdo articuladas por Derrida naquilo, portanto,
que ele chama de “aporias da justi¢a”. A aporia da justi¢a é como um caminho, ou um néo-
caminho, que se faz ao caminhar. O rastro que “ne se laisse pas résumer dans la simplicité

d’un présent”(DERRIDA, 1970, p. 97).

A justica coexiste com o rastro e ao mesmo tempo depende do direito, em cuja
aplicabilidade incide inevitavelmente a légica da generalidade. A decisdo justa estd na
distdncia que separa a universalidade do direito da singularidade da situagdo que se
apresenta. Cada decisio requer uma interpretagio absolutamente Unica que nenhuma
regra pode garantir. Do contrdrio, o juiz serd uma espécie de mdquina de calcular. E juiz
nio pode ser um simples mecanismo de aplicagdo de regras se sua pretensio € ser justo.
Pois, para que sua decisio seja justa deve deter-se no indecidivel e tomar uma decisdo mais
além de toda regra. A epokhé da regra é a ndo coincidéncia consigo mesmo do momento
em que a justiga requer a regra e a sua suspensio, a performatividade de uma suspensio
que retoma o instante fundador sem fundamento do direito, o que faz com que seja um
ndo direito. A interpretagdo e da aplicagdo do direito importa no efetivo compromisso
com a justica-desconstrugio e com a democracia. A responsabilidade democritica ndo
pode consistir na simples aplica¢io de uma regra ou na busca de um ideal. Se ¢ uma mera
aplicagdo, ndo hd lugar nem para a decisio nem para justiga.

Si je me contentais d’appliquer une régle juste, sans esprit de justice
et sans inventer em quelque sorte a chaque fois la régle et l'exemple, je
serais peut-étre a abri de la critique, sous la protection du droit, j’agirais
conformément au droit objectif, mas je ne serais pas juste. ] agirais, dirait
Kant, conformément au devoir, mais non par devoir ou par respect de
la 1oi.(...) Cette exces de la justice sur le droit et sur le calcul, ce débordement
de I'imprésentable sur le déterminable ne peut pas et ne doit pas servir d’alibi
pour sabsenter des luttes juridico-politiques, a l'interieur d’une instituition ou

d’un Etat, entre des instituitions ou entre des Etats.(DERRIDA, 1994b, p-
39.61).

Uma decisdo requer a suspensio da regra e por isto deve atravessar a experiéncia
do indecidivel como estranho a regra. A possibilidade da decisdo justa é também sua
impossibilidade. O indecidivel impossibilita estabilizar uma decisdo justa. A justica deve
inventar-se, reinventar-se em todo momento, de decisdo a decisio. O momento da decisdo
no qual a justi¢a entre na ordem do direito deve ser marcado também por certo sofrimento,
a assombragio do indecidivel.

Une décision qui ne ferait pas Iépreuve de l'indécidable ne serait pas
une décision libre, elle ne serait que I'application programmable ou le
déroulement continu d’'um processus calculable. Elle serait peut-étre
légale, elle ne serait pas juste. Mais dans le moment de suspens de
I'indécidable, elle n'est pas juste non plus, car seule une décision est juste.

(DERRIDA,,1994b, p. 53)

A indecidibilidade, a fantasmacidade do indecidivel afeta a justi¢a. Trazida a tona
a nfo existéncia da justica como decorréncia direta da aplica¢do da lei, a possibilidade de
justica se faz, efemeramente, no instante da desconstru¢io do direito. A desconstru¢io
dard a medida da busca pelo rastro. Uma proatividade interpretativa manterd esta memoria
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da indecidibilidade, conservara seu rastro vivo e marcard para sempre uma decisdo como
tal; um fantasma, que em sua fantasmaticidade desconstrua do interior toda garantia de
presenca, toda certeza ou toda pretensa criteriologia que nos garanta a justica de uma
decisdo proscrevendo as aventuras de estandardizagdo. O momento de decisdo mostra-se
um momento superativo, de urgéncia e de precipitagio. Essa dimensido de precipitagio e
urgéncia faz com que a justi¢a no tenha horizonte de espera, seja regulador ou messidnico,
mas por vir. A justica permanece presente no direito apenas como possibilidade, ndo como
ideia reguladora.

“Peut-étre”, il faut toujours dire peut-étre pour la justice. Il y a un avenir
pour la justice et il n'y a de justice que dans la mesure ot de l'evenement
est possible qui, en tant quévénement, exceed le calcul, les régles, les
programmes, les antecipations, etc. La justice, comme experience de
lalterité absolue, est imprésentable, mais cest la chance de Iévénement

et la condition de I'histoire. (DERRIDA, 1994b, p. 61)

A justica indecidivel em uma abertura ao outro na sua acontecimentalidade
singularmente iterdvel, a despeito de toda dificuldade e da convivéncia com o direito posto
na contaminagio re-instaurativa e re-inventiva da lei, abre-se a apari¢do da singularidade.
Jacques Derrida encontra na singularidade o grande desafio no processo de fazer justica
a justica, tendo por horizonte um por vir e a necessidade incontorndvel de reconhecer as
exigéncias de justica do inesperado. Trata-se do excesso da justica sobre o direito, as regras,
o célculo, as antecipagdes.

A visdo de justica de Derrida leva-o a interpretar a lei como universal,
e a justica, como singularmente particular. Enquanto o dominio
real pressupde a generalidade de regras, normas e dos imperativos
universais, a justica diz respeito a individuos a singularidade de suas
vidas e situagGes. A medida que a lei é organizada em torno de uma
demanda de universalidade - regras e imperativos - ela opera no
dominio do que € possivel, geralmente previsivel e certamente calculavel.
Ja a justica apresenta-nos uma série de exigéncias impossiveis: julgar o
que ¢ absolutamente singular, relacionar-se com o outro em sua plena
alteridade e tomar decisdes em face da infinita perfectibilidade de
qualquer decisdo. A justica exige de nés que calculemos o incalculdvel
e decidamos o indecidivel. Em resumo, a justi¢a requer a experiéncia da
aporia, na verdade uma experiéncia impossivel. E, no entanto, Derrida
insiste, “ndo ha justica sem essa experiéncia por mais impossivel que ela
possa ser” Manter a fissura entre a justica e a lei ajuda a manter aberta a
promessa impossivel. (BORRADORI, 2004, p. 167)

A estrutura do discurso da desconstru¢io é uma estrutura de promessa, de um
sentido que estd sempre porvir e, como tal, engaja nessa loucura da desconstrugio, nesse
movimento de pensamento votado ao impossivel, que acontece ser também o pensamento
como movimento, como a locomogio de um passo ‘singularmente multiplo, dele mesmo

digressivo’ (DERRIDA, 1986, p. 35).

Epilogar
Jacques Derrida produz estrategicamente, em meio a um jogo diferencial, o
movimento espacitemporal da différance, a l6gica rasurada e deslocada da diftérance como
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temporalizagio (refard) e espacamento (écart). A escritura confirma esse principio espago-
temporal no que diz respeito a constitui¢io do mundo como arquiescritura, no qual os
diferentes e as diferencas seriam produzidas como efeitos constituidos. A indecidibilidade
textual da différance oferece, a um sé tempo, o principio de identidade e a rasura desse
mesmo principio. Ao considerar todo o processo de significagdo como um jogo, a escritura
permite pensar um texto que seja continuamente ressignificado. E isso esvazia o problema
da origem e a dependéncia a uma metafisica da presenga.

A justica e a democracia encontram-se sujeitas ao rastro, a différance e, como
experiéncia do impossivel e do acontecimento, uma invengdo do impossivel, inapresentavel.
Uma estrutura de promessa, de um sentido que estd sempre por vir, na medida em que é um
acontecimento (événement) excede o cilculo. Este excesso da justica em relagdo ao direito
e ao cdlculo, este transbordamento do inapresentdvel em rela¢do ao determindvel a conduz
a um incondicional ou a uma “loucura do impossivel” sempre ainda por vir (¢-venir). Em
nome do por vir é também em nome da justica, ao se postular que ela nio é apresentivel e
que, para a tomada de uma decisio responsével, se deve interromper a relagdo com qualquer

determinagio presentdvel (DERRIDA, 1998, p. 37).

Assim, uma teoria do Direito e uma teoria da decisio judicial somam-se a estrutura
do constitucionalismo democritico segundo uma interpretagio proativa, onde se faca
uma violéncia ao direito que resgate a racionalidade e a justica na decisdo judicial. Uma
violéncia que ndo significa abolir o direito, mas sim uma interpretagio “re-instauradora, re-
inventiva e livremente deciséria” que confirme o valor da regra num ‘julgamento novamente
fresco’e faga justica as singularidades. A justica é sempre um incalculdvel, um devir. Diz
se ai um falvez a justi¢a na decisdo e reconhece-se, a0 mesmo tempo, a separagio e a
interdependéncia entre direito e justica. Aponta-se para uma proatividade interpretativa
que ndo quer resvalar em um ativismo judicial, no sentido de instaurar uma lei que nio
esteja presente no ordenamento, mas assumir o processo como lugar de mutagio do
direito, por via da interpretagio re-instaurativa ou re-inventiva, em favor de uma relagio de
outricidade, de singularizag¢io, de uma decisio judicial relacional e iteravel, sob o influxo do
argumento da democracia por vir e de uma “reconceitualiza¢io” de seguranca juridica nio
como simples aplica¢do de regras, mas como proatividade re-instaurativa e re-inventiva.

A seguranga juridica da lei se harmoniza com a ideia de justica num deixar-se dizer
sempre de novo, imido, por meio de novas leituras e interpretagdes. A urgéncia como lei da
decisdo, do acontecimento e da responsabilidade, a provagido do zalvez a que o indecidivel a
submete e a produz como decisdo 7o e através do indecidivel; de um indecidivel que insiste
e se repete por meio da decisdo fomada e para lhe salvaguardar como tal a sua virtude
deciséria, de igualdade na dissimetria e des-mesura da alteridade infinita. A decisdo justa
mantém aberta em seu coragdo o fantasma do indecidivel..
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Essas estranhas instituicoes...

Guilherme Cadaval!

Decerto, eu hesitava entre filosofia e literatura, sem renunciar a nenhuma
das duas, buscando talvez, obscuramente, um lugar a partir do qual a
histéria dessa fronteira pudesse ser pensada ou até mesmo deslocada: na
prépria escritura e ndo somente na reflexdo histérica ou teérica. E como
o que me interessa ainda hoje nio se chama estritamente literatura nem
filosofia, diverte-me pensar que meu desejo, digamos, de adolescente
pudesse ter me direcionado para algo da escritura que nio era nem uma
coisa nem outra. O que era entdo? ‘Autobiografia’ talvez seja o nome
menos inadequado, pois permanece, a meu ver, como o mais enigmatico,

o mais aberto, ainda hoje. 2

Eu nio teria escolha, diante deste trecho que acabo de recitar, sendo fazer uma
confissdo: ele me autoriza, eu leio nele uma autorizagio, mesmo uma exortagio, a qual eu
talvez desde sempre buscasse, neste texto ou em qualquer outro — ele me autoriza, enfim —
ou serve para melhor esconder que afinal sou eu mesmo a me autorizar — a um retorno, ao
prazer de uma memoria cuja realizagio me teria sido interditada; com a qual ainda sonho,
no entanto. A partir dele, sob a sua guarda, entregue a sua hospitalidade, posso retornar a
um desejo adolescente, “pré-adolescente”, que hd muito tenho dito a mim mesmo que a
filosofia académica enterrou, ou fez mudar de forma, de dire¢do, desejo do qual agora me
sinto o mais distante — mas que ndo morre, ndo desaparece, se esconde, se guarda no que a
cada dia eu o recordo e prometo de mim para mim em algum momento realiza-lo.

Este meu desejo teria tido sua primeira expressio, ou teria primeiramente sido
aticado, por esta estranha institui¢do a que chamamos literatura, que para mim nunca foi,
a0 menos no era, de inicio, uma “institui¢do”, mas a prépria vida, talvez até mais do que
a vida, de qualquer forma, um acontecimento tal que me permitia entrar em contato com
uma forma de vida que ndo era a minha e que eu gostaria que fosse, que eu sentia que
podia mesmo ser, pois ndo se encontrava em algum canto remoto e distante, mas estava ez
qualquer lugar, para onde quer que se olhasse, acontecendo a qualquer momento, fazendo
transbordar o que a cada vez eu me limitava a entender como minha prépria vida — e para
a qual, portanto, eu devia estar permanentemente atento, num estado de vigilia constante
e apaixonada.

Pois eu ndo queria exatamente viver a vida que via descrita nos livros. Isto é, ndo
queria renunciar a minha prépria vida para langar-me numa aventura que vi recontada em

1 Doutorando PPGF-IFCS
2 DERRIDA, Essa estranha instituigio chamada literatura, pp. 45-6.
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algum lugar. Parece-me muito claramente que eu j4 vivia aquelas vidas, como se todas elas
de uma s6 vez. Eu as vivia na medida em que as lia e, em as lendo, sentia que toda minha
existéncia, do inicio ao fim, se encontrava inteiramente aberta a toda sorte de possibilidade.

Pois, subitamente, os livros, todos eles, afirmavam apenas uma coisa: tudo pode ser
dito, tudo pode ser escrito, nenhum interdito seria tdo forte que ndo pudesse ser trazido a
tona e rompido pela palavra escrita. E de repente, nesse poder dizer tudo, nesta vontade
de dar conta do que nio fazia sendo transbordar, me pareceu possivel tomar de assalto nio
apenas as paginas dos livros, mas também a vida de qualquer um, de qualquer outro, de
qualquer pessoa que caminhasse ao acaso pela rua, deixando para trds os seus rastros, que
eu catava e dos quais me alimentava. Podia ser qualquer coisa, nunca se necessita de muito:
uma palavra, um gesto, uma expressio — a mais minima, quase invisivel manifestagdo
de uma existéncia absolutamente estrangeira que por um acaso me cruzasse o caminho
rapidamente se insuflava, comecava a traduzir-se em mim a fim de gerar uma linguagem
nova, uma vida outra, comandando meu préprio corpo a correr em busca da primeira
superficie limpida disponivel que aceitasse de bom grado tornar-se o recepticulo de um
desejo: “Neste momento, aqui mesmo”, diz Derrida, “por meio de um gesto que comumente
seria chamado de ‘autobiogrifico’, estou tentando lembrar o que aconteceu quando me veio
o desejo de escrever, de forma tao obscura quanto compulsiva, a um sé tempo impotente e

autoritaria” 3.

Mas trata-se aqui, para mim e agora, de pensar,de imaginar o que sucede a este desejo
juvenil quando, por uma decisdo que até hoje nio saberia dizer se lhe dava naturalmente
prosseguimento, ou se dele se desviou e afastou — o que sucede a este desejo quando se
vé levado a responder diante dessa estranha institui¢do a que, por outro lado, chamamos
“filosofia”. Este desejo que primeiramente se encaminhou para a literatura, que encontrou
caminhos pela literatura — o que lhe acontece quando é encaminhado, ou desencaminhado,
para a filosofia? Respondera ainda ao que lhe instigava quando apenas comegava a descobrir
a si mesmo? Podera ainda ir as ruas, seguindo os passos de desconhecidos, catando nos seus
rastros o seu préprio alimento? De que se nutre, afinal, a filosofia? — se é correto dizer que
a literatura se alimenta das ruas e dos outros, de tudo o que acontece ou deixa de acontecer.

Salvar tudo o que me acontece ou deixa de acontecer. Tal seria, quem sabe, olhando
para trds, uma forma geral para aquele primeiro desejo. Atravessado ou quase atravessado
por um sem numero de vozes, de acontecimentos mas também, e talvez especialmente
do que ainda se desejava ver acontecer naquilo que efetivamente acontecia — do que um
acontecimento apenas sugeria —, absolutamente 4o, o pulso mesmo do mundo, parecia se
encaminhar, sempre tdo naturalmente, para o compasso da caneta, tudo parecia poder ser
traduzido em palavras, frases, pardgrafos preenchendo exaustiva e obsessivamente as folhas
de papel. Era como se viver, “apenas” viver, nao fosse realmente suficiente, nio saciasse
verdadeiramente — fizesse restar sedento. De tudo que se vivia, mesmo de tudo o que
se poderia algum dia viver, o que de fato me instigava era o resto, a restincia de todo o
vivido, a possibilidade de trazé-lo de volta para casa, de vivé-lo mesmo quando ji teria
se extinguido: pois o que fazer de todas essas vozes, de todas essas andancas, dos rastros
perseguidos, das esséncias farejadas?

Mas serd, entdo, que nesse desejo de uma totalidade, de conseguir finalmente reunir
uma totalidade sob a forma abreviada de um punhado de paginas, ndo estaria ji o germe
do que posteriormente teve de encontrar caminho na filosofia? Conta-nos Derrida que

3 Ibid,, p. 46.
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“ainda hoje permanece em mim um desejo obsessivo de salvar o que acontece — ou deixa de
acontecer — na inscri¢io ininterrupta, sob a forma de meméria”. Mas, o “que eu poderia ficar
tentado a denunciar como um engodo — isto ¢, a totalizagdo ou a acumulagio — ndo € o que
me faz prosseguir?” *. Se ambos, “filosofia” e “literatura”, compartilham esta vontade e se
deixam fisgar pelas promessas de um tal desejo, o que deve sustentar ainda esta fronteira?
Por que me angustio ainda de saber se meu desejo juvenil definhou, ou se foi realizar-se
nalgum outro canto, sob alguma outra forma? O que, neste texto aqui, eu gostaria de
conservar a0 menos como memoria por sentir correr o risco do esquecimento?

Eu gostaria entdo de afirmar — gostaria que fosse verdadeira a afirmagio de que
este desejo “original”, expresso na e pela literatura, conserva-se, salva-se, hoje, numa certa
postura junto a filosofia. O que dele resta resiste, quem sabe, a uma certa forma que a
filosofia, tal como a tenho experimentado, busca impor. Talvez tenha sido mesmo ele que
me encaminhou, na filosofia, para Derrida e para Nietzsche — fildsofos, certamente, mas
também contra-fildsofos, pensadores da suspeita e do perigoso “talvez”, operando no limite
desta estranha fronteira e chamando, assim o sinto, ao jogo.

Autobiografia seria entdo o nome menos inadequado. Pois “num trago autobiografico
minimo, pode estar reunida a maior potencialidade da cultura histérica, teérica, linguistica
e filosofica”. Nio que a autobiografia, este trago autobiogrifico, signifique, exemplifique ou
descreva simplesmente uma cultura, o estado concreto de uma cultura — histérica, tedrica,
filoséfica, etc. — mas, antes talvez, ele como se guarda a potencialidade de inaugurar uma
rela¢do inaudita com tais instituigdes, certo modo de colocar-se junto a elas, diante delas,
de maneira a nio obedecer-lhes cegamente, ndo cumprir simplesmente o seu programa,
mas tampouco lhes sendo inteiramente alheia, respondendo-lhes e precipitando novos
modos de habitar e indagar o instituido — mantendo aberto, enfim, o porvir indecidivel de
toda “institui¢do”.

Neste sentido, a literatura, hoje, para mim — certo modo “literdrio” de proceder,
de enxergar, de escrever, mas também de nio escrever, de sugerir, de manter em reserva —,
possibilitaria muito mais um rearranjo na forma como me coloco junto a esta que, desde o
primeiro contato, me apareceu verdadeiramente como uma institui¢io, espécie de conjunto
de regras, leis, ritos, acerca dos quais eu nada sabia, os quais até hoje ndo estou seguro de
seguir corretamente, de corresponder satisfatoriamente. Pois “hd”, diz Derrida,

um funcionamento e uma intencionalidade literirios, uma experiéncia,
em vez de uma esséncia, da literatura. A esséncia da literatura, se nos
ativermos 4 palavra esséncia, é produzida como um conjunto de regras

objetivas, numa histéria original dos ‘atos’ de inscri¢do e de leitura. ¢

Tudo se passa como se a literatura oferecesse a possibilidade de manter uma relagdo
suspensa com isto que a filosofia estd em busca e a que chamamos o “real”. Nao que ela
abdique inteiramente do que se chama real, nio que ela conclame ao dever de dele se
afastar, mas ela sustenta uma abertura tal, uma tal indecidibilidade acerca do seu préprio
teor, que o “real” parece a cada vez escapar, mas em nome de um “mais real”, mais realidade
— também de menos, menos “realidade” — em nome de qualquer coisa que nio estd ainda
presente, disto que resta ainda do real e que, portanto, insiste em dire¢ao a um talvez...

4 Ibid., pp. 46-7.
5 Ibid., p.62.
6 Ibid., p.65.
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Afinal, suponhamos, com Nietzsche, que o intelecto, esse mestre da dissimulagdo 7,
se compraz em ser enganado. Regozija-se quando vé o ator representar o rei no palco ainda
mais soberanamente do que o apresenta a efetividade. Se este rei de mentira pode aparecer
ainda mais soberano do que o rei verdadeiro, o rei de direito, talvez seja porque este Gltimo
ndo ¢ tao soberano quanto se gostaria, quanto é nosso dever acreditar; talvez haja af alguma
falta constitutiva e o lugar do poder, subitamente esvaziado, desencadeie a0 mesmo tempo
um gozo e uma espécie de frustragio a cada vez reprimida, que a literatura, expondo-a,
encenando-a no que suspende o real no mesmo movimento pelo qual a ele retorna, estaria
em vias de assumir a forma de uma explosio, de um transbordamento que colocaria em
jogo a possibilidade do rearranjo de toda esta estrutura.

Manter o real, o “vivido”, 0 que acontece, em suspenso. Ou ndo o real ele mesmo, antes
a prépria relagio a cada vez estabelecida com ele, de modo a fazé-lo aparecer como criagio
altamente subjetiva: autobiogrifica. Mas eis o que mais me interessaria nisso tudo: pois de
que modo a relagdo com o real é suspensa? Serd que a literatura opera como a instancia
desde a qual se ¢ permitido argumentar contra certa realidade mais ou menos estitica, como
se a fim de destitui-la de tal titulo? Sobre o que se sustentaria uma tal instincia, sendo sobre
a sua prépria ruina? Talvez seja o caso de que esse questionamento passe

de maneira mais eficiente pela pratica efetiva da escrita, da encenagio,
da composi¢io, do tratamento da lingua e da retdrica, do que por
argumentagdes especulativas. As vezes, os argumentos teéricos como
tais, mesmo na forma de critica, sio menos “desestabilizadores” ou,

digamos, simplesmente menos inquietantes [...] do que essa ou aquela

« . » g
maneira de escrever”.

Poder-se-ia, assim, “criticar” duramente cada um dos pressupostos que sustentam
um discurso — filoséfico, histérico — acerca da realidade do real, acerca do teor de verdade
da relagdo com ele estabelecida — acreditando, assim, esconjurar de uma vez por todas um
fantasma — mas, por outro lado, ndo “afetar em nada as normas ou os modos da escrita
tradicional”. “Por exemplo”, diz Derrida,

algumas obras que sdo altamente ‘falocéntricas’em sua semantica, em seu
significado intencional, em suas préprias teses, podem produzir efeitos
paradoxais, paradoxalmente antifalocéntricos, pela audicia de uma
escritura, que, de fato, perturba a ordem ou a légica do falocentrismo,

tocando os limites onde as coisas sdo revertidas. ’

Trata-se, afinal, dos limites. Trata-se de manter-se no limite, levar a escrita ao limite,
ndo para rompé-lo simplesmente a fim de explorar terras inteiramente novas — o que seria,
de fato, impossivel, sem que se mantenha ainda uma liga¢do com aquilo mesmo que foi
deixado para trds, sem que ao menos a memoria do que foi rompido resista ao “novo’,
sustentando, de fato, a “novidade”—, mas para contribuir para que o “centro”se desestabilize,
sejalevado a desconhecer a si mesmo — para que o centro ndo apare¢a mais como o lugar da
vigéncia absoluta de uma lei, onde tudo se apresenta com infinita clareza, senio que como
o limite mais pobre, como aquele que dé tudo por certo, por auto-evidente, e que deve
permanecer cego, portanto, aquilo mesmo que o possibilita.

7 CL.NIETZSCHE, Sobre verdade e mentira no sentido extramoral, pp. 27-8.
8  Ibid., pp. 74-5.
9 Ibid,p.75.
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Assim, este limite onde as coisas sdo revertidas exigiria toda uma outra postura.
Pois ndo hd, digamos, um estilo, uma “maneira de escrever”, como tampouco uma tese
que dé conta dessa reversio: esta reversio implica, pois, a cada vez, a suspensio do que foi
reprimido, mas também a sua volta — isto ¢, a implosdo da repressdo como o seu estranho
retorno, ja nio exatamente familiar e aconchegante, pois ja ndo pode manter uma relagio
tranquilamente assentada sobre certo valor de verdade.

De modo que eu ndo poderia afirmar seguramente ou categoricamente o que
significa trazer ou conservar um pouco de literatura, deste desejo que se manifestou sob
o signo de “literatura”, para o interior da filosofia. Significaria, talvez, romper com as
regras, sobrecarregar uma postura demasiado obediente, desafia-la, torna-la insustentavel.
Mas significaria também, por outro lado, entregar-se irrestritamente ao império dessa lei,
conhecer por experiéncia a postura dessa obediéncia. Ndo trata-la como um objeto que,
para ser estudado, deve ser isolado e mantido a distdncia. Significaria, paradoxalmente,
romper os limites habitando plenamente a interioridade por eles delimitada.

Nisso forma-se uma espécie de jogo, como a tinica coisa que, enfim, verdadeiramente
interessa. Este desejo de romper as amarras, avangar sobre os limites apresenta-se também
como uma espécie de dever, de responsabilidade de conhecer ou de retornar, cada vez mais,
a essas mesmas amarras. Saber ao que, ou de gue maneira se obedece, a fim de desobedece-
lo. A postura, digamos, “literdria”, para mim, sempre consistiu num poder de dizer, numa
explora¢do do que é possivel dizer, como é possivel dizé-lo. Trata-se de algo inteiramente
ignorante ou inconsciente, apenas uma vontade premente de escrever, um desespero de ser
afetado por um sem nuimero de acontecimentos e nio conseguir “seguir em frente” sendo
retornando a eles e buscando dar-lhes uma forma escrita. E h4, diz Derrida,

um tipo de historicidade paradoxal na experiéncia da escrita. O escritor
pode ser ignorante ou ingénuo com relagio a tradi¢do histérica que o
sustenta, ou que ele transforma, inventa, desloca. Mas me pergunto se,
mesmo na auséncia da consciéncia ou do conhecimento histérico, ele ndo
‘trata’ da histéria por meio de uma experiéncia que ¢ mais significativa,
mais viva, mais necessdria em suma, do que a de alguns “historiadores”
profissionais ingenuamente preocupados em “objetivar” o conteido de

uma ciéncia. 1

Poder-se-ia passar toda uma vida dedicada a escrita, sem preocupar-se, sem sequer
imaginar que tal escrita nio ¢ apenas um ato espontaneo ou livre, mas toma parte em e é
sustentado por uma histdria para a qual este escritor seria quase inteiramente inconsciente.
Pois

essa experiéncia de escrita estd ‘sujeita’ a um imperativo: originar
acontecimentos singulares, inventar algo novo na forma de atos de
escrita, que ndo consistem mais num saber tedrico, em novos enunciados
constativos; dar-se a uma performatividade poético-literdria pelo menos
andloga a das promessas, das ordens, ou a atos de constitui¢io ou de
legislagdo, que mudam ndo somente a lingua, ou que, a0 mudar a lingua,
mudam mais do que a lingua. !

10 Ibid., pp. 82-3.
11 Ibid., p.83.
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Parece-me que foi sempre este meu desejo, dar a mim mesmo, cada vez mais, esta
liberdade. Segue sendo-o. Mas... tratar-se-ia entdo de aumentar as suas chances:

Para que essa performatividade singular seja efetiva e para que algo novo
seja produzido, ndo ¢ indispensivel a competéncia histérica com certa
configuragdo [...], mas ela aumenta as chances. Em sua experiéncia de
escrita como tal, sendo numa atividade de pesquisa, um escritor nio pode
deixar de estar envolvido, interessado, inquieto com relagio ao passado,
seja o da literatura, da histéria ou da filosofia, da cultura em geral. Ele
nio pode deixar de levar isso em considera¢io de alguma forma, nem
tampouco deixar de se sentir um herdeiro responsavel, inscrito numa
genealogia, quaisquer que sejam as rupturas ou as denegagdes a esse
respeito. E quanto mais severa for a ruptura, mais vital é a responsabilidade
genealégica. Nio se pode deixar de levar em consideragio, quer se queira

ou nio, o passado. '?

Ao final de Essa estranha instituicio chamada literatura, Derek Atridge faz a seguinte
pergunta a Derrida: “O senhor expressou, no passado, um desejo de escrever um texto ainda
menos categorizavel pelas convengdes de género do que Glas ou O Cartao-portal. Se fosse
levado a fazé-lo, qual seria a relagdo entre seu texto e as tradigdes e institui¢des existentes?
Um texto que ndo seria mais nem filosofia, nem literatura, tampouco uma contaminagio

mutua de filosofia e literatura? Quem seria capaz de 1é-lo

313

Um tal desejo ndo seria sendo sonho. Sonho infinitamente vigilante daquele que,
“perplexo diante da possibilidade de confiar coisas ao papel” ™, entende-se a0 mesmo
tempo “autor” e “leitor”, “narrador” e “personagem”, “criador” e “criatura”, partido ao meio e
inteiro, tudo a um s6 tempo. Pois,

12 Ibid., pp. 83-4.

13 Ibid., p.116.

14 Ibid., p.50.

15 Ibid., pp. 116-118.

Ainda agora, e mais do que nunca, mais desesperadamente do que nunca,
sonho com uma escritura que nio seria nem filosofia, nem literatura, nem
mesmo contaminada por uma nem por outra, ainda que mantendo — nio
tenho desejo de renunciar a isso — a meméria da literatura e da filosofia
[...]. Para a pergunta “Quem seria capaz de 1é-1o?”, ndo hd uma resposta
preestabelecida. Por defini¢do, o leitor ndo existe. Ndo antes da obra e
como seu simples “receptor”. O sonho de que faldvamos diz respeito
ao que, na obra, produz seu leitor, um leitor ainda inexistente, cuja
competéncia ndo pode ser identificada, um leitor que seria “formado”,
treinado, instruido, construido, até engendrado, digamos inventado pela
obra[...]. O que interessa aqui é, realmente, a invengio de um destinatdrio
capaz de contra-assinar e de dizer “sim” [...]. °
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A garota é nao-toda: por uma politica da
singularidade de Agamben a Lacan

Isabela Pinho!

1 - A garota indizivel

Gostaria de iniciar esse artigo com uma citagio de Giorgio Agamben em seu livro
sobre o método, o Signatura rerum (2008). Logo no preficio, Agamben afirma que “somente
um pensamento que ndo esconda seu préprio ndo dito, mas que o retome e o desdobre
pode, eventualmente, pretender a originalidade” (2009, p. 8). Se inicio com essa citagdo
¢ para marcar que a leitura do livro de Agamben, 4 garota indizivel, o mito e o mistério de
Kore (2010), ainda ndo publicado em portugués, me abriu a possibilidade de tratar uma
questdo que estava, como algo de indizivel e constitutivo, para ser desdobrada, retomada
e elaborada. Essa questdo ¢ a do feminino. Por isso, gostaria de pensar a “originalidade” a
qual Agamben se refere no trecho supracitado como singularidade, pois é mesmo muito
singular o que faz questdo a cada um. No caso do filésofo italiano, o nio dito que parece
a todo momento ser retomado e desdobrado em sua ja vasta obra é a pergunta acerca do
que poderia emergir do limiar entre os pares dicotdmicos animal/humano, exce¢ao/norma,
voz/linguagem, violéncia/lei.

Logo no inicio do belo livro 4 garota indizivel, mito e mistério de Kore, composto por
imagens da artista e coautora Monica Ferrando, Agamben faz referéncia a uma suposta
peca perdida de Euripedes em que figuraria uma “garota indizivel” (arretos kore). E segundo
Hesiquio de Alexandria, lexicégrafo do século V, essa garota (ore, Cora) seria Perséfone,
filha de Deméter, raptada por Hades, como narra o mito grego que explicaria a mudanga
das estagdes. De acordo com o mito, o inverno consistiria no luto de Deméter, a deusa da
agricultura, no periodo em que sua filha estaria com o deus do submundo. O que é mais
importante na leitura agambeniana do mito € a caracterizagio que ele faz dessa pequena
garota (Kore), um dos epitetos de Perséfone, como uma indeterminagio entre mulher/
mie (Démeter) e garota/filha (Kore/Perséfone), como apresenta uma inscri¢do em Delfos.
Como nos diz Agamben: “Kai kores/ kai gynaikos [essa é a inscrigdo] entre filha e mae,
virgem e mulher, a garota indizivel apresenta uma terceira figura que poée em questio tudo
o que pensamos saber sobre a feminilidade, e tudo o que pensamos saber sobre 0 homem e
a mulher” (2014, p. 6). E em outra passagem fundamental para nosso propdsito: “Kore é a
vida na medida em que nio se permite ser falada, na medida em que ndo pode ser definida

por idade, familia, identidade sexual ou papel social” (AGAMBEN, 2014, p. 6, 7).

1 Doutoranda em Filosofia. (UFR]/CNPq)
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Quando Agamben afirma que Kore é a vida na medida em que nio pode ser
definida por nenhuma categoria ou identidade, acredito que ela possa ser aproximada do
que o filésofo chama de “singularidade qualquer” no livro 4 comunidade que vem (1990), a
qual constitui uma maneira de pensar um lago social para além das categorias identitarias
e para além da lei e do direito. E nesse sentido que quero pensar Kore em uma relagio
com a proposta agambeniana de producdo de um lago social construido a partir de uma
singularidade radical. Para tanto, abordarei as ldgicas da excegdo (na qual inexoravelmente,
para Agamben, a lei consiste) e a do exemplo (tentativa de pensar um puro pertencimento

para além da lei).

Pois, se para Agamben, a légica da lei é inexoravelmente uma légica de excecio
— uma ldgica exclusiva-inclusiva em que hd a inclusio em um determinado grupo ou
classe (“o cidaddo”, “o humano”, “o amigo”) produzida a partir da exclusio de outros (“o
imigrante”, “o animal”, “o inimigo”) — a tentativa agambeniana é pensar uma comunidade
para além da lei. Nesse sentido, mobilizarei a férmula lacaniana “A mulher é nio toda”
(ndo totalmente submetida a lei falica) para, com Agamben, pensar o que seria uma
politica da singularidade. Esse artigo tem em vista a relagdo entre Agamben e Lacan, na
medida em que “garota indizivel”, “ser qualquer”, e “ndo-toda” parecem apontar para novas
possibilidades de lago social para além da lei félica.

2 - O paradoxo da soberania e a vida matavel

“O paradoxo da soberania”, primeira das trés partes do ja célebre Homo Sacer, o poder
soberano e a vida nua (1995), consiste em uma leitura detida do livro 7eologia Politica (1922)
de Carl Schmitt, controverso jurista alemio filiado ao partido Nacional-Socialista. De
certa maneira, o que leva Agamben 4 obra de Schmitt é a pergunta acerca do fundamento
do ordenamento juridico. Schmitt inicia, peremptoriamente, o primeiro ensaio de sua
Teologia Politica, intitulado “Defini¢do de Soberania”, com a seguinte frase: “soberano ¢é
aquele que decide sobre o estado de excegio [Souverin ist, wer Uber den Ausnahmezustand
entscheidet]” (2005, p.23), e afirma que “estado de exce¢do” é o termo por exceléncia para a
defini¢io da soberania.

O jurista alemdo esclarece que “estado de exce¢do” ndo significa meramente estado
de sitio, mas, ao contrario, consiste em um conceito geral da teoria do Estado. Para
Schmitt, o fundamento de toda ordem juridica reside no estado de excego, e ndo em uma
norma. Em suas palavras: “a exce¢do ¢ mais interessante que o caso normal. O normal
nada prova; a excegio, tudo; ndo s6 confirma a regra, mas esta vive daquela” (SCHMITT,
2005, p. 33). Segundo Schmitt, a questdo da relagio entre a exce¢do e a norma nio pode ser
restrita meramente ao ambito da sociologia. Ou seja, o 4mbito juridico precisa lidar com
o fundamento nio normativo da norma. A possibilidade de pensar uma norma hipotética
fundamental como o fundamento da normatividade juridica somente escamoteia o
verdadeiro fundamento de validade do ordenamento juridico normativo: a excegdo. O
que estd em questdo aqui ¢ essa espécie de axioma do ordenamento juridico. Como uma
norma pode fundamentar as normas? Para Schmitt, em dltima instincia, o fundamento
de validade de uma norma nio reside em si mesma, mas em uma decisio, e essa decisio é
aquela acerca do estado de exce¢io. Nesse sentido, Schmitt ndo escamoteia o fundamento
politico do ordenamento juridico. Nao h4, em tltima instancia, um fundamento normativo
da norma, mas sim a decisdo acerca do estado de exce¢io:
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afirmar que o excepcional ndo tem importincia juridica e que é préprio
da sociologia seria achar satisfatéria a esquemdtica disjun¢io entre
a sociologia e a teoria do direito. O excepcional é o que nio pode ser
subsumido [Die Ausnahme ist das nicht Subsumierbare], é o que escapa a
toda determinagio geral, porém, a0 mesmo tempo, revela em toda a sua
pureza um elemento especificamente juridico: a decisio (SCHMITT,

2005, p.31).

E, como Schmitt afirma, o portador dessa decisdo ¢ o soberano. Portanto, ao afirmar
que a norma vive da exceg¢do e que soberano ¢ aquele que decide sobre o estado de exce¢io,
Schmitt insere a exce¢do no nucleo do ordenamento juridico a partir da decisdo soberana.
Isso quer dizer que no ordenamento juridico hd esse elemento andmico, violento, o resto da
norma, que aparece quando hd a suspensio total da eficicia da ordem normativa vigente.
Ou seja, a excegdo constitui a norma, mas na forma de uma exclusio-inclusiva, na medida
em que a exce¢do € incluida na norma a partir de uma exclusio.

Em termos schmittianos, o soberano estd incluido na norma, porque, através do
estado de excecio, ele a funda, mas ¢ excluido dela, porque pode suspendé-la. O soberano,
portador da decisdo, “cai fora da ordem juridica normalmente vigente sem deixar de
pertencer a ela, pois que tem competéncia para decidir se a constitui¢do pode ser suspensa
in toto” (SCHMITT, 2005, p. 25). Ou seja, no caso limite, a excecdo se distingue da norma
juridica e evidencia o poder nio normativo da autoridade estatal. O paradoxo da soberania
consiste, entdo, no fato de que, nas palavras de Schmitt: “a autoridade demonstra que
nio necessita do direito para formular o direito” (2005, p.31). Ou, em uma reformulagio
agambeniana, “o soberano, tendo o poder legal de suspender a validade da lei, coloca-se

legalmente fora da lei” (2007, p.23).

Dessa maneira, a decisdo soberana acerca do estado de exce¢do aponta para uma
exterioridade intrinseca a toda norma juridica, que pode ser constatada na prépria férmula
com a qual a lei se aplica: “se (caso real), entdo (norma juridica)” (AGAMBEN, 2007, p.
33), em que a prépria aplica¢io da norma implica uma relagio com uma exterioridade, a
singularidade irredutivel do caso. Serd nesse sentido que Agamben dird que “a lei aplica-
se, desaplicando-se” (2004, p.63), justamente porque a norma, para ser geral, deve valer
independentemente do caso singular, que é a exterioridade a qual ela pretende normatizar.
Essa exterioridade, para Agamben, é a vida, ou, em termos juridicos, o fato. Nas palavras
do filésofo italiano: “o soberano nio decide entre licito e ilicito, mas a implicagdo origindria
do ser vivente na esfera do direito, ou, nas palavras de Schmitt, a ‘estrutura¢do normal das

relagdes de vida', de que a lei necessita” (AGAMBEN, 2007, p. 33).

Nesse sentido, em mais de uma ocasido, Agamben aponta para a etimologia da
palavra “exce¢do”, do latim, ex-capere, capturar fora. Também a palavra alema para “exce¢do”,
“Ausnabhme’, significa, literalmente, tomar (nehmen) fora (aus). Mas o que é capturado ou
tomado fora ¢ a vida em sua dimensdo matdvel, cujo exemplo paradigmatico Agamben
encontra no homo sacer. A vida do homo sacer, figura do direito romano arcaico em que o
carater de sacralidade foi pela primeira vez referido a vida humana, é uma vida que habita
o limiar de indistin¢do entre o sagrado e o profano. Ela representa a vida de um individuo
que ¢ excluido da comunidade, ou seja, do ambito profano, mas que continua a levar uma
existéncia profana. Agamben encontra uma figura aniloga ao Aomo sacer no comandante
romano que consagra sua vida aos deuses do submundo para assegurar a vitéria em uma
batalha. Por isso, por meio dessa consagragdo sua vida nido pertence mais ao dmbito
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profano, pois foi sacralizada, o que quer dizer que agora pertence aos deuses inferos. No
caso de sobrevivéncia 4 batalha e de seu retorno ao dmbito profano, a comunidade humana,
sua vida consiste em um residuo irredutivel de sacralidade, que o expde a possibilidade
da morte violenta, devolvendo-o, assim, aos deuses aos quais realmente pertence. Porém,
considerado na esfera divina, ele ¢ excluido do culto e nio pode ser sacrificado, pois sua vida
ja pertence aos deuses, “e, mesmo assim, enquanto sobrevive, por assim dizer, a si mesma,
ela introduz um resto incongruente de profanidade no ambito do sagrado” (AGAMBEN,
2007, p. 69).2

A vida do Aomo sacer, uma vida matével e insacrificivel, é uma vida no limiar entre
sagrado e profano. Retirada de seu contexto histérico, ela representa a forma de vida
capturada pelo poder soberano, uma vida despida das tradicionais dicotomias legadas pelo
pensamento ocidental: nem animal, nem humana; nem bioldgica, nem politica; nem vida
natural, nem vida social. Do ponto de vista histérico, para Agamben, ela reaparece em
sua radicalidade nos campos de concentra¢do nas vidas dos prisioneiros em geral, e em
especial, na vida daquele que padecia de grave desnutri¢do e que era conhecido, no jargio
dos campos, como “mugulmano” (Der Muselmann).

Em O que resta de Auschwitz (1998), Agamben dedica um capitulo 4 andlise dessa
forma de vida que, despida de todas as suas configuracdes facticias e histéricas, de todos
os seus atributos, “era um caddver ambulante, um feixe de fungoes fisicas j4 em agonia”
(AGAMBEN, 2008, p. 49). De fato, a radicalidade dessa vida despida, nua, se deu nos
campos de maneira tal que nem mesmo a morte desses prisioneiros era considerada morte:
“em Auschwitz ndo se morria: produziam-se caddveres. Cadédveres sem morte, ndo homens
cujo falecimento foi rebaixado a produgio em série” (AGAMBEN, 2008, p. 78). Entre
humano e animal, no limiar entre o homem e o nao-homem, os prisioneiros dos campos
pereciam como Figuren, bonecos: “sabemos por um testemunho que nio deveriam, de
modo algum, ser chamados de ‘caddveres’ou ‘corpos’, mas simplesmente de Figuren, figuras,

bonecos” (AGAMBEN, 2008, p. 58).

Mas, se, como nos diz Schmitt, o estado de exce¢do ndo é o caos que precede a norma,
mas sim aquilo que resta da suspensdo do ordenamento juridico, o terceiro Reich consistiu
precisamente na abertura radical desse espago. E correlato a esse espago é também a forma
de vida limiar, a vida nua, encontrada em sua radicalidade nos campos de concentragio.
Em termos agambenianos, correlata a figura limiar da soberania ¢ a figura limiar da vida
nua do homo sacer ou do prisioneiro nos campos: “somente este limiar, que nio é nem a
simples vida natural, nem a vida social, mas a vida nua ou a vida sacra, é o pressuposto

sempre presente e operante da soberania” (AGAMBEN, 2007, p. 113).

A radicalidade do pensamento de Agamben, no entanto, reside no fato de que toda
e qualquer estrutura juridica, porque calcada na légica da soberania, implica uma captura
da vida como vida nua. O que quer dizer que enquanto houver Estado, ou ordenamento
juridico, haverd a captura da vida como matével. Ndo por acaso, Agamben se dedica a andlise
da produgio dessa forma de vida também pelos Estados Democriticos de Direito, cujos
exemplos vio desde os imigrantes detidos nas salas dos aeroportos sem um estatuto juridico
determinado, passando pelos “sem documentos”, pelos presos politicos sem julgamento de

2 Para esse comandante, os antigos reservavam um ritual em que um duplo era enterrado. Dessa maneira, havia a
possibilidade de expiagio por meio do sacrificio do duplo, e assim, de restabelecimento da ordem. O homo sacer, por
outro lado, ¢ insacrificdvel, algo como um comandante sobrevivente para o qual ja nio fosse mais possivel nenhuma
expiagio.
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Guantdnamo, e também pelas populages das periferias dos paises de terceiro mundo,
sujeitas a “erros” policiais, porque consideradas matdveis. Nas palavras de Agamben: “toda
sociedade [...] decide quem sdo seus homens sacros” (2007, p.146). Por isso, para Agamben,
enquanto houver Estado, havera a possibilidade da decisdo soberana acerca de qual vida é
vivivel e qual vida é matavel no dtimo de segundo em que um estado de excecdo possa se
constituir. Isso porque Agamben concebe a decisdo soberana ndo somente como da ordem
do modelo juridico-institucional do poder, mas também operante na cotidianidade de
nossas democracias contemporaneas. E o caso, por exemplo, das policias. Nas palavras de

Agamben:

se o soberano ¢, de fato, aquele que, proclamando o estado de excegio
e suspendendo a validade da lei, assinala o ponto de indistingdo entre
violéncia e direito, a policia sempre se move, por assim dizer, em um
semelhante estado de excegdo. As razdes de ‘ordem publica e de seguranca,
sobre as quais ela deve decidir em cada caso singular, configuram uma
zona de indistin¢do entre violéncia e direito exatamente simétrica aquela

da soberania (AGAMBEN, 2015 p. 98).

Nio somente as policias, mas também o poder judicidrio, ao decidir acerca dos
chamados conceitos juridicos indeterminados, tais como “perigo 4 ordem publica”, “fundada
suspeita”,’ dentre outros, habita esse limiar. Justamente por esse motivo, Agamben, talvez
na contracorrente do que se produz em alguma filosofia politica contemporinea,* abre mao
de no¢des como “Estado” ou “democracia”, em detrimento da no¢io de comunidade, ou da

~ « » , soe . . ~
no¢io de um “comum” para além das politicas de identidade ou representagio.

Com isso quero dizer que as demandas por representagio de matriz identitdria, ou
as demandas por direitos, participam da légica da excegdo juridico-estatal, na medida em
que had uma inclusio em determinada classe ou grupo a partir de uma exclusao de outro,
a partir da produgio de um fora, como podemos observar nos pares: cidaddo/imigrante,
cidaddo/bandido, amigo/inimigo, humano/animal, e cujo exemplo carioca mais famoso
talvez seja “cidaddo de bem/traficante”. Para Agamben, o conceito de identidade implica
necessariamente a produgdo de um fora, um “outro”a partir do qual a identidade, um grupo
ou uma classe, se constitui. Por isso, como transformar a dicotomia “nés vs. os outros”, em
“n6s outros”? Quer dizer, seria possivel pensar um conjunto “nés” em que todos féssemos
outros de nés mesmos?

3 - O ser qualquer e a nao-toda

Em todo caso, porque a 16gica da lei é inexoravelmente a légica da exce¢io Agamben
se propde a pensar o que seria uma comunidade para além da lei, ou uma comunidade
fundada n@o mais na légica da excegao, exclusiva-inclusiva, mas sim na do exemplo ou do

3 Pedro Oliveira, em um artigo intitulado “Diante da Gérgona do poder, relages entre corpo e direito a partir de
Giorgio Agamben”, disserta acerca desses conceitos juridicos indeterminados presentes na Constitui¢io Brasileira
de 1988. Ele cita, por exemplo, o artigo que prevé a instaura¢do de um estado de sitio e mostra como essa previsio
requer a interpretagdo de conceitos vazios de conteido determinado, tais como “ordem publica” e “paz social”: “O
estado de defesa consiste em uma modalidade de estado de exce¢io que busca, segundo o artigo 136 da Constituigio
de 1988, preservar a “ordem publica” ou a “paz social” ameagadas por “grave e iminente instabilidade institucional” ou
“atingidas por calamidades de grandes propor¢ées na natureza” (OLIVEIRA, 2017).

4 Por exemplo, Judith Butler aposta na no¢do de uma “democracia radical”, em que maiores sangbes normativas re-
teriam a violéncia de Estado (Cf. BUTLER, J. Quadros de guerra. Quando a vida ¢ passivel de luto? Rio de Janeiro:
Civilizagdo Brasileira, 2016, p. 51, 55). Derrida, por sua vez, aposta em uma “democracia por vir” (Cf. DERRIDA, J.
Vadios. Coimbra: Palimage, 2009). J4 Chantal Mouffe propde uma “democracia agonistica” (Cf. MOUFFE, C. “For
an agonistic model of Democracy”. The democratic paradox. Londres/NY: Verso, 2000).
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paradigma, inclusiva-exclusiva. Paradigma, do grego, paradéiknymi, significa “aquilo que se
mostra ao lado”. Ja a palavra alema para “exemplo”, “Beispiel”, significa literalmente “aquilo
que joga [spie/] ao lado [bei]”. Ao buscar a etimologia de as ambas palavras, Agamben
procura pensar um tipo de relagdo simetricamente inversa a relacdo de excegdo. Dessa
maneira, a relagdo entre o exemplo, ou o paradigma, e o conjunto ao qual ele se relaciona
¢ caracterizada como inclusiva-exclusiva, na medida em que o exemplo ¢ excluido do
conjunto ao qual pertence a partir de uma inclusio. Ele ¢ excluido, ou destacado, para
mostrar seu préprio pertencimento ao conjunto que exemplifica. Por isso, nas palavras de
Agamben, “exemplar ¢ aquilo que nio é definido por nenhuma propriedade” (2013, p. 18).

Em termos politicos, a relagdo exemplar implicaria uma comunidade cujo lago social
se constituiria a partir do que Agamben chama de singularidades quaisquer. O termo
“qual-quer” quer dizer “qual se queira”, ou seja, aquele que se quer enquanto tal, para além
de um trago ou propriedade comuns. Nas palavras de Agamben:

o qualquer que estd aqui em questdo nio toma, de fato, a singularidade
na sua indiferen¢a em relagdo a uma propriedade comum (a um conceito,
por exemplo: o ser vermelho, francés, mugulmano), mas apenas no seu tal
qual € [...] o ser-qual é recuperado de seu ter esta ou aquela propriedade,
que identifica o seu pertencimento a este ou aquele conjunto, a esta ou
aquela classe (os vermelhos, os franceses, os mugulmanos) — e recuperado
ndo para uma outra classe ou para a simples auséncia genérica de todo
pertencimento, mas para o seu ser-tal, para o préprio pertencimento

(AGAMBEN, 2013, p.10).

E importante ressaltar que o ser-tal ndo implica o apagamento das propriedades e
das marcagdes histéricas sobre os corpos, na medida em que nio toma a singularidade na
sua indiferenca em relagdo a uma propriedade comum e nem aponta para a simples auséncia
genérica de todo pertencimento, como nos diz Agamben. Nio é que as propriedades
comuns (ser vermelho, francés, mugulmano) devam ser apagadas, mas sim que ndo sejam
mais determinantes para a constitui¢do do lago social. Para além de todas as propriedades
compartilhadas, o desafio é pensar a constitui¢ao do lago social justamente a partir do que
ndo pode ser identificivel: o préprio pertencimento, o ser tal qual é.

Se agora retomarmos a caracterizagio de kore com a qual iniciei esse artigo fica clara
a aproximagio entre a garota indizivel como representante dessa vida que ndo pode ser
definida por idade, identidade sexual, papel social, e a forma-de-vida da comunidade que
vem como sendo da ordem das singularidades quaisquer. A forma-de-vida, grafada com
hifen, representa uma vida simetricamente inversa a forma de vida, sem hifen, capturada
pela lei e pelo direito. Nessa forma-de-vida, nas palavras de Agamben, “nunca é possivel
isolar algo como uma vida nua” (2015, p.19). Kore, que Agamben diz colocar em questio
tudo o que sabemos sobre a feminilidade, e sobre 0 homem e a mulher, aponta para a
possibilidade dessa vida para além da lei e do direito e para uma outra forma de construgio
de lago social. Para pensar a enigmdtica relagdo, que com Agamben produzi, entre essa
garota indizivel e as singularidades quaisquer como da ordem de uma comunidade para
além da lei, gostaria de produzir mais uma aproximagio, agora com a férmula lacaniana
para o feminino: “A mulher ¢ nio toda”, ou “A mulher nio existe”, o que de modo algum
quer dizer que as mulheres empiricas nio existam!
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A propésito, é preciso dizer que a aproximagio entre “singularidade qualquer” e
“ndo toda” é produzida em um interessante artigo da filésofa e psicanalista eslovena Jelica
Sumic, intitulado “A politica e a psicandlise: do ndo-todo ao para todos”, artigo ainda
inédito e recém traduzido para a lingua portuguesa.” Neste artigo, em oposi¢io a uma
politica “para todos”, em que o “todo” é produzido a partir de uma matriz de identificagio
ou de um trago comum, a pesquisadora se propde a pensar o que seria uma comunidade
politica formada, ndo a partir de uma matriz identitdria, que suprassume, necessariamente,
as particulares, mas sim, um lago social, a partir de uma singularidade radical, para a qual a
térmula lacaniana da “ndo-toda” apontaria. O que seria uma politica “para todos” fundada
na légica da “ndo toda” é o que instiga Sumic em seu artigo.

Em Totem ¢ Tabu (1912-13), hipétese freudiana de um mito de origem da lei e do
lago social, Freud concebe o pai da horda primitiva, o pai castrador, como aquele que, ao
confiscar o gozo dos demais, possuindo todas as mulheres, ndo é castrado. Nesse sentido,
ele poderia ser aproximado do soberano schmittiano: eu, o soberano [eu, o Pai castrador],
que estou fora da lei [ao gozar do corpo de todas as mulheres], declaro que nio ha um fora
da lei [declaro que ninguém mais pode gozar do corpo de todas as mulheres]. Por isso, a
castragdo, a partir da relagdo de exce¢do, produz a coletividade. Ndo por acaso, Agamben
também concebe o poder de vida e morte do pai em relagdo aos filhos em que consiste o
instituto do direito romano chamado patria potestas como um exemplo da relagio entre o
soberano e seus suditos: “o imperium do magistrado [cargo publico romano] nada mais é
que a vitae necisque potestas [poder de vida e morte] do pai estendida em relagdo a todos os

cidaddos” (2007, p. 96).

Por outro lado, em uma aula de 13 de marco de 1973, no semindrio em que Lacan
se propde a refletir sobre o gozo feminino, seu Semindrio XX (1972-1973), o psicanalista
concebe “homem” e “mulher” como duas maneiras de habitar a linguagem, e a partir de
Freud, afirma que a posi¢do “todo homem” repousa sobre a exce¢do. J4 a posi¢do “mulher”,
nas palavras de Lacan, implica o modo pelo qual o ser falante “ndo permite nenhuma
universalidade” (2010, p.169). Ou, cito novamente: “Nio existe A mulher, com o artigo
definido, para designar o universal” (LACAN, 2010, p.150). Quando Lacan afirma que “A
mulher é ndo-toda” isso significa que ela ndo ¢ totalmente submetida a lei filica, marcada,
também em psicanilise, pela estrutura da excegio.

Nesse sentido, a férmula “ndo-toda” é ndo segregativa pelo fato de que é impossivel
fixar a existéncia de qualquer exce¢do que seja. Ao contrdrio, a férmula K mulher, nas
palavras de Lacan, tem relagdo a esse “Outro, na medida em que, como Outro, ele s6 pode
permanecer sempre Outro” (2010, p. 170). Como outro do Outro simbdlico,® a férmula
“ndo-toda” aponta para um Real, ou seja, para algo impossivel de demonstrar no registro da
articulag@o simbdlica, para um indizivel, ou para o que resta do encontro entre o falante e
a linguagem, essa dimenséo do puro ser para além de sua predicagdo. Por isso Lacan brinca
com a relagdo de homofonia entre on la dit femme (nés a dizemos mulher) e on la diffame
(n6s a difamamos), porque A mulher,em Lacan assim como em Agamben, é indizivel. Nas

palavras de Lacan: “nada pode ser dito de A mulher” (2010, p.171).

5 “La politique et la psychanalyse: du pas-tout au pour tous”, apresentado no evento “Pensar e permitir o inconsciente: a
psicanilise entre a politica e o tratamento”, organizado por Cldudio Oliveira e Marcus Coelen (UFF, 30/11/2015).
Fiz uma tradugio deste artigo, ainda inédito, a ser publicada em 2019 pela Lumme Editor.

6 Real, Simbdlico e Imaginario sdo os trés registros universais que compéem a subjetiva¢io em Lacan. O registro do
Simbélico corresponde a linguagem, & palavra, ao significante; o do Imagindrio, ao corpo préprio, as imagens e ao
sentido; e o do Real, ao gozo.
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Em termos agambenianos poderiamos dizer que o Real para o qual a férmula
lacaniana “ndo-toda” aponta marca a fratura entre ser e linguagem, na medida em que se
o humano ¢ definido como “o vivente que possui linguagem” (zdon échon /igon) aquilo
de que ele ndo pode fazer a experiéncia ¢ desse /dgos em sua arché (origem) que o define
enquanto tal e o diferencia do animal. A férmula “ndo-toda” quer dizer, segundo Sumic,
que sobre o ser humano, ndo se pode dizer tudo.

Entretanto, que nada possa ser dito de “A mulher”, ou que Kore represente a vida
na medida em que nio pode ser falada, poderia nos remeter ao que Agamben chama de
negatividade. Ao contrdrio, em A garota indizivel Agamben afirma que o indizivel contido
nos cultos de mistério as deusas eléusinas ndo era nem uma proibi¢do que concernisse a
comunica¢io de uma doutrina secreta, nem uma impossibilidade de falar. Nesse sentido,
Agamben aponta para as férmulas rituais pronunciadas pelos iniciados (“eu jejuei”, “eu tomei
0 kykeon”) como da ordem da nomeagio. Nomeagio, phasis, o oferecimento de palavras nio
associadas em forma de julgamento, ndo é o mesmo que proposicio (kataphasis, dizer algo
sobre algo). Por isso, nas palavras de Agamben, “o conhecimento transmitido em Eléusis
poderia, entdo, ser expresso em nomes, mas nio em proposi¢des; a ‘garota indizivel poderia
ser nomeada, mas ndo dita” (2014, p. 20).

Que ela possa ser nomeada, mas nio dita, ou nas palavras de Lacan, que a ndo-toda
aponte para o ser na fratura, na secgio do predicado (2010, p.24); ou ainda, que algo no
feminino aponte para um guod (como), um ser-tal qual para além de toda predicagio, e
que por isso nos permite pensar um lago social para além de toda identidade, foi o que
instigou a escrita deste artigo. “A garota indizivel é o limiar”, afirma Agamben (2014, p.44).
O mistério para o qual ela aponta ¢é a inexoravel falta de mistério: “era impossivel revelar o

mistério porque nio havia nada a revelar” (AGAMBEN, 2014, p.13).

Para finalizar, é curioso notar que dos cultos 2 Démeter e Kore, que ocorriam na Khéra
(lugar um pouco afastado da pd/is grega dedicado a agricultura), todos, inclusive escravos
podiam participar. Com isso, poderiamos nos perguntar sobre o que na caracteriza¢io do
feminino como pura alteridade, como outro do Outro, nos permitiria pensar em um puro
acolhimento, ou pura abertura — em suma, na formag¢ao de um comum a partir da férmula
evocada por Jelica Sumic: “ndo hd quem ndo” (yen a pas qui ne pas). Para Sumic, o desafio
consistiria em mostrar que aquilo diante de que cada um se encontra radicalmente s, e
que se apresenta para cada um como a experiéncia mais singular, ndo é, no entanto, uma
experiéncia solitdria, pois é um dispositivo de passagem ao coletivo — o que em psicanalise
se denomina passe — que pode dar conta dessa experiéncia. Nosso préximo passo seria,
entdo, investigar o passe em psicandlise, que marca o fim de andlise, em uma relagio com a
produgio desse comum singular a partir de Agamben.
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Pensamento como forma de dominagio

Jéssica Barbosa'

Em Différence et répetition (1968), no capitulo sobre a imagem do pensamento,
Deleuze anuncia claramente qual o seu objetivo: “destrui¢do da imagem de um
pensamento que pressupde a si prépria, génese do ato de pensar no préprio pensamento”.
Tal imagem do pensamento, imagem dogmitica do pensamento, segundo Deleuze,
constitui o pressuposto subjetivo da filosofia e assegura o seu ponto de partida, qual seja,
uma pretensa afinidade com o verdadeiro, uma boa natureza do pensamento, uma boa
vontade do pensador.

Ja antes em Logigue du sens (1969), Deleuze parece criticar uma tal génese do
pensamento. Trata-se de uma critica 4 metafisica e as filosofias do transcendental que
aprisionam o sentido traduzindo-o ora como origindrio e predicdvel, ora na individualidade
fixa do Ser infinito (a chamada imutabilidade do Deus), ora nos limites sedentirios do
sujeito finito (o chamado limites do conhecimento), estando sempre Deus, ou o pessoal, ou
Eu ou a consciéncia como instincia origindria incumbida de fundar o pensamento.

Um pouco antes ainda, em Nietzsche et la philosophie (1962), Deleuze pensara sobre
as questdes da vontade de verdade, na forma do homem reativo que, no temor ao devir,
postula valores superiores a vida como regra de conduta para a propagacio de seu tipo. A
critica a vontade de verdade desvela-se numa oposi¢io moral e uma contradi¢io ascética
que nega a vida e a faz encontrar uma configura¢io niilista. Quando Nietzsche se interroga
sobre os pressupostos mais gerais da filosofia, diz serem eles essencialmente morais: quem
sendo a moral é capaz de nos persuadir de que o pensamento tem uma boa natureza e
o pensador uma boa vontade? Quem sendo o Bem pode fundar a suposta afinidade do
pensamento com a Verdade?

Estrategicamente a imagem dogmdtica do pensamento esconde o sistema de sua prépria
injustica, “o trabalho das forcas estabelecidas que determinam o pensamento como ciéncia
pura, o trabalho dos poderes estabelecidos que se exprimem idealmente no verdadeiro tal

como ele é em si” (DELEUZE, 1962, p.119).

A questdo da imagem do pensamento aparece como uma questio necessariamente
politica. Ha uma produgio de imagens de pensamento que apenas ricocheteia sobre o
mesmo. Esse Um que em todos os espagos de poder pode habitar o discurso.

A ordem do discurso e seus controles afiadissimos nio se deslocam: o branco produz
as imagens. O que se tem aqui é o velho privilégio de Addo: o de nomear os mundos. Hd
quem estd estatutariamente habilitado a narrar; e hd os outros, aqueles que nio podem
mais do que emitir ruidos, zumbidos ou, quem sabe, Zampejos.

1 Doutoranda no Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da UFRN (Universidade Federal do Rio Grande do Norte)
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A imagem dogmdtica do pensamento encontra-se em afinidade no apenas com a
verdade mas também com uma rostidade, pois nio faz relagdo com o outro, nio faz relagio
com a diferenca, a nio ser que esse outro se rostifique, isto ¢, identifique-se com o rosto do
homem branco, com o discurso e a verdade do colonizador.

Na obra de Deleuze, o problema da rostidade aparecerd em Mille Plateaux (1980),
em parceria com Félix Guattari. O rosto ¢ aquilo que deve ser criado e sustenta as
binaridades e biunivocidades. Sem a negacio da diferencga, haveria reconciliagio possivel
a0 homem-branco-heterossexual-europeu-cristao-morador das cidades O que € preciso negar
para a reconcilia¢io desse homem que s6 vé a ele mesmo?

Segundo Emmanuel Levinas (1980), na tradi¢do filoséfica, os confitos entre o
Mesmo e o Outro resolvem-se pela teoria em que o Outro reencontra o Mesmo. A relagio
com o ser, que atua como ontologia, consiste em neutralizar o ente para o compreender
ou captar. Nio ¢, portanto, uma relagido com o outro como tal, mas a redu¢do do Outro
a0 Mesmo. O primado da ontologia de Martin Heidegger que diz “para conhecer o ente,
é preciso ter compreendido o ser do ente” (LEVINAS, 2018, p.32) permite o sequestro,
a dominagio do ente a uma relagio de saber. Abordar o ente a partir do ser é, a0 mesmo
tempo, deixa-lo ser e compreendé-lo. A partir do ser, a partir desse horizonte luminoso em
que o ente tem uma silhueta, mas perdeu o rosto.

Essa ontologia, que subordina a relagdo com Outrem a relagdo com o ser em geral,
isto ¢, o pensamento como obediéncia a verdade do ser, mantém-se na obediéncia ao anonimo.
A ontologia torna-se ontologia da natureza, impessoal fecundidade, mie generosa sem
rosto, matriz dos seres particulares, matéria inesgotavel das coisas, leva fatalmente a um

\ . ~ . . . N . . « » « »
outro poder: 4 dominagdo imperialista, a tirania: o “eu penso”, redunda em “eu posso”. A
verdade, que deveria reconciliar as pessoas, existe aqui anonimamente.

O rosto, superficie geral de referéncia, a cada instante rejeita os rostos nio-conformes
ou com ares suspeitos que pode indicar tolerdncia, sob certas condigdes, ou um inimigo que
¢ necessdrio abater.

A rostidade do colonizador depende de um processo de negacio, na mesma medida
em que a regra ¢é instaurada pela exce¢io, como faz pensar Agamben (2003). E que h4 tio
somente diferencas que a todo tempo sdo recalcadas ou suprimidas, por essa identidade
que rostifica. O rosto hegeménico fala somente em nome de sua prépria fantasmagoria.

O rosto, esse outrem como estrutura do campo perceptivo — como nos diz Deleuze
(1969) em seu texto sobre o Robinson Crusoé de Michel Tournier —, é a existéncia do
possivel que o envolve. Outrem é a expressio de um mundo possivel.“Um semblante assustado
¢ a expressao de um possivel mundo assustador ou de alguma coisa de assustador no mundo
que ainda ndo vejo” (DELEUZE, 2011, p. 317). Compreendemos que o possivel nio é
uma categoria abstrata designando algo que néo existe: o mundo possivel expresso existe
perfeitamente, mas ndo existe atualmente, fora do que o expressa. Cada um dos mundos
possiveis que percebia Robinson Crusoé, proclamavam, diz ele, sua realidade. “Era isto é
que era outrem: um possivel que se obstina em passar por real” (idem, p.319).

E o que seria um mundo sem outrem? A estrutura perversa pode ser considerada
como aquela que se opde a estrutura do Outrem e se substitui a ela. Um mundo sem outrem
ou a auséncia de alteridade, ¢ o mundo do perverso, que apreende os outros seja como
vitima seja como cumplices, ora corpos detestdveis ora duplos-cimplices — pois ¢ certo que
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nem a vitima nem o cimplice funcionam como outros. O perverso tem 6dio contra a zerra,
contra os objetos do desejo. A perversido é o mundo sem outrem, mundo sem possivel.
Diz Deleuze, “toda perversio ¢ um outrem-cidio, um altruicidio e, por conseguinte, um
assassinio dos possiveis” (idem, p.329).

Os que odeiam, odeiam antes de mais nada o mundo possivel aberto diante do outro,
odeiam o préprio desejo que vai em diregdo a esse possivel. O mundo sem outrem, sem
alteridade ¢ um mundo sem possivel, pura perversio, mundo do assassinio da alteridade.

Podemos analisar aqui pelo menos duas formas de outrem-cidio, que devido a suas
proporgoes na histéria, os destacaremos:

As humanidades nio europeias, as ragas, esse conceito que sabemos advir da esfera
animal, como nos diz Achille Mbembe, em seu livro Critique de la raison négre (2013),
estariam separadas desse homem ideal “por um intervalo de tempo intransponivel, uma

diferenca praticamente insuperavel” (MBEMBE, 2018).

A fabricagio dos sujeitos raciais no continente americano comegou por sua
destitui¢do civica e incapacidade juridica para depois, tornar-se um dos meios mais eficazes
de acumulagio de riquezas da época, a plantation. Foi preciso produzir o negro para gerar
um vinculo social de sujeigdo e um corpo de extragio, isto ¢, um corpo inteiramente exposto
a vontade de um senhor.

Da mesma forma, a caca as bruxas, tal como nos mostra Silvia Federici, (2004)
constituiu-se como elemento essencial para a desapropriagio do campesinato das terras
comunais e para o controle sobre a capacidade produtiva e reprodutiva das mulheres,
participando também da acumulagio desse capital que,em verdade, nunca para de acumular.

Como pensar outras imagens do pensamento que ao invés de produzir um discurso
alérgico com a alteridade, descobre nela o desejo, ao invés do poder assassinio do outro?

Didi-Huberman, em seu livro Survivance des lucioles (2009) alerta para a possibilidade
de assim como existe uma literatura menor — como bem o mostraram Deleuze e Guattari
a respeito de Kafka —, haveria uma /uz menor possuindo os mesmos aspectos filoséficos:
“um forte coeficiente de desterritorializagdo”; “tudo ali é politico”; “tudo adquire um valor

coletivo” (DIDI-HUBERMAN, 2011, p.52), de modo que tudo ali fala do povo e das

“condigdes revoluciondrias” imanentes & sua prépria marginalizagio.

Como pequenos vaga-lumes, “querendo escapar ao fogo dos projetores para melhor
emitir seus lampejos de pensamento, de poesias, de desejos, de relatos” (idem. p.140), como
alcangar a distdncia necessdria para insistir no pensamento? Pensamentos que abram “uma
brecha” contra a verdade que ¢ sempre a dos dominantes ou dos colonizadores. Como fala
Didi-Huberman, como organizar o pessimismo?

Pois hd sem davida motivos para ser pessimista. No mesmo momento em que
estamos aqui, um candidato a presidéncia do Brasil cheio de édio se exibe sob a luz dos
projetores, os fascistas agem eficazmente. Contudo é necessario abrir os olhos na noite, se
deslocar sem descanso, voltar a procurar os vaga-lumes.

Os vaga-lumes insistem em manifestar seus desejos. Sabe-se que a poluicio, a
iluminagio artificial — os projetores — perturba consideravelmente a vida dos vaga-lumes,
como o de outras espécies noturnas. Mas ¢ preciso saber que, apesar de tudo, como nos diz
Didi-Huberman, os vaga-lumes formaram em outros lugares suas comunidades luminosas.
A danga dos vaga-lumes se efetua justamente no meio das trevas. E nada mais é do que
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uma “danga do desejo formando comunidade” (idem, p.55). Nos vaga-lumes a fosforescéncia
trata-se antes de tudo de uma exibi¢do sexual, eles ndo se iluminam para iluminar o
mundo que gostariam de “ver melhor”, ndo. Como produzir um pensamento da diferenga,
testemunhando a sobrevivéncia desses vaga-lumes?

Pensar a sobrevivéncia é pensar a histéria, ou melhor a obsolescéncia da histéria, a
memoria, os seus restos, o que resiste como lampejos, podemos falar de rostos, ou mesmo
de gestos ou da linguagem de um povo que sobrevivem: tudo isso desenha zonas de redes
ou rizomas de sobrevivéncias.

Ninguém morre tdo pobre a ponto de nio deixar alguma coisa’. Nesse
dictum de Pascal, citado por Benjamin deveriamos encontrar a energia
para ver como um legado precioso — sobrevivente —, a menor borboleta
esbocada sobre o papel amarelado, no campo de Theresienstadt, por
Marika Friedmanova, pouco antes de ser deportada e morta pelo gds em
Auschwitz, aos onze anos de idade (idem, p.133).

A experiéncia, como a de Marika Friesmanova, por mais “obscura’ que seja,
pode aparecer como um /lampejo para o outro, reveste-se de um valor de conhecimento
clandestino, precisamente no ponto em que ameaga ser representada, terd valor de
diagnéstico antropoldgico, de profecia politica: por exemplo, nesse caso, saber dos tempos
de chumbo. A autoridade do moribundo de cuja experiéncia transmitida Benjamin fazia o
paradigma derradeiro, ou como o faz Agamben quando fala da autoridade do mulcumano.
Mas o moribundo nio estd inteiramente no agonizante, no sem-voz, no “mul¢umano’.
Diz Didi-Huberman, “moribundos todos nés somos, a cada instante, somente por afrontar
a condi¢do temporal, a extrema fragilidade de nossos “lampejos” de vida” (idem, p.139).

Como nos ensina tdo bem o Comité Invisivel, “ndo pretendemos de forma alguma
dizer ‘a verdade’, mas a percep¢io que temos do mundo, aquilo a que nos atemos, que nos

mantém em pé e vivos” (COMITE INVISIVEL, 2017, p-14)

Faz-se necessirio afirmar a experiéncia como indestrutivel, mesmo que se encontre
reduzida as sobrevivéncias e as clandestinidades de simples lampejos na noite. Langar sinais
anoite, para escapar do fogo dos projetores. Quicd, até mesmo, ndo falar dos acontecimentos
para melhor lhes responder, para melhor lhes opor nosso desejo (nosso lampejo na noite),
sabendo que esse desejo ndo passa de brechas, fragilidades, intermiténcias do moribundo.
Eis o que alguns escolherdo fazer: retirar-se sem se fechar, trabalhar em algo que ainda
possa ser util a0 mundo, um lampejo.

Esta forca de que Primo Levi fala e Didi-Huberman cita:

ade que “ohomem éindestrutivel e que,no entanto, ele pode ser destruido”,
paradoxo que se explica evidentemente pela nogdo de sobrevivéncia. |...]
Ora, essa forga se compromete, como ainda diz Blanchot com “o ponto
de partida de uma reivindicagio comum” fundada sobre o ato de “dar o
direito a palavra” a experiéncia dos povos nas formas de sua transmissio

(DIDI-HUBERMAN, 2011, p.150).

Os vaga-lumes, depende de nés ndo vé-los desaparecerem. Como diz Deleuze,
“a médquina de rosto sdo impasses, a medida de nossas submissées, de nossas sujei¢des;
mas nascemos dentro deles, e ¢ ai que devemos nos debater” (DELEUZE, 1996, p. 59).

Devemos, portanto, nos tornar vaga-lumes e, dessa forma, formar uma comunidade do
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desejo, uma comunidade dos lampejos emitidos, de dangas apesar de tudo, de pensamentos
a transmitir. Didi-Huberman diz: Dizer sim na noite atravessada dos lampejos e nio se
contentar em descrever o ndo da luz ofuscante. Fazer aparecerem, por mais breves e frigeis
que sejam suas apari¢des. O que aparece nesses corpos em fuga nio é mais do que o cariter
indestrutivel de um desejo, mas também a graga, a liberdade de um devir, a inocéncia da
vida, sua alegria apesar de tudo.
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Guattari: Politica antes e depois de maio de 68

Larissa Drigo Agostinho!

Para que posamos compreender o espago aberto pelo conceito guattariano de
transversalidade é necessdrio que analisemos o contexto do debate e o estado das priticas
politicas em torno de maio de 68. Digo isso porque Deleuze, em seu Curso sobre Foucault,
cujo tema é o poder, afirma que € nesse contexto que podemos compreender a contribuigio
de Guattari ao debate gauchista na Franca. Sua mais original contribuicio teria sido, a
introdugio de dois conceitos que abriram um novo campo para pensarmos a politica:
transversalidade e a micropolitica. O que nos interessa hoje aqui é sobretudo o conceito de
transversalidade e sua relagdo com a nogio de instituigdo presentes no primeiro Guattari
de Psicandlise e transversalidade (1972).

Maio de 68 nio foi uma invengio intelectual como muitos de seus detratores gostam
de afirmar, mas sim um fenémeno global e pratico. Tudo teria comeg¢ado na Iugoslavia, em
1950, com a experiéncia da auto-gestdo. Depois essa experiéncia migrou para a Itilia. O tema
da autonomia italiana partiu, segundo Deleuze, de Tronti, cuja obra ¢ atravessada “pela ideia
de uma nova forma de luta nio centralizada” (Deleuze, 1986). Esse tema estava intimamente
ligado a uma questdo “mais confusa, mais dificil, alguma coisa como: “em dire¢io a uma nova
subjetividade” (Deleuze, 1986). Trata-se de questionar o que significa ser sujeito, ou mais
especificamente, se podemos nos liberar da centraliza¢do do poder sem sermos sujeitos de uma
outra maneira, sem que haja um novo tipo de subjetividade. E para Deleuze (1986), Tronti
foi muito longe na reintrodug¢io de uma nova subjetividade no marxismo. Na verdade, gragas
a ele, o marxismo tornou-se “a promogdo de uma nova subjetividade”. Essa nova subjetividade
revoluciondria, esses novos sujeitos politicos nio se definem a partir de um estatuto ou de um
Estado conquistado, ou seja, ndo manifestam sua adesio a integragio na sociedade de consumo
através da defesa e elei¢do de partidos de esquerda e nio estdo inseridos em institui¢des e
organizagdes partiddrias ou sindicais, ja que sdo a forma mesma da destrui¢io de toda forma
de poder, institucional, burocritica ou governamental. Assim, o interesse, ainda atual, do
operarismo e da autonomia que o seguiu, estd justamente nas formas de organizagio que
esses novos sujeitos politicos foram capazes de produzir. O que explodiu em Maio de 68, diz
Deleuze, foi uma rede transversal onde as lutas deixavam de ser centralizadas.

Os trés polos em torno dos quais gira maio de 68 sdo: as novas formas de luta, o
novo papel dos intelectuais e uma nova subjetividade. Nao estamos diante de questdes
tedricas que esperam respostas igualmente tedricas, essas questoes se fazem na pritica, sdo
postas e respondidas pelas praticas contemporineas, “elas se desenhavam praticamente na

histéria” (Deleuze, 1986).

1 USP
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Ao mesmo tempo que o operarismo italiano, na Franga, Sartre e Gorz, colocam a
questdo de uma nova classe operdria. Em duplo sentido, significando ao mesmo tempo,
uma nova subjetividade e uma nova forma de luta politica. Havia também “Socialismo e
Barbirie”, o situacionismo, a voz comunista com os dissidentes do PCF, Guattari. Mesmo
antes de 68 ja havia uma série de grupos que giravam em torno dessas trés questdes: o
papel do intelectual, as novas lutas politicas, o sujeito das lutas politicas.

Guattari antes mesmo de 68,ja tinhalancado o que seriaumainterpretagio
das novas lutas que surgiam, a ideia de lutas ‘transversais’, em oposicio as
lutas centralizadas de tipo cldssico (quer dizer centralizadas em torno de
um sindicato, de um partido — tratava-se, explica Deleuze, evidentemente
do partido comunista e da C.G.T). As lutas transversais... parece que 68
foi a explosio de uma rede transversal onde as lutas deixaram de ser

centralizadas. (Deleuze, 1986)

Ao pensar maio de 68, um més apenas depois do ocorrido, Guattari era taxativo
e parecia afirmar, como no texto “Maio de 68 nio aconteceu” (escrito e publicado por
Deleuze e Guattari em meados dos anos 80), que nada tinha de fato ocorrido.

Se houve alguma transgressio em 68, ela estava do lado dos estudantes. No entanto,
esse processo foi bloqueado, o que prevaleceu foi o respeito por parte da maioria dos
manifestantes, dos acordos assinados com o P.C.F. A poténcia do mito do “grande partido
da classe operdria” venceu.

Ele assinala duas datas importantes na cronologia do més de maio, dois momentos
chave de recuperagio por parte do partido dos acontecimentos: A manifestagio de
Denfert-Rochereau (dia 13 de maio) e a manifestagio dos gaulistas. Era o mesmo cortejo!
A partir do momento em que o partido pode provar que ele conseguia drenar tudo essa
coisa (machin), tudo estava perdido: ele se confirmou como interlocutor vilido. Nessa

manifesta¢do Daniel-Cohn Bendit estava ao lado do chefe da C.G.T., Georges Seguy.

Guattari acrescenta que todo mundo ficou inibido diante da magnitude da coisa
reunificada. O movimento 22 de margo estava desesperado, ele nio tinha condi¢io
alguma de gerenciar a revolta em escala nacional. Ninguém tomou a iniciativa. Ele
continua afirmando que, em algumas empresas, o movimento se desenvolveu sob bases
revoluciondrias, mas em toda parte onde a C.G.T. e o partido apareceram foi sempre para

enfraquecer a luta. (Guattari, 1974, p. 200).

Assim, parece que a Franga nio foi capaz de produzir um novo sujeito politico a
altura da revolta que maio de 68 foi capaz de expor. E é justamente nesse ponto que o
conceito guattariano de transversalidade se insere. Ele ndo diz respeito apenas a produgio
de subjetividade, mas é um conceito que também nos permite pensar formas de organizagio
politica, além do funcionamento mesmo de desejo sob um plano molecular.

Se houve transgressio, em maio de 68, ela estava do lado dos estudantes. E essa
transgressdo ¢ definida como

[...] abertura ou fechamento do acolhimento coletivo dos investimentos
do super-eu, uma modificagio das dados edipicos habituais do complexo
de castragdo, alguma coisa que restitui uma poténcia coletiva em
detrimento das inibi¢bes individuais, uma atenuagio do medo de ser
alvo de cassetetes, de ser asfixiado, em razdo de uma transgressio que se
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da no plano das cadeias significantes inconscientes. Esse mesmo sistema
de transgressio alcancava — relativamente — a nogio de propriedade
com as ocupagdes, a nog¢ao burguesa de pessoa com as interpelagoes,
o tutoiement sistemidtico, o respeito pelos objetos veneraveis, como a

Sorbonne e a C.G.T. etc. (Guattari, 1974, p. 218).

E se enganavam os velhos conhecedores da politica ao afirmar que era do lado
dos operdrios que tudo aconteceu. Houve, portanto uma transformagio no sujeito das
lutas politicas, que permite repensar o conceito mesmo de classe social. J4 que a classe
operaria estava manifestamente incarnada nos estudantes que se batiam no Quartier Latin:
“a classe operdria se reconstituia a partir desse luta”. (Guattari, 1974, p. 221). Antes, havia
uma classe operdria petrificada pela ideologia burguesa, controlada pelos sindicatos e
pelo partido. Assim, Guattari pode concluir que a classe operdria, - se nio a tomarmos
como dado sociolégico, estatistico ou eleitoral, “ndo ¢ alguma coisa que se incarna como
consciéncia de classe permanente”. A classe se constréi, portanto, a partir das lutas e no
seu interior.

Se nés tivéssemos outros meios para sermos ouvidos, era preciso denunciar
a greve geral e dizer: Sua greve, ndo temos nada a ver com isso, sobretudo
nessas condi¢oes, ndo ¢ nada disso que queremos fazer. Ndo é preciso
apenas hastear a bandeira vermelha, sequestrar o patrdo, nio apenas
ocupar a fabrica, mas além disso, é preciso fazé-la funcionar, se servir
dela como base para investir o bairro todo, fazer vir as familias, organizar
a vida, a autodefesa, etc. Isso sim teria sido interessante: desenvolver um
certo protétipo da luta operdria. (Guattari, 1974, p. 224)?

Uma vez que a concepgio de classe operdria dura, pura e consciente de si mesma,
¢ colocada em cheque, era preciso voltar-se a fonte mesma da subjetividade, a economia.
E a falha no plano econdmico que produz diretamente e nio por tomadas sucessivas de
consciéncia, a perspectiva das lutas. E no plano econémico que deve ser construida uma
outra forma de organizagio da vida social, a possibilidade de uma existéncia radicalmente
diferente.

E ¢ nesse plano que Guattari situa uma “confluéncia’, uma “dobradiga” entre o
freudismo e o marxismo. A integragio da classe operiria’® é frequentemente compreendida
como um movimento onde a integra¢do, o aumento e a melhora nos niveis de vida
transforma as subjetividades em cimplices, porque afinal de contas elas se beneficiam
desse processo, como se a eleva¢do do nivel de vida interviesse diretamente na consciéncia.
Guattari insiste que o processo ¢é outro, “4 medida que a elevagio da alienagio, da integragio
pela invasio de um certo tipo de objeto de consumo se acentua, a contradi¢io também se
acentua e cola-se na subjetividade inconsciente, mas dessa vez, ndo como sujeito individual,
mas verdadeiramente como sujeito de grupo, que, através de fantasmas de grupo, postula
e reivindica uma subjetividade institucional como tnica saida possivel”. (Guattari, 1972,
p. 227). Isto bloqueia, evidentemente, a possibilidade de constru¢io de uma verdadeira
autonomia de grupos politicos.

2 Eis o que ocorreria e continuaria ocorrendo por uma décadas na Italia, a partir de 1969.

3 Eis um tema presente tanto no pensamento francés, desde Sartre e Gorz, passando por Socialismo e Barbirie até
a Italia operaista, passando também pela escola de Frankfurt. Trata-se de colocar de forma concreta o problema da
alienagdo operdria ou da servidio voluntiria. Questio que o operaismo de Tronti elaborava a partir de uma distin¢io
entre operdrios dentro e fora do plano do capital. Guattari nos apresenta uma inflexdo psicanalitica desse problema.
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A integracdo da classe operdria na sociedade do bem-estar social produz, portanto,
uma subjetividade de grupo, um desejo de institui¢do que faz da subjetividade institucional,
do reconhecimento institucional, a tnica forma e o dnico conteido de tudo o que se
entende por politica.

Para Guattari, a emancipagio subjetiva s6 se torna possivel quando um grupo sujeito
¢ capaz de colocar em questdo essa necessidade de institui¢do, romper com a demanda de
instituicdo. Para ele, a tarefa politica de uma esquerda extraparlamentar seria destruir os
miasmas participativos que intoxicam a classe operdria (Guattari, 1974, p. 200). O que
ele chamava de mentalidade sindical ou partidaria estava profundamente presente nos
espiritos: esperamos que as questdes se coloquem na urgéncia, no escindalo. Na verdade,
denunciamos, reivindicamos, esperando que o patrio, o ministro, o presidente, “assuma
suas responsabilidades. A legitimidade de seus poderes nunca é colocada em questdo”.
(Guattari, 1972, p. 201).

Assim, em Guattari, repensar o desejo no interior dos grupos é o mesmo que
pensar a questdo politica da transformagio das formas de luta. Para romper com as velhas
formas de organizagdo e de integragdo que sdo inclusive inconscientes, como pode ser
inconsciente para um sujeito o seu préprio fascismo, é necessdrio transformar as formas
de organizag¢io e funcionamento dos grupos. A transversalidade é um conceito que visa
pensar a circulagdo do desejo fora das maquinas duais e repressivas e um conceito que
visa constituir grupos politicos, grupos sujeitos e nao sujeitados. No primeiro caso, ela é
identificada a transgressio, no segundo, aparece como forma de organizagio politica. Nos
dois casos, trata-se de tornar possivel a emergéncia de uma fala plena, singular, de tornar
possivel a produgido de uma enunciagio, com contetido e formas novas, capazes de escapar
das formas de repressio e de organizagio que sabemos como terminam.

A hipétese de Guattari (1974, p. 80) é a de que é possivel modificar os coeficientes
de transversalidade inconsciente em diferentes niveis de uma institui¢io, de um grupo. Ele
chama de “coeficiente de transversalidade” no interior, por exemplo, de um hospital, clinica
ou escola, o grau de cegueira ou inversamente de abertura de diferentes membros do grupo.

Guattari compara o coeficiente de transversalidade de um grupo a um antolho,
aquele que se coloca na cabega do cavalo para limitar sua visdo. Quando os cavalos estdo
totalmente impossibilitados de enxergar encontros traumdticos e choques sio mais provaveis,
a medida que os antolhos se abrem a circula¢do pode ser mais harmoniosa. O coeficiente
de transversalidade ¢, portanto, o grau de abertura de um grupo para o exterior, mas essa
abertura sé pode se realizar a partir de uma redefini¢io do papel de cada um no interior do
grupo, a comegar pela mais alta hierarquia e de uma redefini¢do do grupo como um todo.

No que diz respeito a organizagio politica, o conceito de transversalidade visa a
saida do binarismo e da oposi¢io entre verticalidade e horizontalidade. A verticalidade é
a forma de organizagio hierdrquica de estrutura piramidal, como chefes, subchefes, etc. J4
a horizontalidade corresponde a um certo estado dos fatos onde as coisas e as pessoas se
ajeitam como podem no interior da situagdo na qual se encontram. (Guattari, 1974, p. 79).
Trata-se de escapar da hierarquia, mas sem produzir um espontaneismo andrquico. Afinal,
o objetivo da transversalidade é tornar possivel um maximo de comunicagio e encontros
entre niveis da vida social e do desejo e em diversos sentidos.

Todo o desafio, portanto, dos grupos politicos, da organiza¢io politica
extraparlamentar seria lutar para destruir as formas de estruturagio, de hierarquizagio e
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de representagio criando as condi¢oes possiveis para a transmissdo e ressonancia em que a
transgressdo possa se amplificar e ganhar novas camadas sociais.

Assim,desde 1964, a transversalidade jd designava a forma mesma de funcionamento
de um grupo sujeito:

Desde que o grupo se torna sujeito de seu destino, assim que ele assume
sua prépria finitude, sua prépria morte, entdo os dados de acolhimento
do super-eu sdo modificados, o solo do complexo de castragio, especifico
de uma ordem social dada, pode ser localmente modificado. Estamos em
um grupo nio para nos escondermos do desejo e da morte, engajados
em um processo coletivo de obssessionaliza¢do, mas em razio de um
problema particular, ndo pela eternidade, mas a titulo transitério: ¢ o que
chamei de estrutura de transversalidade. (Guattari, 1972, p. 54)

Antes mesmo de maio de 68, Guattari jd tinha um diagndéstico critico em relagio
as formas de integracdo da classe operdria e do funcionamento dos grupos politicos
que tentaram romper com o P.C.F. e organizar-se de forma auténoma. Um texto como
De la misére au milieu étudiant, fundamental para a compreensio de maio de 68, partia
do mesmo ponto, a critica das formas de alienagdo no meio estudantil e operirio e a
necessidade de reinventar formas de agfo, estratégias e tdticas, de criar novas formas de
participagdo politicas, de criar novas formas de organizagio politica capazes de romper
com a integra¢do e instaurar um espago de circulagdo de uma fala plena, verdadeiramente
inventiva e em ruptura com as demandas institucionais e seus rituais que sabemos muito
bem como terminam.

Assim, o pensamento deleuzo-guattariano vai se mover em um eixo duplo, politico
e clinico, social e subjetivo, através da andlise das formas de integracio, de alienagio
inconscientes e da reproduc¢io das formas de poder que justamente produzem esse tipo
de serviddo. A pergunta que os guia é como romper com as formas jd constituidas de
participagdo politica e de organizagio politico-social. Como romper com a repressio
burguesa que enclausura o desejo nas estruturas que reproduzem as formas de poder mais
hierarquizadas.

Se Guattari rompe com o freudo-marxismo de Reich é porque a “liberagdo”do desejo
das formas repressivas nio é condi¢@o suficiente para tornar possivel a saida das formas de
alienagdo inconsciente. O caminho em dire¢do a emancipagio passa necessariamente pelas
questoes formais, quer dizer, pela transformagio na forma de organizagao da vida social, na
forma de organizagio de grupos politicos, enfim, por uma mudanga na forma mesma de
organizagio. Isso ¢ o que Guattari aprendeu com a psicoterapia institucional.

O tratamento da psicose, na psicoterapia institucional, é feito através da
interferéncia e modificagio do meio, quer dizer na organizagio mesma da clinica que s6
pode ocorrer através da destruigdo das hierarquias. Oury nunca deixou de salientar esse
ponto. Se o inconsciente nio é um fato dado, mas o resultado de uma produgio, se ele
nio ¢ a representacdo de uma estrutura universal ou de uma esséncia eterna, a produgio
de subjetividades estd diretamente ligada a criagdo de condigbes de sua emergéncia. Dai a
clinica ser voltada para favorecer a multiplicidade e a polivocidade do desejo.

A originalidade da abordagem guattariana da questio da organizagio repousa
justamente na sua andlise micropolitica da organizacio, entendida como grupo. O que
significa uma abordagem micropolitica da organizagio? Guattari nio estd apenas
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interessado na produgdo de novas formas de luta, fora dos partidos ou sindicatos, como
sugere Deleuze, em sua andlise do esquerdismo de 68. Nio se trata apenas de fugir das
instituicdes ou de escapar delas. Digo isso porque o setor mais avangado da luta politica
italiana, por exemplo,a chamada autonomia, manteve sempre uma distingdo entre vanguarda
e movimento de massa, embora salientasse que a vanguarda nao poderia ser apenas formada
por intelectuais, como no modelo leninista cldssico da terceira internacional, que dividia
luta politica, restrita ao partido e a luta econémica, feita na fabrica e organizada pelos
sindicatos. Embora entendesse que a vanguarda deveria sair da fébrica, a autonomia ainda
mantinha essa distingao entre vanguarda e movimento de massa, portanto.

Ja Guattari entende que a produgio de sujeitos politicos novos s6 pode se dar no
interior de grupos constituidos sob uma forma outra que a da polaridade vertical/horizontal.
Nio se trata, portanto, como no caso italiano, apenas de romper com a distin¢io entre luta
politica e luta econémica, ou com a divisio da tarefa dos intelectuais e a dos operdrios.
Guattari vai mais além, ele insiste que para produzir verdadeira autonomia, verdadeira
emancipagio subjetiva, é preciso alterar a forma mesma de funcionamento e de organizagio
no interior de grupelhos para que alguma criatividade e invengio possa de fato emergir.

Guattari também entendia, em Psicanalise e transversalidade, que a produgio de
institui¢oes pode ser definida como unidades de subjetividade. Assim, toda institui¢do é
qualquer grupo que produz subjetividades. Pois bem, para ele, a sociedade de consumo
produz uma contradigdo no seio das unidades de subjetividade. Por um lado, ela submete
os individuos aos modelos mais estereotipados, mas por outro, através da organizagio do
trabalho,a formagio profissional, as inovagoes tecnoldgicas, etc., ela exige subjetividades cada
vez mais elaboradas. (Guattari, 1972, p. 235). Maio de 68 foi a explosdo dessa contradigio.

No entanto, é importante considerar que o movimento de desterritorializa¢do do
capitalismo consiste justamente em destruir a legitimidade de institui¢des (corporagdes,
hierarquias, religides) que antes de sua existéncia precediam a produgio e eram justamente
o espago de produgio de subjetividades. Com a revolu¢io industrial “a mdquina de produgio
precede a institui¢do”, e a legitimidade social passa agora pela economia e ndo mais pela
tamilia, igreja ou patria. Se a revolugio industrial expropria as institui¢coes “a evolugdo das
mdquinas produtivas e das estruturas de referéncia econdémica nio é apreendida diretamente
pela consciéncia. As classes sociais continuam a banhar em uma espécie de meio natural
imagindrio: elas estio sempre em busca de uma estabilidade imagindria” (Guattari, 1972,

p.236).

Para escapar desses arcaismos imagindrios, para impedir que as subjetividades se
apeguem imaginariamente a essas institui¢des que o préprio capitalismo destréi, a familia,
a patria e a igreja, para escapar também das institui¢des do poder e das antigas formas de
luta é necessario instaurar um corte, uma forma de organizagio que seja a forma mesma
dessa ruptura, ou seja, um grupo consciente de sua finitude e de seu ser para a morte, capaz
de assumir o caridter artificial e provisério de todo e qualquer agenciamento. Isso sim é do
jamais visto.
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A cidade e a produgio de subjetividade

Leandro Dal Sasso Masson!

Este trabalho busca oxigenar as reflexdes referentes as problematicas cotidianas do
capitalismo no horizonte da cidade, pensando assim a relevincia dos objetos arquitetura
e urbanismo no bojo do programa filoséfico do pensador Félix Guattari. A Ecosofia, ou
as Trés Ecologias como apresenta Guattari, consiste em um programa de pensamento
que envolve trés registros ecolégicos que sdo ligados pelo pano de fundo conceitual da
subjetividade: Ecologia do Meio Ambiente, Ecologia da Relagées Sociais e Ecologia da
Subjetividade Humana.? O fundamento deste programa é marcado pela obra “As Trés
Ecologias”, onde se propde a reflexdo sobre o capitalismo e seus operadores através de
um amplo campo problemitico, de maneira que estes trés registros ecolégicos, ou as trés
ecologias sio os elementos constituintes deste campo.

Guattari mostra-nos a necessidade de pensar conjuntamente — através do conceito
de produgio de subjetividade capitalistica, ou modos de subjetiva¢io capitalista — as trés
ecologias, onde s6 se é possivel uma efetiva transformagio da condi¢io da humanidade
nesta conjuntura se houver uma reorienta¢io da produgio de bens materiais e imateriais,
portanto, um novo paradigma, que se dard através de novas préticas estéticas; novas
referéncias de possibilidades de existéncia para além do dominio capitalista.

3 — sobre a

Encontrando-se nesse ponto a tese — desenvolvida em Caosmose
importincia do Arquiteto e do Urbanista para Guattari. Pensar portanto, a relagdo molar
e molecular do capitalismo no cotidiano ¢ pensar o quanto o corpo, o desejo e os gestos
estdo ligados aos programas capitalistas, sejam através das edifica¢des, nas ruas, no transito,
na mobilidade, na habitagdo. Tese que configura um funcionamento transversal, onde
pensar a relacdo dos recursos naturais se faz a0 mesmo tempo quando se pensa a relagio da
sociedade e estes recursos, bem como a relagio da produgio subjetiva dos individuos com

essa coletividade e a natureza.

Assim este texto se propde 4 uma singela travessia conceitual de Guattari
que se inicia no “encontro Deleuze” e que continua a reverberar nos dias atuais através
da intensidade dos afetos que correspondem aos conceitos destes pensadores. Mesmo
se tratando de uma “modulagio Guattari”, essa se fez possivel através da inquietante
bibliografia deste com Gilles Deleuze.

O conceito central para pensar a relagio do Capitalismo com a Arquitetura e
Urbanismo é o conceito de produgdo de subjetividade. Aqui neste texto serd remetido

1 Universidade Federal de Uberlandia
2 GUATTARI, Félix; As Trés Ecologias, Campinas,SP: Ed. Papirus, 2012.
3 GUATTARI, Félix; Caosmose: um novo paradigma estético, Sao Paulo: Ed.34,2012.
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tal conceito assim como foi apresentado por Guattari e Rolnik na obra Micropolitica:
cartografias do desejo.

[...] Tudo o que é produzido pela subjetivagio capitalistica — tudo o que nos
chega pela linguagem, pela familia e pelos equipamentos que nos rodeiam
- nio ¢ apenas uma questio de idéia ou de significagdes por meio de
enunciados significantes. Tampouco se reduz a modelos de identidade ou
a identificagdes com os polos maternos e paternos. Trata-se de sistemas de
conexdo direta entre as grandes mdquinas produtivas, as grandes maquinas
de controle social e as instancias psiquicas que definem a maneira de

perceber o mundo.[...] (GUATTARI; ROLNIK, 2013, p.35)

Assim, segundo os autores, existem inimeros processos onde o sujeito se encontra
como um “terminal inacabado”. Processos de funcionamento maquinico complexo onde
esse sujeito “cria” referéncias perante a realidade através dos agenciamentos: isso a que
podemos entender de concretude dos objetos ao nosso redor; dando ao entendimento de
sujeito uma melhor descri¢io através do conceito de “agenciamento coletivo de enunciag¢io”,
ou, um acoplamento de produg¢des enunciativas maquinicas que dao sentido, consisténcia,
referéncia a este sujeito.

Tentando exemplificar o que seria o Agenciamento Coletivo como elemento
importante do processo de produgio de subjetividade, o autor deste texto que o leitor
1é agora, que carrega o nome Leandro, que carrega um vinculo com a Pés Graduagao
em Filosofia da Universidade Federal de Uberlandia, que carrega em alguns momentos a
responsabilidade de ser definido como pesquisador em Filosofia, que por qualquer que seja
a nomenclatura ou descrigdo referente aos dizeres sobre este corpo vivente, é para estes
autores, através destes conceitos, um acoplamento de produg¢des de sentido maquinicas-
sociais. Pois qualquer substantivo a que venha se vestir o sujeito, estes serdo produzidos
por processos sociais, sendo eles de um complexo funcionamento maquinico que organiza
os universos de referéncia, agindo para produzir e inscrever no sentido e nos afetos deste
corpo. O sujeito ¢ este que vai carregando o que o contexto lhe presenteia. Essas bagagens
vdo formando a subjetividade do sujeito, vai produzindo-o. Essa produgio se dd através
do funcionamento de de mdquinas que vio se acoplando a este processo-sujeito através
dos afetos, entendido como o corpo. Este por sua vez ¢ um organismo, portanto um
agenciamento de outras mdquinas-6rgao.* Ou seja, ndo perdendo de vista o funcionamento
maquinico da vida impulsionado pelo desejo apresentado em “O Anti-Edipo” de Deleuze
e Guattari, o homem, a natureza, a sociedade e seus desdobramentos estio constantemente
se conectando e se transformando mutuamente. No entanto, essas conexdes constantes é
0 que propiciaram o surgimento de maquinas e através destas ¢ que se construiu o que
entendemos enquanto sociedade, organizagio, realidade.

Assim, segundo Guattari e Rolnik , os agenciamentos de enuncia¢io produzem a
subjetividade, processo de semiotiza¢do e de subjetivagio que ndo estdo localizados em
agentes/grupos ou agentes/individuais.” Sdo complexos os seus funcionamentos através
das mdquinas que propiciam sua expressividade, sendo elas tanto de funcionamento
“interno” (afetos, desejo, produgio de referéncias através de representagdes, imaginagio,
percep¢do) quanto “externas”(maquinas sociais, tecnoldgicas, comunicacionais, maquinas
técnicas).

4 DELEUZE, G; GUATTARILF; O Anti—Edipo. Sdo Paulo: Ed.34,2010. p.16
5 GUATTARI F; ROLNIK, S; Micropolitica: Cartografias do Desejo. Campinas,SP: Ed.Vozes, 2013. p.39

132



LeanDpro DAL Sasso MassonN

O Agenciamento Coletivo de Enunciagdo é o conceito que se faz entender com
mais elementos esse processo maquinico — rico em funcionamentos — de ser afetado e
situar-se no mundo que entendemos dentro da histéria da humanidade como sujeito, ou
dito de outra maneira, os componente heterogéneos que compdem este que se advém em
processo, constantemente se conectando, se compondo e sendo afetado pelos contextos com
os quais se encontra. O “sujeito” ndo nasce, ele é produzido, para ser uma engrenagem do
funcionamento social o qual estd inserido, e por estar em processo, por estar constantemente
conectado ao que estd a sua volta, ele é produzido a todo momento, por tudo que estd a sua
volta, mesmo que seja — infelizmente — pela maquina capitalista.

A produgio de subjetividade estd a servico do funcionamento capitalistico da vida.
Essas escolhas que temos a liberdade em optar nada mais sdo do que as alternativas em
que o capitalismo nos reserva. Ndo somos livres para escolher quando sdo restritas as
opgoes. Estamos a todo momento sendo bombardeados pelos componentes de subjetivagio
capitalistica,onde todos servem ao mesmo programa: produzir,consumir,numa obsolescéncia
existencial que naturaliza a postura desumana. O desumano aqui, considerado como um
“contra-vida”, ou, dito de outra maneira, vidas humanas necessarias para o funcionamento
do capitalismo. Pensando ndo sé os desgastes das mdquinas-corpos-humanos, mas também
a parada brusca destas mdquinas em funcionamento, também conhecida como a morte.

Em Caosmose o filésofo francés levanta a reflexdo da produgio subjetividade
vivida no cotidiano urbano. No capitulo “Espago e Corporeidade” narra sua experiéncia
como transeunte na grande cidade de Sdo Paulo, onde através deste relato constréi um
campo reflexivo que desenvolve a relagio do corpo com as edificagdes, intermediadas pelas
interfaces da produgio subjetiva do capitalismo.

[...]Quer tenhamos consciéncia ou ndo, o espago construido nos
interpela de diferentes pontos de vista: estilistico, histérico, funcional,
afetivo... Os edificios e constru¢des de todos os tipos sio mdquinas
enunciadoras. Elas produzem uma subjetividade parcial que se aglomera
com outros agenciamentos de subjetivagdo. Um bairro pobre ou uma
favela fornecem-nos um outro discurso e manipulam em nds outros

impulsos cognitivos e afetivos.[...] (GUATTARI; 2012, p.140)

Portanto como nos mostra Guattari, existe uma relagio de comunicagio entre
0s nossos corpos, o espaco vivido e construido intermediado pelo funcionamento
capitalistico, operado pelo maquinismo da subjetividade. Assim, a composi¢io de uma
cidade, de uma casa ou qualquer edificagio estio operando através da égide capitalista,
de maneira que nio se obriga a este sujeito ou agenciamento coletivo a viver este modo
de vida. O capitalismo operando pela producido de subjetividade faz com que este vivente
queira e s6 acredite que possa haver este Ginico modo de vida. As edificagées, as ruas, a
tentativa de organizacio do fluxo do trinsito, uma fila de espera no banco, as sinalizagtes
e placas nas ruas, sio médquinas que produzem sentido, sensagdes que vdo produzindo uma
subjetividade parcial, entendida aqui como uma fragio do programa subjetivo do capital.
Essas edificagdes sio pensadas para uma cidade que trabalha, ndo necessariamente que
vive. O que nos dizem essas mdquinas mesmo que de maneira nem sempre tio evidente é o
discurso munido nio apenas de disciplina e controle, mas também um discurso existencial
que compde em cada gesto a tentativa constante de manter o capitalismo funcionando,
enrijecendo a existéncia, deixando a sensibilidade de lado em detrimento da indiferenga
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para com o préximo, da descrenga em transfigurar este modo de viver e do cinismo para
com a prépria vida.

O capitalismo funciona através da veneragdo do modelo a qual se impde que se
viva, este modelo ¢ também o modelo das cidades, das casas pois através destes projetos
a subjetividade capitalistica continua a fisgar em cada passo o sujeito em processo, o
agenciamento coletivo. A normalidade, mesmo com o odor da imposi¢do e do fascismo é
introjetada a cada momento no programa da cidade, das casas e construgdes pelos processos
de produgio subjetiva com a perfumaria do capitalismo. O extrato dessa normatizagio — e
também a ilusdo que isso representa — se percebe com os indicadores de desenvolvimento
urbano que sdo inerentes aos altos indices de desabrigados, moradores de ruas, dependentes
quimicos e marginais que perambulam as ruas. De maneira que a normatizagio imposta
pela subjetividade capitalistica faz com que tenhamos que construir através dos gestos e
do olhar a “frieza” para com esses corpos “esvaziados de humanidade” que representam as
minorias, os marginais da cidade, esta feita para os homens bons, pessoas normais, que se
curvam e aplaudem os cabrestos existenciais do capitalismo.

A subjetividade capitalista estd a todo momento assediando nossos corpos, seja
pelo curto tempo que temos para realizar o desjejum antes das atividades do dia, seja
pela relagdo servo-maquinica que temos ao conduzir um veiculo, ao locomover-se pelo
tecido urbano. O projeto urbanistico e as configura¢oes arquitetdnicas sio uma constelagio
de funcionamento maquinico de produgio de sentidos e afetos, que sdo balizadas pela
economia do desejo do capital.

No entanto, para Guattari pensar um desvio dentro do funcionamento capitalista
¢ pensar a condigdo e responsabilidade ético-estética do urbanista e arquiteto enquanto
criadores, de como a vida se da cotidianamente através dos espagos construidos, repleto de
mdquinas que nos interpelam.

[...]JA redefini¢do das relagdes entre o espaco construido, os territérios
existenciais da humanidade (mas também da animalidade, das espécies
vegetais, dos valores incorporais e dos sistemas maquinicos) tornar-
se-4 uma das principais questdes de repolarizagdo politica, que sucederd
o desmoronamento do eixo esquerda-direita entre conservadores e
progressistas. Nao serd mais apenas questdo de qualidade de vida, mas
do porvir da vida enquanto tal, em sua relagio com a biosfera.[...] Mais
do que uma massa crescente de desempregados e assistidos pelo Estado,
trata-se de saber se essa nova disponibilidade poderd ser convertida em
atividades de produgio de subjetividade individual e coletiva relativas ao
corpo, ao espago vivido, ao tempo, as devires existenciais concernentes a
paradigmas ético-estéticos. E desse ponto de vista, eu repito, as escolhas da
arquitetura e do urbanismo se colocario com uma acuidade particular, em

um cruzamento particularmente sensivel....] (GUATTARI; 2012, p.146)

Para o autor de Caosmose a mudanga do modelo capitalista de vida serd possivel
através da reversdo dos afetos que desembocam em territérios de referéncia. Territérios
estes hoje dominados pelos ditames do sistema em vigor, de onde este sistema ameaga
com nitidez a possibilidade de uma existéncia de vida futura. Como muitos pensadores
jé anunciaram: a conta do capitalismo estard cada vez mais subtraindo a vida, a existéncia
, € nessa progressao desenfreada nio haverd cendrios ou recursos onde a humanidade se
realizard como tal. Andncio do fim dos recursos naturais acompanhados pelo esgotamento
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da face criadora da humanidade. Quando Guattari pensa a cidade ele estd a pensar a
sua relagio com a sociedade e ambas sempre ligadas a ecologia ambiental. Transformar o
modo de vida urbano é concomitantemente transformar a relagdo que a civilizagao tem
com a natureza e seus recursos através do funcionamento social. A humanidade se faz na
relagdo que tem com ambiente, seja ele urbano, natural, arquitetural. Hoje sobre o dominio
capitalista que se faz nos poros da pele do corpo do vivente, ¢ pulsante o funcionamento do
capital quando observado e pensado no horizonte conceitual de Guattari.

Territérios existenciais nos propde o autor, como lugar de novas possibilidades de
vida. Responsabilizando o designio do arquiteto e urbanista enquanto criadores, enquanto
artistas que possibilitam encontros e afetos de intensidades alheias ao capitalismo na esfera
da cidade. Fugindo assim do controle desta subjetividade capitalistica que neutraliza a
sensibilidade e afetividade criativa da humanidade. Neutralidade perceptivel pelo incomodo
dos “policiais dos bons costumes” quando ocupada uma praga sobre a finalidade da alegria
e celebracio, a exemplo das celebragoes carnavalescas de qualquer cidade. Neutralidade
perceptivel no medo pela aproximagio do pedinte nas ruas ou semaforos; na indiferenca
ao olhar para o marginalizado que tem como o tecido urbano as limita¢ées de sua moradia.
Neutralidade mesmo que ndo revelada na indiferenga as mortes que o sistema capitalistico
de transporte e mobilidade nos presenteia diariamente.

A dimensio criativa da cidade é latente para quem faz das ruas seu lugar de experiéncia
estética, de possibilidade de outras vidas, de palco existencial. Uma dimensao de criatividade
e alteridade que o cotidiano capitalista tenta encobrir através das imposicdes introjetadas
pela subjetividade do capital, sendo ela nas edificagdes, na organizagao do territdrio urbano,
no organizag¢io-familia, na relagdo alienante que a sociedade tem com a produgio e consumo
de informagao, no discurso de medo e desespero que se agenciam ao corpo do cidadao.

Porém, como nos mostra o autor no capitulo “Restaura¢io da Cidade Subjetiva” a
capacidade criativa do vivente ndo é totalmente capturada pela subjetividade capitalistica. Os
processos de situar-se, de agenciar-se na realidade sdo possiveis de desvio quando montados
sem a finalidade de restri¢do criativa do capital. Isso é o que se tentou remontar aqui com este
texto mesmo com uma desorganizada sutileza: pois mesmo que aparentemente cristalizados
de maneira irreversivel, é possivel transfigurar o funcionamento da vida capitalista através
da subversdo da produgio de subjetividade. Entender o quio heterogéneo se fazem os
componentes de referéncia, significa¢io e afetos do vivente no horizonte urbano, e assim
perceber que mesmo de maneira sutil ou homeopitica é possivel envenenar aquilo que nos
intoxica: a neutralidade insensivel do capitalismo, ou a frieza de sobreviver cotidianamente
no mundo capitalizado pela objetificacdo da vida, a impossibilidade de enxergar, viver e
sentir-se para além do programa da economia do desejo do capitalismo.

[...] Sem transformagio das mentalidades e dos hibitos coletivos havera
apenas medidas ilusérias relativas ao meio material. Desta forma,
os urbanistas nio poderdo mais se contentar em definir a cidade em
termos de espacialidade. Esse fendmeno urbano mudou de natureza.
Nio ¢ mais um problema dentre outros; é o problema nimero um, o
problema-cruzamento das questdes econdmicas, sociais e culturais. A
cidade produz o destino da humanidade: suas promogdes, assim como
suas segregacdes, a formagdo de suas elites, o futuro da inovagio social,

da criagdo em todos os dominios.[...] (GUATTARI; 2012, p.153)
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O projeto ecoséfico construido por Félix Guattari foi apresentado em suas conferéncias
e biografia hd mais de 20 anos. O que foi construido aqui com este texto foi a tentativa de
deixar emergir conceitos deste projeto, para que talvez, estes conceitos consigam povoar os
pensamentos referentes ao cotidiano capitalista e as problemiticas que se fazem no horizonte
davida urbana. A Ecosofia proposta por Guattari ndo pode vivenciar a velocidade em que a vida
se transformou desde quando seu projeto foi concebido, porém ¢é uma alegria inquietante ser
atravessado por estes conceitos e deslocar-se da 6tica usual sobre o entendimento da existéncia,
e perceber o quanto essa se constitui através da maneira de enxergar o mundo, de se posicionar
no mundo, de se afetar e ser o mundo mesmo depois de duas décadas de Caosmose. Guattari
constréi junto com Deleuze uma ontologia maquinica (mesmo que o0 maquinismo rizomético
proposto por eles possa ser visto como contraditério em face a etimologia da palavra ontologia)
onde o desejo vai tecendo a realidade através da incessante produgio que opera os fluxos e
mdquinas, de maneira que através deste entendimento o corpo, ¢ um organismo que serd
afetado pelos componentes subjetivos através dos processos da humanidade com o cosmos.

Guattari desdobra os conceitos cunhados juntos com Deleuze para pensar a cidade,
a arquitetura, o urbanismo e a cultura; reflexdes que sdo reverberagdes dos encontros
das subjetividades ndo s6 do eixo europeu mas também o processos subjetivos do Japdo e
certamente do Brasil. Pensar a cidade brasileira ha mais de 20 anos atrds também ¢ pensar a
cidade brasileira dos dias de hoje. Pensar o funcionamento da subjetividade capitalista através
da arquitetura e o urbanismo é também perceber o potencial estético-urbano dos dias de hoje.

Pensar a relagio da produgio subjetiva e dos afetos que atravessam o corpo-
agenciamento-coletivo cotidianamente através da moradia, locomocio, etc, é pensar a
condi¢do de vida do trabalhador brasileiro seja ele de qualquer classe social. Assim, com
essas ferramentas conceituais é possivel o deslocamento de pensamentos para que povoem
outros territdrios e outras existéncias, outras maneiras de se colocar no dia a dia.

Serd possivel que estes conceitos sejam suficientes para pensar e talvez transformar
as problematiza¢des no que se referem a condi¢do de mobilidade e habita¢do nos dias de
hoje? Sera possivel que a Filosofia através da Estética seja razodvel para pensar a cidade?
Pensar o corpo afetado por miquinas semidticas e subjetivas no cotidiano urbano, ¢é
também pensar quanto isso reflete nas questdes sobre a saide puiblica? Pensar a dimenséo
estética e sensivel que se revelam nos espagos publicos e privados é pensar o quanto ainda é
preciso reavaliar o conceito de politica? Pensar a dimensio estética e criativa de um corpo
¢ também pensar o quanto essas dimensoes sdo tomadas de assalto por discursos unitdrios,
religiosos, segregadores? Pensar maneiras de se reinventar mediante a intensidade das
imposicoes e violéncias dos dias de hoje é também pensar qual o papel da Filosofia e das
Artes neste processo? Pensar a descolonizagio do pensamento e da vida é pensar o quanto
ainda se silenciam cotidianamente as vozes que devem ser ouvidas?

Enfim, a inquietude de Deleuze e Guattari através de suas obras, a paixdo pela vida,
a afirmagdo desta paixdo através da Filosofia e a possibilidade de desamarrar a vida ali
onde ¢ impedida de fluir, sdo as intensidades que compdem os motores deste texto. Mais
do que pontuar as possibilidades de desvio no seio da arquitetura e urbanismo, talvez o
que se pretende com esse texto é perceber se e quando ¢ possivel se fazer diferente, recriar
os bons encontros do cotidiano, ver beleza nas diferengas, ‘uma nova suavidade’ como nos
diz Guattari, outras maneiras de enxergar a vida, sem medo, novos olhares, de interfaces
estéticas, que flerte com o caos.
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Acreditar nesse mundo — em que isso
é um problema do cinema?

Leonardo Maia!

“E preciso resistir ao presente’; “O que pode um corpo?”; “O povo
falta” — Ou “Trata-se sempre de encontrar um povo que ainda
falta”; “Eu preferiria ndo”; “Um possivel, sendo eu sufoco’...

Nessas acima, e em tantas outras, constatamos, na filosofia de Deleuze,um gosto pelas
térmulas. Essa repeti¢do marcada da férmula parece se constituir em um meio privilegiado
de exposi¢io, ou mesmo de aproximagio com certos autores; em todo caso, ¢ sempre um
elemento de construgio incontorndvel da prépria filosofia deleuziana. Poderiam elas, as
térmulas, também resumir a sua filosofia? Qual o aspecto em comum a aproximdi-las e
organizd-las em um projeto comum??

Se ha algo que todas essas expressdes formulares parecem trazer em comum é uma
mesma declinagdo ético-politica. Nao ha outro momento em que o pensamento de Deleuze
se valha tanto de férmulas quanto naqueles em que procura responder a questdes nesses
dois campos, questdes de natureza ética ou politica. A ética, a politica, nesse sentido, se
responderiam preferencialmente através da expressao formular, aforistica ou lemadtica? Mas
por que?

Seria interessante, decerto, uma anilise estilistica, linguistica e filoséfica desse
pensamento talvez afinal formular, aforismitico’. Ou atomisticamente proposicional.
Intensificado, em ultima andlise, a partir de proposi¢des que se repetem com a forga
proveniente da sua repeticgdio mesma, fazendo retornar problemas sempre em aberto,
e em relacdo as quais, a construc¢do de cada obra aparece, frequentemente, como o seu
imenso desenvolvimento corolario. Corolarios de uma proposi¢io formular, ou das poucas
proposigoes centrais.

Nesse caso, ndo ¢ demais lembrar, como elemento de estratégia textual, poética
e retérica, a passagem do texto escrito a quatro mios com Michel Foucault, para a
apresentacio da edi¢do francesa das obras completas de Nietzsche — “Nietzsche repete as
questdes para fazé-las variar, como um meio de respondé-las diferentemente, de manté-las
em aberto, de for¢ar o seu reencontro filoséfico com elas”. E, aparentemente, como uma

1 Universidade Federal do Rio de Janeiro

2 Asférmulas deleuzianas, ou emprestadas por Deleuze a outros autores, em algum momento sendo coligidas, configu-
rardo decerto um interessante panorama filoséfico de seu pensamento, sobretudo em chave ético-politica. Boa parte
delas nem sendo originariamente da lavra deleuziana, mas emprestadas de intercessores que povoam intensivamente
0 seu pensamento, servirio também para uma compreensio do método de criagio e de escrita em Deleuze. As
férmulas, por exemplo, como elemento vibrante, a indicar a permanéncia de problemas em aberto.

3 Ha jd um importante campo de investigagdo sobre a natureza e o propésito das férmulas na Filosofia. Conferir, por
exemplo, o importante livro de Cossuta e Cicurel, As férmulas filoséficas (Edunicamp/Editora da UnB, 2018). Ali, os
diversos autores revisitam alguns aspectos do campo da Andlise do discurso, destacando o seu possivel alcance filoséfico.
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licao de Nietzsche, ou como uma li¢ao que empresta, de si mesmo ao filésofo alemio, o que
faz também Deleuze: criar em torno a algumas repeti¢des decisivas.

Mas nio é exatamente esse 0 percurso que nos propomos aqui.

Insistindo nesses aparentes aforismos, e em seu cardter ético-politico, caberia talvez
destacar dois, em particular, que nos parecem os mais promissores para a determinagio
de uma efetiva filosofia politica em Deleuze, uma vez que neles a articulagio com uma
condi¢io coletiva ou com o tecido social é mais clara e direta, ainda que, por outro lado,
eles nao indiquem qualquer complementaridade entre si, até ao contrario, talvez antes uma
divergéncia, um movimento divergente, inclusive em sentido fisico, espacial.

A primeira dessas duas construgbes aparece no Anti-Edipo, e é retomada com
pequenas variagdes em textos seguintes:

“E preciso fazer fugir as sociedades”.

Toda a perspectiva politica da filosofia deleuziana talvez se encontre nessa férmula,
com toda a dificuldade que ela encerra. “E preciso fazer fugir as sociedades”.

A segunda, que aparece em mais de uma ocasiio no segundo livro dedicado ao
cinema, Cinema 2 - A Imagem-Tempo, envolve um sentido de crenga, uma possibilidade de
acreditar:

“E preciso acreditar no mundo; é preciso voltar a acreditar no mundo”.

“E preciso acreditar no mundo; é preciso voltar a acreditar no mundo”. E preciso,
talvez, criar as condi¢des para que seja possivel mais uma vez acreditar nesse mundo. Sem
avangarmos demasiado nessa exposicdo, essa segunda expressdo parece conflitar com a
primeira. “F preciso fazer fugir as sociedades”; “E preciso acreditar, voltar a acreditar nesse
mundo”.

Situag¢do importante, como o préprio Deleuze o observa, pois “o fato moderno é que
ja ndo acreditamos nesse mundo. Nem mesmo nos acontecimentos que nos acontecem, o
amor, a morte, como se nos dissessem respeito apenas pela metade. Ndo somos nés que
fazemos cinema, é o mundo que nos aparece como um filme ruim. [...] Ea ligacdo do

homem com o mundo que se rompeu.” (DELEUZE, 2018, P. 249)

O cinema ¢ extremamente revelador desse ‘fato moderno’. Nio s6, é claro, porque
o cinema ¢, antes de tudo, ele mesmo um ‘fato moderno’, mas talvez porque sua prépria
origem dependa de um fato, ou de um conjunto de fatos modernos. Nesse sentido, aliis,
define-se a caracteristica que, para Deleuze, dd ao cinema o seu préprio estatuto moderno
(em ruptura com uma primeira forma ou fase ‘cldssica’) — ou seja, a determinagio dos
elementos de uma separagio, de um desligamento verificado no encontro ‘homem-
mundo’. Remontando e reinterpretando teses bergsonianas (os livros sobre o cinema
apresentam-se sobre o pano de fundo de um bergsonismo generalizado), Deleuze vé, em
tal situagdo de desligamento do mundo, uma extensio, uma relagdo mesmo necessdria em
relagdo 2 situagio de ruptura com o esquema sensério-motor descrita por Bergson (e que,
justamente, quanto ao cinema, serd o elemento a lhe conferir aquilo que Deleuze considera
a sua modernidade: “Se é verdade que o cinema moderno se construiu sobre a ruina do
esquema sensorio-motor ou da imagem-agio...”) (DELEUZE, 2018, P. 287). Decisiva
ruptura sensério-motora, mas que ¢é, ela mesma, signo de uma outra, anterior: “[A] ruptura
sensério-motora encontra sua condi¢do mais acima, e remonta a uma ruptura da ligagio

entre o homem e o mundo” (DELEUZE, 2018, P. 246).
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Nesse sentido, prossegue Deleuze,

A ruptura sensério-motora faz do homem um vidente que é surpreendido
por algo intolerdvel no mundo, e confrontado com algo intoleravel no
pensamento. [...] Pois ndo é em nome de um mundo melhor ou mais
verdadeiro que o pensamento apreende o intolerdvel nesse mundo, é, ao
contrério, porque o mundo ¢ intolerdvel que ele ndo pode mais pensar

um mundo, nem pensar em si préprio. (DELEUZE, 2018, P. 246-7)

Ou seja, tal ruptura sensério-motora, elemento decisivo para a defini¢do mesma do
conceito de ‘imagem-tempo’, é também, por outro lado, um sintoma crucial da ruptura que
se verifica, segundo Deleuze, na ligagio do homem com o mundo.

Mas, com efeito, nada esta claro em tudo isso. As questdes parecem se apresentar e
se impor tanto mais Deleuze avanga nessa relagio.

Por que o designio, a designagao de uma nova crenga nesse mundo se faria exatamente
a partir do cinema? O que o cinema teria de especial para ensejar tal reaproximagio com o
mundo? E por que essa abordagem do cinema por Deleuze o leva a formular, aparentemente
para além de um determinado problema inicial das imagens, o quadro mais amplo, ético-
politico, das condi¢oes de uma crenca, de um acreditar no mundo? E o que seria, entdo, nas
presentes condi¢des, esse préprio acreditar?

Estd claro que Deleuze ja vislumbra, de saida, as dificuldades e limites dessa
empreitada. A questdo ¢é inevitdvel: é mesmo do cinema que poderiamos esperar tal
redencdo, ou ao menos, tal retomada? “E duvidoso”, aponta ele, “que o cinema baste
para tanto; mas, se o mundo se tornou um cinema ruim, no qual jd ndo acreditamos, um
verdadeiro cinema ndo poderia contribuir para nos restituir razdes de crer no mundo e nos

corpos desfalecidos?” (DELEUZE, 2018, P. 291).

De todo modo, a questdo aqui é menos uma eventual insuficiéncia do cinema em
dar conta desse problema, do que propriamente o seu papel ou sua posicdo moderna, que
eventualmente, lhe colocam em contato com tal questio, ou que talvez mesmo o obriguem
a pensd-la. Para melhor compreendé-la, entendemos ser preciso aprofundar alguns dos
aspectos do retorno a Bergson operado por Deleuze nos livros dedicados ao cinema. E
certamente, ha alguns elementos do pensamento bergsoniano que se mostram cruciais
nesses dois livros, mas que nem sempre sio de todo explicitados ou elucidados por Deleuze.

E fato que em vérias de suas obras Deleuze parece responder ou mesmo espelhar
outras obras fundamentais, talvez em busca de um problema nio percebido ou nio
respondido pelo autor visitado, ou mesmo em busca de variagbes possiveis a que seus
conceitos e problemas se prestariam, ou enfim, para emprestar a essa obra anterior conceitos
e problemas que serdo submetidos a novas intercessdes e articulagdes, por vezes bastante
diversas das originais. Nisso, ou seja, nessa 16gica de apropriagio e de varia¢do de outros
pensamentos, dd-se parte fundamental da metodologia de constitui¢io do pensamento
deleuziano, e que sempre exigiu dele um intenso movimento de deslocamento criativo,
decisivo para a sua prépria criagio filoséfica e conceitual.

Por exemplo, Diferenca e Repeticio refletiria, mesmo em sua organizagio capitular,
a Critica da Razdo Pura de Kant, em um didlogo critico crucial para a formula¢do de um
empirismo transcendental, reivindicado por Deleuze. Os livros sobre Cinema, e isso o
préprio Deleuze o explicita, apresentam, por outro lado, um retorno a Matéria e memoria,
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de Bergson, em especial as suas teses sobre o tempo, que Deleuze reinterpreta, mais uma
vez, a seu modo. Mas, a nosso ver, nao s6. Nio ¢ apenas o Bergson de Matéria e memdria
que estd presente em Imagem-movimento e Imagem-tempo. Ha, decerto, um bergsonismo
disseminado por todas as duas obras sobre a experiéncia cinematografica; em particular,
no que concerne a esse problema especifico da relagio homem-mundo, parece ser nio o
Bergson de Matéria e memdria, mas ja o Gltimo Bergson, o Bergson em uma de suas tltimas
obras, As duas fontes da moral e da religido (e, de certo modo, também o d’O pensamento e o
movente), o interlocutor privilegiado de Deleuze. (Curiosa légica deleuziana das variagoes,
que fard um livro sobre espiritualidade, sobre moral e religido, ir parar dentro de uma obra
sobre cinema...).

Lembremos o que Deleuze tem em vista, particularmente no segundo livro,a Imagem-
tempo: “[...] o problema nio é o da presenca dos corpos, mas o de uma crenga capaz de nos
restituir o mundo e o corpo a partir do que significa a auséncia destes”; “Talvez seja este
o primeiro caso de um cinema de constitui¢io, verdadeiramente constituinte: constituir
0s corpos, e com isso devolver-nos a cren¢a no mundo, restituir a razio...” (DELEUZE,
2018, p. 293; 291). E em torno dessas questdes que se desenvolve a segunda metade do
segundo livro sobre o cinema: o problema inicial das imagens tocou, em definitivo, um
problema aparentemente mais amplo: problema dos homens, problema do mundo, ¢ de
sua relacdo perdida, destrupida, obliterada. A imagem-tempo conhece ela mesmo um
devir, apresentando-se entio também como imagem-pensamento, imagem-corpo, imagem
crenga, imagem-mundo, imagem-cérebro, e iluminando problemas respectivos...

Lembremos, quanto a tudo isso, ainda dois aspectos fundamentais: esse tema da
crenga, das condi¢bes que atravessam a relagio homem-mundo nio se produz de forma
exterior’ ao campo filmico, impondo-se a ele de forma adventicia. Ou seja, como Deleuze
o aponta, se ele pode talvez ser tomado como uma questdo concernindo, antes de tudo,
a literatura, a filosofia ou a psicandlise (ou mesmo 2 psiquiatria), nem por isso, o cinema
deixa ele proprio de pensd-lo e, sobretudo, de realizd-lo, a seu modo (DELEUZE, 2018,
p. 244-5). Trata-se, de fato, de uma questdo absolutamente presente e relevante para o
cinema moderno: “[...] A imagem cinematografica, a partir do momento em que assume
sua aberragdo de movimento, opera uma suspensio de mundo, ou afeta o visivel com uma
perturbagio” (DELEUZE, 2018, p. 245, grifos do autor). A suspensio de mundo, e todas as
suas possiveis variagdes e processos correlatos, que indicam, enfim, a ruptura da reprodugio
mecinica, sensério-motora, como marca da relagio homem-mundo, exprimem uma
‘desorientacdo’, seja das personagens, seja do préprio cineasta, e que sé poderd apontar
para a sua ‘resolu¢io’ no acontecimento (surpreendente) de um encontro. O personagem,
o cineasta precisam realizar uma travessia, e eles de fato atravessam — para o outro lado da
camera, para o outro lado da tela -, onde s6 entdo se dara a possibilidade de tal encontro.
Ou seja, de algum modo, o cinema deixa de se realizar, ou ao contririo, s6 pode vir a se
realizar plenamente como pensamento, como investiga¢do, como arte, quando ele sai e
chega: ao outro, a Eles. A um povo, mesmo que seja ainda um povo que falta. Eu é um outro:
eu é a voz e expressio de um povo (ainda que em falta). “[...] O cineasta e suas personagens
se tornam outros em conjunto e um pelo outro, coletividade que avanga pouco a pouco, de
lugar em lugar, de pessoa em pessoa, de intercessor em intercessor” (DELEUZE, 2018, p.
222). Com isso, prossegue Deleuze, retomando impressdes de Cassavettes sobre o cinema,
“[...] o que faz parte do filme € se interessar mais pelas pessoas do que pelo filme, mais
pelos ‘problemas humanos’ do que pelos ‘problemas de encenagdo’, para que as pessoas nao
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passem para o lado da cimera, sem que a cAmera nio tenha passado para o lado das pessoas”
(DELEUZE, 2018, P. 223). Sio, entdo, trés os movimentos que definem essa travessia: “a
personagem estd sempre passando a fronteira entre o real e o ficticio (a poténcia do falso, a
funcio de fabulagdo);o cineasta deve atingir o que a personagem era ‘antes’ e serd ‘depois’,
deve reunir o antes e o depois na passagem incessante de um estado a outro (a imagem-
tempo direta); o devir do cineasta e de sua personagem ji pertencem a um povo, a uma
comunidade, a uma minorai da qual praticam e libertam a expressio (o discurso indireto

livre)” (DELEUZE, 2018, p. 222-3).

Assim, erige-se uma terceira imagem-tempo que, diferentemente das duas outras,
ndo vencerd a representagio indireta do tempo por se referir, quanto a este, “a coexisténcia
das conexdes ou a simultaneidade dos elementos internos ao tempo”, ou seja, a ordem
temporal, & prépria ordem do tempo. Nesse caso, essa terceira imagem refere-se a série do
tempo — “[5;;] ela retne o antes e o depois em um devir, em vez de separd-los: seu paradoxo

é introduzir um intervalo que dura no préprio momento” (DELEUZE, 2018, p. 225).

O que fazer, entdo? Como essa questio da crenga no mundo encontraria uma
resposta possivel no cinema? “Qual ¢, entio, a saida sutil? Acreditar, ndo mais em outro
mundo, mas na ligagdo do homem e do mundo, no amor ou na vida, acreditar nisso como
no impossivel, no impensavel que, no entanto, s6 pode ser pensado: ‘algo possivel, senio
eu sufoco” (DELEUZE, 2018, P. 247). No esfor¢o de construir uma resposta a todo esse
problema, Deleuze parece retomar aqui concepgdes anteriores, o que sem ddvida ndo seria
algo inusitado, como dissemos, em sua filosofia. Mais uma vez, contudo, ele parece agora
introduzir, em relagdo a essas abordagens anteriores, talvez duas variagées fundamentais:
em primeiro lugar, o acreditar no mundo nio € jd apenas da ordem do trigico, de uma
concepgio trigica da vida e do pensamento®; ele aqui estard também ligado a algo que
evoca um elemento mistico, ou o que Deleuze chamard de ‘catolicidade do cinema’, e que
da, possivelmente, do acreditar, um terceiro sentido, uma terceira experiéncia: deixa-se de
acreditar em um outro mundo, mas tampouco apenas para se acreditar neste aqui. Acreditar,
assim, apareceria agora (também) como experiéncia do que significa acreditar. Ou seja, é a
prépria liga¢do (com o mundo) “que deve se tornar objeto de crenca” (DELEUZE, 2018,
P. 249). Esse terceiro aspecto evoca, possivelmente, tragos dos outros dois, mas sobretudo
permite a Deleuze se valer de um 1éxico particular a esse campo semdntico: paixio, transe,
conexdo, ligagdo... O cinema transita criativamente por todos eles, se deixa invadir pela
encenagio religiosa, assim como pela experiéncia e pelo sentimento do religioso.

E, segunda variagio: a crenga, ainda que isso pareca inusual, é, em ultima andlise, o
instrumento de uma revelagdo (ou revolugio) politica, coletiva. A crenca no ‘aqui & agora’
deste mundo, portanto, a crenga-afirmagio, caracteristica expressio do trdgico, se antes,
em relagdo a Nietzsche, por exemplo, ndo era pensada em separado de um processo de
cria¢do, do elemento mesmo da criagio, aqui parece dar um passo ainda mais efetivo nessa
dire¢do. Nao se trata de substitui-la, porém, mas de trazer-lhe um complemento. Se ji nio
temos talvez sequer este mundo, se a nossa ligagdo com ele se rompeu, a crenga é ji ela
mesma criagdo: mas sob a condi¢io inicial de uma crenga no fora, no devir, no que falta. E
esse movimento assume aparentemente uma sequéncia, ou um esquema triptico: “questio
do fora, questio do mundo, questio do povo”. Crenga, criagio, cinema. E o cinema como

4 A concepgio de uma afirmagio do mundo tal qual ¢, e portanto de uma necessdria ‘crenga’ no mundo como efeito
direto mesmo de tal afirmagfo, é um trago constante no pensamento deleuziano, e remonta, em especial, a nosso ver,
as concepgdes do ‘pensamento trigico’ que Deleuze atribui, particularmente, a Nietzsche.
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intercessor decisivo a determinar as condi¢des de uma expressio menor, de instrumento a
dar voz ao povo que falta, na condi¢do de minorias estilhacadas.

-

E ai que nos parece que Deleuze estabelece ainda uma nova interlocu¢io com
Bergson, nos livros sobre o cinema. O problema da imagem-tempo, como vemos, terd de ser
entendido também como o problema da crenga, cren¢a no mundo, decerto, mas sobretudo
cren¢a na prépria possibilidade de acreditar. Dois temas de Bergson, ou duas variagoes
acerca de um tema maior bergsoniano, parecem entdo se infiltrar na obra deleuziana,
ensejando a sua varia¢do na dire¢do que descrevemos.

Em As duas fontes da moral e a religido, Bergson opera, em relagio a esses dois campos,
uma perspectiva critica que apresenta uma clivagem muito clara entre duas realizagtes
possiveis da religido e da moral. Ele opde, em particular, um funcionamento estitico a
outro criativo, como marca de duas morais, ou de duas religides possiveis. Religido e moral
definem-se conforme essas duas grandes vertentes, uma institucional, conservadora e
petrificada, estéril ou esterilizante, e outra, intensamente dinimica, mistica e criativa.

A esse respeito, abordando o problema da religidio em Bergson, Vieillard-Baron
traga a seguinte oposi¢do, revisitando a estrita separagio entre as duas orientagdes, ¢ a
duplicidade que se apresenta entre elas:

De um lado, [temos] uma institui¢do social desejada pela natureza para
a conservagio da sociedade. Face a ameaga de dissociagio que resulta da
inteligéncia humana, em relagdo as sociedades puramente naturais que
sdo as sociedades animais instintivas, foi necessirio um contrapeso, ou
um contra-veneno para manter a coesio da sociedade: é a religido de
esséncia social, chamada por Bergson de religido estitica. Por esse fato,
ela ndo ¢ suscetivel de nenhuma criatividade na ordem moral.

E ainda, prossegue ele,

Por outro lado, a religido dinimica, ao contrdrio, é o movimento pelo
qual o homem se arranca ao seu voltear no mesmo lugar e se reinsere
na corrente evolutiva. A essa religido, Bergson denomina misticismo,
termo que sem duvida causou temor, mas que designa o liame que retne,
entre si, os ‘iniciadores’ em moral, os santos e os herdis, todos aqueles
que empurraram a humanidade na boa dire¢do. Essa religido aberta ou
dinimica é uma passagem ao limite, uma esséncia pura, que é suscetivel
) Y
de se misturar a elementos da outra forma de religido nas situacoes

concretas. (VIEILLARD-BARON, 2001, p. 510)

E essa segunda poténcia criativa, essa for¢a de criac¢do, segundo Bergson, presente,
em alguma medida, em toda religido que, aparentemente, Deleuze ird retomar e transpor
para o livro sobre cinema. No livro de Bergson, As duas fontes..., o problema especifico
da cria¢do é tomado em seu sentido mais ativo, e vai envolver ao menos duas expressoes
principais. A criagdo se manifesta ligada ao elemento de uma surpresa positiva, sob a forma
da criag¢do enquanto ato livre. Ou seja, a criagio que tem como uma de suas marcas a
surpresa, € no qual €ssa surpresa s€ mostra entdo ativa - um surpreenders.

E, segundo sentido, a criagdo se liga, ainda, ao processo do misticismo religioso, em
rela¢do ao qual, enquanto criagio, ela envolve, profundamente, a condi¢do de produgio de

5  Sobre o problema da surpresa em Bergson, pode-se consultar o importante artigo de Arnaud Bouaniche, “Bergson
et les sens de la surprise: nouveauté, événement, liberté”. Disponivel em: https://journals.openedition.org/alter/425.
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uma emogio nova. Ou, se quisermos, uma nova possibilidade de se experimentar, como
novos, novos sentimentos e sensagoes.

E essa segunda acep¢io que nos interessa, em especial, face ao problema que
enfrentamos: porque ela se define, no texto bergsoniano, segundo um cariter decididamente
coletivo, e em tdltima andlise, ainda que originariamente religioso, também politico, e que é
um campo que interessa mais diretamente a Deleuze na obra sobre cinema.

Em particular, a condigio dessa ‘emoc¢io nova’ nos desvela o ponto comum com
Bergson, ou seja, aquilo que nos torna possivel acreditar, e, especificamente, nos faz
acreditar no mundo (ou voltarmos a acreditar nele). Ou seja, acreditar é, acima de tudo,
matéria coletiva, politica, mas ¢ ainda veiculo da novidade, dessa necessidade de acreditar
motivada pela surpresa e pela experiéncia inédita de uma emogio nova.

Nesse sentido, cito novamente Vieillard-Baron, em seu artigo sobre a questio
religiosa em Bergson:

A irredutivel novidade de uma emogio nova nio é apenas um fato
individual; é também um fato coletivo, pela imitagdo e a afinidade.
Rousseau cria uma emogdo nova, o sentimento da natureza, e
comungamos todos com ele quando experimentamos essa emogio. Do
mesmo modo, o mistico experimenta uma emogio absoluta original que
¢ sua prépria experiéncia do divino, mas entre os diferentes misticos
existe ‘uma identidade de intui¢do que se explicaria mais simplesmente
pela existéncia real do ser com o qual eles se acreditam em comunicagio’.
Deve-se, portanto, compreender as piginas sobre a emog¢io como o
coragio do livro [o autor se refere as Duas fontes...], pelo fato de que
elas anunciam todas as teses sobre o misticismo. H4, considerado
subjetivamente, alguma coisa de religioso em todo sentimento intenso,

em toda emogio: é o fervor.

Ele acrescenta:

Mas criar uma emogdo nova, como o fez Rousseau, é provocar uma
cadeia de inovagdo. A duragio é criadora de imprevisivel novidade.
Assim também a emogio, que toca na profundidade do eu que dura,
acarreta transformagdes na histéria da humanidade. Apenas, isso nio
vale para a emogdo superficial, mas unicamente para a emogio supra-
intelectual [...], geradora de ideias. Criar, no sentido mais amplo e mais
forte da palavra, é exprimir uma emogio nova. E ir contra a inclinagio
natural da inteligéncia, que é a de combinar, e contra a inclina¢io natural
da vontade, que ¢ a de repetir, de tal modo que tudo vd bem, funcione

bem. (VIEILLARD-BARON, 2001, p. 512)

A natureza do misticismo e sua relagdo e presenca na religido, apresenta assim, ao
mesmo tempo, a sua natureza politica e criadora. Volto a interpretagio das Duas Fontes
dada por Vieillard-Baron, em seu artigo:

De fato, a razio principal que justifica o0 mesmo nome de religido para
duas esséncias diferentes é que ‘o misticismo puro é uma esséncia rara’.
[...] A razio do nome de religido estd na esséncia comunicativa do
misticismo que se dilui et impregna formas menos puras de religido. E
o que Bergson observa na democracia, em que o cristianismo mistico
difundiu sua marca fazendo da fraternidade o fundamento da liberdade
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et da igualdade. A vaga da férmula democritica vem do fato de que ela
escapa a toda defini¢do porque ¢é orientada para a criagdo. A esséncia

7

da democracia ¢ um ideal cujo cariter originalmente religioso foi
desconhecido.

Assim, concluird Vieillard-Baron,

a religido dos misticos realiza uma obra civilizadora, que transforma o
mundo et remove as montanhas. De fato, ainda que Bergson ndo o diga,
¢ claro que a légica de seu raciocinio é que a religido dos misticos é a
culminagdo da prépria filosofia. Com efeito, a filosofia inteira ndo ¢ sendo
um imenso esforco do homem para se opor a inércia natural (Bergson
reencontra aqui alguns acentos que eram ji os de Fichte), e assim, para
ultrapassar a condi¢gdo humana. A finitude humana é para Bergson,
como, antes dele, para Hegel, uma teoria mediocre que é uma simples
filosofia de intelectual no sentido de que ela repouse tdo somente sobre a
inteligéncia. Mas o infinito se oferece a0 homem, de modo algum como
um nome divino, mas como uma destinagio. A experiéncia mistica do
divino, decerto reservada a algumas almas privilegiadas, é muito préxima
da atitude verdadeiramente filoséfica; ela significa que a natureza no
homem ¢é vencida e que o processo laborioso da deificagio estd em
curso. Donde a ultima frase das Duas fontes: ‘A ela [a humanidade] de
se perguntar de saida se ela quer viver apenas, ou fornecer além disso o
esforgo necessario para que se realize, até sobre o nosso planeta refratério,
a fungio essencial do universo, que é uma mdquina de fazer deuses’.

(VIEILLARD-BARON, 2001, p. 515-6)

Conclusao

Em Bergson, em udltima andlise, a experiéncia de criar uma emogdo nova estd ligada
a um sentimento de religiosidade mistica, a um misticismo que é tomado por Bergson
como a prépria poténcia ativa, e portanto criativa, caracteristica a toda religido, a todo
sentimento religioso. O mistico faz-nos sentir diferente, nos proporciona o acesso a um
tipo de sentimento e de emogio antes ndo experimentadas.

Deleuze também nisso parece acompanhar a li¢io bergsoniana, mas com uma
inflexdo fundamental. Também para ele é preciso criar as condi¢des de uma nova crenga no
mundo, condi¢des de um novo amor e de uma nova redengdo. Contudo, nio é na experiéncia
religiosa que ele a encontra, uma vez que o misticismo religioso ¢ inevitavelmente traduzido
pela e para a institucionalidade religiosa, como jd observara o proprio Bergson. A crenca
pura, a inocéncia da crenga termina nesse caso por ser reconduzida e faz a criagio genuina
servir inevitavelmente de novo aos poderes. A mistica decai, ou é traduzida em ritos, que,
artificialmente, fazem a sociedade se repetir, em lugar de desloci-la. O éxtase, a ascensio e
o transe inevitavelmente serdo postos de joelhos.

Assim, o éxtase e o transe sem genuflexdo, ou seja, a criagio inconversivel, insubmissa
serd encontrada por Deleuze apenas na Arte, em particular, talvez, no cinema. O cinema, as
imagens em geral, constituirdo assim o grande misticismo moderno, a poténcia mistica da
criagio e da criagdo de novas emogdes e sentimentos.
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Problemas de género e reconhecimento em Judith Butler

Luiza Tornelli Aguiar!

Butler levanta questdes sobre a construcdo da identidade e relata os processos em
aberto de como nos tornamos sujeitos. O questionamento das categorias impostas como
verdade busca expandir as possibilidades corpéreas. O discurso politico legitima e constréi
o que € considerado inteligivel e a oposi¢io feita pela autora é contra a exclusio dos corpos
marginalizados. Revelando o cardter performativo das construcoes discursivas, Butler abre
o espago para a discussdo sobre a visibilidade.

Através da ideia de género, a autora sugere alternativas as categorias que normatizam
os individuos. Butler situa o reconhecimento como condicionante da formagio do sujeito.
O reconhecimento nio é conferido a um sujeito. O reconhecimento forma o sujeito. A
normatividade estabelece as vidas possiveis e as invidveis. Sendo assim, é importante
demonstrar que esses termos sdo consequéncias de construgio e repeticio.

Questoes de género e performatividade

Em Problemas de Género (1990) é questionada a estabilidade da identidade sexual.
Nio se trata de investigacio das origens do género como verdade, mas critica genealdgica
que investiga a identidade na construcdo cultural. Butler defende que as pessoas sé se
tornam inteligiveis quando tém um género dentro dos padrdes de reconhecimento ji
estabelecidos, sendo assim, a discussio da identidade estd intimamente ligada & discussio
de género. O questionamento colocado pela autora é o da coeréncia interna do sujeito,
apontando a possibilidade de que a continuidade da identidade pode ser caracteristica
decorrente das praticas de regulagio.

Os géneros inteligiveis sio aqueles em que hd continuidade e coeréncia entre
sexo, género e desejo. A pritica reguladora institui o que é considerado verdade e o que
¢ considerado masculino ou feminino, como opostos. Os sujeitos que nio tem como
caracteristica a continuidade desafiam a norma e até a nogio instituida do que € ser pessoa.
Para que os padrdes de género se tornem inteligiveis, algumas identidades que ndo se
conformam devem se manter inexistentes. A aparéncia de género como substancial se
apresenta na linguagem, através de uma relagio bindria entre masculino e feminino. A
relagdo bindria do género assume o lugar do real. Reiterando a afirmac¢do de Beauvoir,
Butler situa a mulher como um termo em processo.

Ela argumenta que o conceito de constru¢io de género também pode ser
compreendido como uma forma de determinismo. Se a cultura constréi o género, sem

1 Mestrado em Filosofia em andamento no Programa de Pés-graduagio em Filosofia da Universidade Federal de

Uberlandia.
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a ideia de um construtor humano por trds, a cultura se torna tao determinante quanto
a biologia enquanto lei. Pensamos a construgio de género através da légica da exclusio,
restringindo-o ao livre-arbitrio ou ao determinismo cultural, no entanto, essa restri¢ao
linguistica limita a discussdo e interpreta o corpo como instrumento que determina
ou ¢ determinado pela cultura. O corpo é uma construg¢do em si mesmo e nio existe
significativamente o corpo antes das marcas de género. E se nio existe corpo antes das
marcas de género, a compreensio de sexo como substincia também pode ser contestada.

Butler retoma Nietzsche em Genealogia da moral, em que afirma que nio hd
um ser por trds do fazer: “o agente é ficgdo acrescentada a a¢io” (NIETZSCHE, 2009,
p-22). Nessa perspectiva, o género como efeito nio tem um sujeito anterior. Ndo hd uma
identidade substancial de género anterior as expressdes de género. “O género ¢é a estilizagio
repetida do corpo, um conjunto de atos repetidos no interior de uma estrutura reguladora
altamente rigida, a qual se cristaliza no tempo para produzir aparéncia de uma substancia,
de uma classe natural de ser.” (Butler, 2017, p. 69). O género é performativo, constituido
no interior do discurso, gerando a aparéncia de identidade fixa, mas é efeito artificialmente
criado. Sendo assim, ndo pode se verdadeiro ou falso.

A autora propde que o travestimento subverte a divisdo entre interno e externo
ao corpo, causando uma dupla inversdo entre aparéncia e esséncia feminina e masculina.
Essa inversio contradiz as nog¢des de falso e verdadeiro como esséncia. O travestimento
revela a fluidez das identidades, demonstrando o carater imitativo do género, que se mostra
contingente. Nio se trata de imitar o original, mas questionar a ideia de nicleo substancial
do género. A prépria nog¢do de originalidade se desmonta. “Na verdade, ao destacar
a disjunc¢do entre o corpo do performer e o género que estd sendo encenado, algumas
performances parddicas tais como o drag revelam efetivamente a natureza imitativa de

todas as identidades de género” (SALITH, 2015, p 93).

Quando as descontinuidades dos corpos rompem a aparente coeréncia instituida
pela norma, a fic¢do fica evidente e o modelo perde a forga descritiva. Ao realizar suas
performances, as drags mostram que o ato pode ser reproduzido de outra forma. E possivel
tazer o rearranjo dos instrumentos que jd estdo postos, sendo assim, a subversio e a agéncia
acontecem dentro do préprio sistema de discursos em que o agente estd inserido. Ocorre
a desestabiliza¢do do género quando a aparéncia é repetida de uma forma diferente, que
quebra a expectativa de que algumas caracteristicas sdo sempre atribuidas a um género. “A
subversio deve se dar dentro do discurso existente, pois isso é tudo que existe.” (SALITH,

2015, p. 97).

Desconstrugio pela inclusao

Em Feminismos Contemporineos (1998), Butler discorre sobre a politica feminista
através da critica ao fundamentalismo e seus exercicios de exclusio. E recusada a nocio de
sujeito pré-existente e proposta um significado politico para o sujeito. A autora argumenta
que o imperialismo cultural opera através do signo do universal. Pensar um conjunto de
normas que estdo acima do poder é camuflar o préprio jogo do poder, que disfarca sua forga
fabricando a universalidade das normas. Questiona-se quantas universalidades existem e o
cardter etnocéntrico do discurso universal.

Ela relata como exemplo a violéncia impositiva da cultura na guerra dos Estados
Unidos contra o Iraque, em que o drabe ¢é sempre o “outro”, que estd fora da razio universal
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e do conceito de democracia, sendo assim, ¢ legitimado trazer esse “outro” a for¢a para
dentro das estruturas da razdo. O pais abre mio de principios democréticos para trazer
o Iraque para o campo da sua democracia, ignorando os préprios principios que pregam,
como a nogio de soberania. E preciso refletir sobre o universal como local de disputa e
constante significagio.

A cobertura da guerra contra o Iraque pela midia americana, informando as
conquistas e cumprimento de objetivos do exército como um sucesso, tratou de relatos
nio apenas de destruicdo das instala¢des militares do inimigo, mas também de uma forma
de defesa do homem ocidental, em que a ordem se materializa em agdo. O sujeito militar
realiza a fantasia de cumprimento da missao e parece que o objetivo foi alcangado e a agdo
completa, no entanto, a agdo produz efeitos que excedem a conclusio do ato. Os efeitos
podem produzir violéncias de formas imprevisiveis e fora do controle. A cadeia de a¢oes da
qual o sujeito participa ndo tem linearidade nem previsibilidade dos resultados.

Nio se trata de estabelecer um conceito de universal mais completo, que abarque
toda a diversidade do mundo. Essa conceituagio aconteceria as custas de novas exclusoes.
O termo deve ficar aberto e ser sempre contestado, se ndo, corre o risco de impedir inclusdes
futuras. A categoria do universal ndo pode ser desfeita, mas devemos admitir seu status de
disputa politica.

A categoria das mulheres é também produzida dentro das mesmas estruturas
através das quais se reivindica a emancipagio. Nio existe um sujeito anterior a lei que possa
reivindicar legitimidade no seu estado natural. Além disso, o termo mulher nio traduz uma
identidade em comum, havendo diversos contextos histdricos e sociais das identidades
construidas. A forma de opressio da mulheres também ndo possui uma singularidade
diante das formas de dominagio possiveis e das especificidades culturais.

Nio é questionada a necessidade de o feminismo falar pelas mulheres. Os movimentos
de reinvindica¢des de direitos precisam ser espago para a voz das mulheres. Ocorre que,
ao descrever em nome de quem o feminismo fala, discute-se também o conteido do
termo mulher. Ao debater as especificidades do termo, se formam varios grupos dentro da
suposta unidade. Nio € preciso haver uma busca prévia pela unidade, pois as divergéncias
e contradi¢oes fazem parte do processo democritico.

Butler (1998) relembra a divisio no movimento feminista americano dos anos
oitenta em que o movimento foi acusado de ser predominante branco e excludente. A
descri¢do prévia e fechada do que pode se encaixar no movimento, no esforgo de atingir
um contetido universal do termo, provoca mais divisdes do que solidariedade no grupo.
Uma categoria de identidade nunca é somente descrigdo, é também normativa e exclusiva,
portanto, excludente. Isso nio significa abandonar o termo mulheres na luta por direitos
e reconhecimento, significa reconhecer que o termo também ¢ campo de reafirmagio das
diferencas e abertura para a ressignificagio, em que podem emergir novas possibilidades.
Retirar o termo de um referencial fixo é abrir espaco para a agéncia, pois o espago aberto
¢ o que permite novas configuragdes. O movimento feminista que pretende representar e
acolher as mulheres ndo pode delimitar pontos fixos que causam justamente o contririo,
deixando de fora quem precisa de representagio.

O préprio sistema politico que deveria facilitar a emancipa¢io da mulher pode
ser um problema se reproduzir caracteristicas de género determinados. A politica de
regulamentagio do sujeito juridico ¢ realizada através da exclusio do que nio se conforma
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com a estrutura. Butler (1998) exemplifica o ponto apresentado a partir da discriminagio
sexual realizada no sistema americano de justica em que nos casos de violéncia sexual é
preciso atender a certas qualificagdes estabelecidas legalmente para ser considerada parte,
a qualifica¢do ndo é somente de requisitos, mas pergunta-se quem se qualifica como “um
quem” que pode invocar a justica.

Desconstruir o conceito de sexo e matéria ndo ¢ negar o corpo, mas modificar o
contexto do termo. O que Butler quer dizer é que pensar o corpo nunca é pensar somente
em sua materialidade, corpo e sexo sio lugares de poder. O corpo é material, mas s6
apreendemos essa matéria através de um contexto social. A existéncia acontece dentro das
normas ja estabelecidas desde o inicio e todos estdo sujeitos a essas regras. Para Butler, o
discurso regulador do sexo fica evidente quando o sexo da mulher se torna responsivel
por uma violéncia sexual sofrida. A mulher que “pertence” ao lar, se sai do ambiente em
que deveria estar, ¢ acusada de ter buscado a violéncia sofrida. “Uma vez que se tornar
propriedade de um homem ¢ o objetivo de seu sexo, articulado em e por seu desejo sexual,
o estupro é o meio pelo qual essa apropriagdo ocorre na rua”. (BUTLER, 1998, p. 17).

Afirmar que o sujeito é constituido nio é atestar incapacidade de agir, pelo contrario,
a caracteristica de constitui¢do do sujeito é condi¢io para sua capacidade de ag¢do. Nao hd
sujeito antes dos termos que podem ser articulados para transformagao social e resisténcia.
O sujeito é constantemente produzido, sendo assim, é possibilidade de novas significa¢oes
dentro do préprio mecanismo.

Subversio do discurso

Em Excitable Speech (1997), Butler propée um modelo de transformagio politica
através do potencial subversivo das palavras. A ideia de performatividade é desenvolvida
para incluir os atos de fala. A linguagem é anterior ao sujeito e também excede o momento
da fala. Nesse sentido, os atos de fala sdo excitdveis. Eles contem nio s6 o que enunciam
no momento, mas também todo os significados passados e até os significados futuros que
nio podemos prever.

A autora recorre ao livio Como fazer coisas com as palavras (1962), de Austin, em
que afirma que certos enunciados sio performativos. Existem atos de fala que realizam o
que estd sendo dito, por exemplo, no caso do padre celebrando um casamento ou um juiz
enunciando uma sentenca. “Na verdade, o préprio Austin reconhece que todo enunciado
¢ em certo sentido um ato e que, ao dizer algo, estamos sempre fazendo algo” (SALITH,

2015, p. 141).

Somos constituidos na linguagem e dependemos de termos de reconhecimento. O
enderecamento do outro nos dd a possibilidade de existéncia e por isso estamos vulneraveis
a esse chamamento. Os corpos se tornam reconheciveis através de nomes. Os mesmos
termos que conferem reconhecimento também ameagam aqueles que ficam de fora das
convengdes sociais. A interpelagio nio ¢ realizada por uma autoridade dnica e nio precisa
ser apreendida e refletida pelo sujeito. A interpelagdo antecede o sujeito, nesse sentido,
excede o auto reconhecimento.

7

O sucesso do performativo é sempre provisério e, se funciona, nio é por ser
executado por alguma autoridade soberana, mas por seu cardter de ritual, que tem como
caracteristica a repeti¢do ao longo do tempo, acumulando autoridade. Os enunciados nio
apenas refletem posi¢des sociais e uma estrutura de dominagio, mas também decretam e
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reforgam essas posi¢oes. As falas de édio, portanto, ndo apenas descrevem quem recebe a
mensagem, mas constituem o enderecado e reforcam posi¢des de subordinagio.

Para a autora, os atos de fala podem exceder a convengio e as circunstancias da
enunciagdo, contrapondo a visio de Austin de que é preciso que as circunstincias sejam
apropriadas para que o enunciado performativo atinja o efeito almejado. Um ato de fala
nio ocorre somente no momento da enunciagio, mas ¢ a condensagio dos significados
passados. Quem enuncia algo, ndo é o unico elaborador daquela fala.

Partindo de Derrida, Butler afirma que os signos linguisticos podem ser tirados do
contexto e reformulados de outros modos até entdo inesperados, essa é uma caracteristica
constitutiva dos signos e isso se torna estratégia de subversdo. A instabilidade dos signos
indica que uma palavra que fere pode ganhar outra conotagio. O falante nio tem total
controle de sua fala, mas é responsavel pelo que profere. Ndo originamos um modelo de
discurso, mas somos responséveis por sua repeti¢do. Se palavras também sio agdes, insultar
¢ fazer alguma coisa além de falar.

Termos usados de maneira pejorativa podem ganhar novo contexto. A transformagio
ocorre dentro dos préprios termos estabelecidos. O cariter aberto dos signos linguisticos
propicia a oportunidade de sermos agentes: repetir um discurso com outro fim, alterando
o contexto. Trate-se de uma alternativa além da legalidade para subverter os discursos de
6dio, jd que a justica nem sempre € imparcial e a censura pode refor¢ar discursos violentos.
A apropriagio do termo pelo qual se ¢ insultado causa o esvaziamento do termo em seu
sentido pejorativo. O uso histérico do termo tem peso, porém nio ¢ tio sélido que nio
possa ser modificado. Podem surgir significados até entdo ndo esperados e essa é uma
oportunidade de combate aos termos pejorativos. Nao podemos fugir de termos com o
histérico de ofensa, mas podemos nos apropriar desses termos, repetindo-os de forma
estratégica.

Os grupos minoritdrios podem expor a caracteristica de exclusividade do termo
universal ao reivindicar direitos universais que ndo os incluem. A no¢io de humanidade
que ndo abarca a todos deve ter sua contradi¢io exposta. Os mesmos termos que conferem
humanidade a alguns individuos, podem privar outros individuos do mesmo status,
tabricando a diferenca entre o que é humano e o que é menos que humano. Essas normas
tém consequéncias no campo politico, pois interferem no entendimento de direitos
humanos e define quem participa da deliberagio politica.

Um exemplo citado por Butler em Who Sings the Nation-State? (2007) é a
manifesta¢do dos imigrantes ilegais nos Estados Unidos em que cantam o hino americano
em espanhol. Apesar de ser proibido por lei, a mensagem ¢é espalhada pelas ruas. Nessa
contradi¢do performativa em que a reivindica¢do ¢é realizada a partir dos termos jd
dispostos, ¢ pedido o reconhecimento da existéncia. A repeti¢do dos termos de outro modo
aponta novas possibilidades do que é considerado humano e invoca a reflexdo sobre quem
detém os direitos de cidadania. A universalidade que exclui minorias pode ser questionada
reapropriando-se do termo no discurso politico, reiterando o conceito de forma nao
convencional, assim, é possivel voltar o olhar para a demanda dos excluidos.

Consideragoes finais

A performatividade é pensada por Butler nao apenas nas questdes de género, pois
a produgio do discurso normativo estabelece quais aspectos do ser humano sao inteligiveis
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e quais expressdes corporais sio legitimadas. A compreensio de que ndo hd uma esséncia
de identidade anterior ao ser abre as possibilidades de subversdo dos padrées de corpos e
de sexualidade criados pela norma.

As possibilidades de amplia¢do das identidades inteligiveis sio pensadas no interior
da prépria estrutura de poder, considerando a construgio cultural firmada. A repeti¢io da
lei pode ir além da sua prépria consolidagio, representando possibilidade de deslocamento.
As formas de reproducio de caracteristicas que representam desestabiliza¢io denunciam a
fic¢do das identidades.

Os padrdes de reconhecimento nio ficam contidos em defini¢do tnica, sendo assim,
o sentido da realidade pode ser ampliado. Somente por estar inserido socialmente que o
sujeito pode adquirir a identidade que estd em busca. A subversdo pode ocorrer na prépria
constru¢do em que o sujeito se encontra, se reorganizando conforme os préprios termos
dentro da estrutura. Apesar da limitagdo da liberdade, temos o poder da escolha pela
agéncia.
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Jacques Derrida e o relato mnemonico da viagem
de um monolingue. Olgaria Matos e a
viagem d’a “Melancolia de Ulisses”

Magda Guadalupe dos Santos’

Introdugio

As viagens sempre foram objeto de tematiza¢do da Filosofia. Mesmo que em cendrio
metaférico, elas demonstram tanto a incompletude da ordem estitica da vida, quanto o
encontro com os varios costumes, as varias linguas, um percurso pela Babel do mundo que
desconstréi a unicidade da histéria e do sentido da relagio entre espago e tempo. Entre
tantas e tantos filésofos, lembremos, Simone de Beauvoir, em suas voltas pelos paises da
América do Norte e do Sul, analisando habitos e costumes de uma 9perspectiva critico-
analégica para referendar valores e principios existencialistas, tal como se encontram em
seus relatos autobiogréficos, como em La Force des Choses, (1963) e L'Amérique au jour le jour
(1948). Bem antes dela, Voltaire, ja comentava as viagens de seus personagens, transitando
por varios pontos da Europa, de Paris a Circécia, ou vagando pelas estrelas com Micromegas
e criticando os costumes da Terra, transitando até o Novo Mundo, comparando o zelo
da antropofagia dos nativos da América as referéncias logicas e fiteis dos europeus. E
também Voltaire quem inclui em seu Dictionnaire philosophique (1764) o verbete Babel
(VOLTAIRE [1764]2005, p.405-408), que serve, entre outros, de fio condutor do texto
derridiano de 1985. Para Voltaire, antes de um nome préprio e de um titulo intraduzivel,
Babel ¢ um nome que apenas indica “a confusio das linguas e o “estado de confusdo” da
estrutura arquitetonica interrompida (VOLTAIRE, Apud DERRIDA [1987]2005, p.14).
E se a histéria das linguas é também a histéria do estarrecimento diante das variagoes de
linguas e culturas, as viagens sao também o momento do encontro com a multiplicidade
dos idiomas e das desordens de entendimentos.

Nio apenas Voltaire, mas os Iluministas, em geral, tomavam as viagens com interesse
e curiosidade, como se os deslocamentos dos navegantes em busca do conhecimento,
percorrendo as vias de “desencantamento do mundo”, fossem apenas ou sobretudo viagens
da presun¢io do dominio humano da natureza. Mas se havia a certeza de uma natureza
exterior ao que se constituiu como humano, que era preciso domar e dominar, capturar pela
ciéncia e pela técnica, e que impelia a navegar ou caminhar adiante para além de dominios
da civiliza¢do, sempre houve também a certeza da complexidade da natureza intrinseca
ao ser humano, carregada de desejos e paixdes. Dessa tal natureza, como entende Olgaria

1 Departamento de Filosofia e Faculdade de Direito da Pontificia Universidade Catdlica de Minas Gerais. Faculdade
de Educagio da Universidade Estadual de Minas Gerais
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Matos (1987), surge a “resisténcia marginal e interrogativa” com relagdo a racionalidade.
Justamente as paixdes sdo a “perturba¢io da ordem da razdo, enclaves nunca de todo
colonizados” e que sempre surgem de forma vaga e rebelde (MATOS, 1987, p.142),

especialmente se ligados ao 4mbito dos desejos.

Para Matos, ao rever o mito de Ulisses, retomado por Adorno e Horkheimer, na
Dialética do Esclarecimento (1944), os contrastes entre a razdo e as paixdes surgem como
a oposi¢do entre aquilo que perturba e faz real¢ar “anomias inquietantes”, como “excesso
ou falta nio contabilizdveis” de ameaca a integridade do sujeito humano; por outro lado, a
razdo ocidental se posiciona como vigilante diante de tais excessos e, para tanto, deve utilizar
as ditas “artimanhas” para se desfazer dos possiveis desequilibrios. Ao invés de trazer a
cena de discussio a denominada razdo subjetiva ou instrumental dos frankfurtianos, Matos
prefere indicar ou priorizar a “asticia da razdo”, tomando também Ulisses como cinone
da civilizagdo ocidental, mas enquanto um sujeito astucioso “capaz de ludibriar o préprio
Zeus” para atingir seus proprios fins, ao fazer sempre uso nio da plenitude da razio, mas
de certo ardil 16gico, como meio de seguir adiante com o processo civilizatério ocidental.
Afinal, na prépria epopeia homérica, Odisseu ¢ o sujeito viajante solitdrio, entendido por
Adorno e Horkheimer como o protétipo do burgués errante que torna “os mitos produto
do préprio esclarecimento” (ADORNO E HORKHEIMER, [1944]1985, p.23), na 4nsia

ocidental de tudo aclarar, fixar, explicar.

Interessa-nos aqui considerar os tragos mitico-poéticos louvados no processo de
viagens constituintes da civilizagdo, tais como abordados por Olgaria Matos, isto ¢, da
perspectiva da melancolia da viagem épica e da impossibilidade do encontro do sujeito
humanizado consigo mesmo, em conexdo com a desconstrugio narrativa da autobiografia
e a critica a viagem ao suposto centro de si mesmo, tal como a aborda Jacques Derrida,
considerando seu trajeto da Argélia & Franca, em Le Monolinguisme de 'autre (1996).
Nos dois casos, o conflito da melancolia com os paradoxos de imposi¢des e interditos se
apresentam.

Ap6s vinte anos de distanciamento, Ulisses tem a necessidade de, narrando seus
feitos, sua gesta ou mesmo suas aventuras, ressaltar a honra e a gléria de um nome e de
uma fei¢do que se nomeiam como ocidentais; Derrida, por sua vez, apresenta o contraste
entre rastros identitdrios e a impossibilidade paradoxal do monolinguismo, a dificuldade
em dizer-se a si mesmo, em relatar as memorias por meio de um “eu me lembro” para
quem nio tem precisamente o reconhecimento da lingua, de um eu que se diz ou assim se
nomeia. Indagando sobre a possibilidade de um viajante desapegar-se de si para pensar-
se a si mesmo, ele se vé reenviado a uma “situagdo inencontrivel”, projetando-se sempre
“a algures, a outra coisa, a uma outra lingua, ao outro em geral” (@ [lautre en general)
(DERRIDA, [1996] 2016, p.55). Se, para Derrida, o francés era a lingua do interdito,
parecia-lhe também a condi¢io de interdi¢do de outras tantas linguas, como o drabe e o
hebraico, postergando para outros lugares as “identificagdes que permitem a autobiografia
apaziguada” ou as “memorias em sentido cldssico” (au sens classigue) (DERRIDA, 2001,
p.57). Se nio hd uma lingua materna autorizada, como escrever memdrias, como dizer
“eu me recordo” quando se deve inventar a sua lingua e o seu préprio eu por meio de seus
interditos?

No caso de Ulisses, as censuras e os tabus sdo o registro da contabilidade de uma
melancolia com que se deseja seguir adiante, no paradoxo da incompletude, na perplexidade
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diante de ter de amarrar-se no mastro do navio para poder sentir o prazer do canto sedutor
das sereias, sem, contudo, poder segui-las plenamente, mesmo que até a morte. Mas
no ato de censurar-se surge também a constitui¢do ocidental do sujeito individual, ao
perceber ele que somente pelos interditos sua vida poderia ser resguardada dos encantos
e cantos das sereias e dos perigos das aventuras de viajante. Jd Derrida, em sua “estranha
s » A (e N
geometria’, toma sua passagem da Africa a Europa como um percurso de desvelamento da
desconstrucio do saber do Ocidente. Se na Odisseia ha louvor ao canto e a voz do processo
civilizatério, Derrida nos oferece, em contrapartida, e como bem sabemos, a escritura e
“a possibilidade de rompimento com o polarizado” bem como, sobretudo, a forma de se
“desprender de um discurso classificatério”, que insiste em divisdes dualistas, como ressalta

Rafael Haddock-Lobo (2008, p.20).

O desafio que a mim sempre se apresenta é como reler O monolinguismo do outro
em cendrios analdgicos distintos. Antes de tudo, como entender o préprio paradoxo em
que essa obra se constitui: o elemento nio natural, mas “um meio absoluto, incontestavel”,
irrecusdvel e sempre onipresente no ato constitutivo de um sujeito dizer-se “sou eu” (Cesz
moi), um “solipsismo inexaurivel” (Ce solipsisme intarissable), como bem ressalta o filésofo
(DERRIDA [1996] 2016, p.14), que se critica mas que se tem como constituinte do sujeito
ocidental. Derrida nos provoca com o olhar melancélico de um viajante que traz a falta
inscrita na constata¢do das dilacera¢des da escritura, que desconstréi a sua autobiografia
como forma de tracar os filos mneménicos, em que se estabelecem “as paixdes, os desejos”
e a ndo razdo em falar “de travessia e de lugar” (de traversée et de lieu): por ndo se ter sendo

uma lingua e, justamente esta, nio é (a) sua (DERRIDA, [1996] 2016, p.14).

Temos entdo um paralelo. De um lado, Ulisses se apresenta na impossibilidade de
um retorno a si, apds vinte anos de viagens e lutas, desafios e impossibilidade plena de se
reconhecer na velha Itaca, no mesmo territério deixado e finalmente reencontrado, mas
nio no mesmo tempo percorrido e vivido, tal como narrado na Odisseia de Homero e
recontado pelos frankfurtianos e por Olgidria Matos, entre tantos contemporineos. De
outro, Jacques Derrida, reconhece sua viagem de acesso a uma “cultura politica”, na forma
como a lingua materna lhe foi imposta e recusada, bem como nas dificuldades em servir-se
do termo colonialismo para responder aos anseios indagativos de um eu nunca em condigoes

de nomear-se a si em meio as crueldades coloniais (DERRIDA, [1996]2016, p.69).

Se, de um lado, o ponto de partida do capitulo V de O monolinguismo do outro
¢ a compreensio critica da “anamnese autobiografica” (/'anamnése autobiographique),
que, longe de atingir a identidade, que jamais ¢ dada, recebida ou alcangada, pressupde a
identificagio (DERRIDA, [1996] 20016, p.53),de outro, considera que esta possibilidade
é também rechagada pois fruto de uma “colonialidade essencial” (d’une colonialité essentielle)
(DERRIDA, [1996) 2016, p.47). Simultaneamente, ou servindo-se das marcas deixadas
pelos espectros da cultura, Derrida analisa a “histéria de um retorno a si ou a sua casa’,
nomeando-a “uma odisseia” ou um Bildungsroman em que expde o processo entrecortado
do personagem que cria de si e para si, problematizando a impossibilidade de unicidade
da lingua.

Ora, na esteira da relagio entre “mito, subordina¢do e trabalho”, proposta por
Adorno e Horkheimer, Olgiria Matos segue o percurso de Odisseu enquanto viajante
solitirio que precisa tanto retornar a velha ilha, 4 velha vida, aos velhos desejos, quanto
enfrentar a melancolia da impossibilidade de fazé-lo plenamente. Se a sociedade patriarcal,
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também neste caso, se define pela ordenagio do espagco e do tempo, da perspectiva da
melancolia o que ressalta é a impossibilidade do encontro do sujeito-errante consigo
mesmo, na dialética entre espacialidade e temporalidade, bem como no enfrentamento
do prazer e da dor que o canto das sereias, a voz conturbada do feminino, propicia aos
viajantes, enquanto desvelamento mitico do real que se perfaz no realismo da mitografia da
Odisseia de Homero, de Adorno e Horkheimer e, especialmente, de Olgéria Matos.

Haé também que se investigar, como as teorias feministas viajam em seus niveis de
abstracdo, atravessando territérios, linguas e leituras em cendrios fragmentados transitando
por epistemologias fronteiricas, como observa Maria Luisa Femenias (2001, p.16) em
busca do agenciamento do sujeito feminino. As viagens adquirem novos sentidos se
nomeadas em trilhas axiolégicas distintas. No mito de Ulisses, esse sujeito feminino se
faz representar como a voz das sereias, sedutoras e traioeiras, que trazem no seu canto
formas de desarticular a estrutura patriarcal constituinte do Ocidente. Dona Haraway, da
perspectiva de “saberes situados” ja teria problematizado o alcance de “um olhar ambiguo”
que faz uso do olhar sempre corporizado e que anuncia o “corpo marcado que o sustenta”
(HARAWAY, 1993, p. 115-144, apud FEMENIAS, 2001, p.14). Jd que o olhar depende
sempre do poder de ver e da violéncia implicita nas praticas visualizadoras, o “saber situado”
promove justamente a desconstru¢do dos saberes universalizados que, dos iluministas ao
cendrio atual, pugnam pelo saber objetivo. O canto das sereias aparece assim, na epopeia
homeérica como o oposto de tal saber patriarcal e que se impde sobre a ciéncia e sobre a
prépria filosofia. Afinal, a voz das mulheres muito transversalmente adentra o cendrio
filoséfico contemporaneo.

De fato, 0 que se tem como o mito é o préprio ponto de partida da suposta constitui¢io
épica da civiliza¢ao ocidental, a qual, conforme Francois Hartog, em Memdria de Ulisses
(2004), comega justamente com o retorno de Ulisses a velha Ttaca: apés a ida a luta a
contragosto, o retorno cheio de angustia e temores, no qual se delimitam as “principais
categorias da antropologia grega”. Trata-se de uma viagem canénica e fundadora, na qual
sdo pensadas as qualidades categoriais que fazem o ser humano, na verdade, o “homem
enquanto tal”, na visdo que os gregos tiveram de si mesmos, a partir da divisdo primordial
entre o divino e o humano na sua dimensdo de mortalidade. Para ]. Lins Brandio, das
narrativas épicas surge Ulisses como o herdi que “viu” e “conheceu”, o qual faz disso o
seu heroismo, ou seja, um heroismo que se assenta num “modelo baseado no bindémio
viagem e conhecimento”, que caracteriza sonhos e utopias ocidentais (BRANDAQ, 2010,
p-158). Mas com a viagem de Ulisses, continua o autor, podemos também aprender certa
“licao fundamental”, concernente a “condi¢do humana, a experiéncia de nossos limites e

aos limites de nossas escolhas” (BRANDAO, 2010, p-157).

Contudo, conforme Olgdria Matos, ¢ da perspectiva da melancolia, pela qual o mito,
o ardil légico e o processo civilizatério se comunicam, que se mostra o que é préprio na
constitui¢do da subjetividade ocidental, a forma dolorosa e cheia de pathos como Odisseu
— viajante errante — passa a exigir a submissdo dos instintos a certo controle e repressio
(MATOS,1987,p.147). Ao amarrar-se no mastro e exigir que seus companheiros remadores
vedem seus ouvidos com cera, para que possam todos evitar o risco de se deixarem levar
pelo canto sedutor e feminino das sereias, Ulisses se revela o paradigma do desbravador
ardiloso do Ocidente. Contudo, o cerne da melancolia estd na sustentagdo do impossivel
desejo do objeto a que se renuncia (MATOS, 1987, p.149). De Freud aos frankfurtianos,

a “tristeza ¢ a rea¢do a perda de um ser amado ou de uma abstra¢do equivalente a pitria,
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a liberdade, a um ideal” (MATOS, 1987, p.149). Ulisses se sente melancélico, pois sua
racionalidade lhe parece simultaneamente “hostil 4 sua prépria morte e a sua felicidade”.
O fracasso diante da realiza¢do do desejo de possuir plenamente o prazer de ouvir o canto
feminino das sereias estd em nio poder ouvir plenamente, nem deixar — ele, Ulisses- de
sobreviver racionalmente como um homem, no sistema patriarcal de controle do espago
e do tempo. A racionalidade humana é também a constata¢io de sua melancolia, de suas
tendas e impossibilidades.

Nesta viagem de retorno a sua prépria natureza, ao suposto eu deixado para tris,
seu sonhado lar, seu “eixo arquimediano e ponto fixo (MATOS, 1987, p.154), Ulisses
descobre que nada é mais reconhecido como outrora, porque, de acordo com Matos e
conforme Jankélevitch (1974, p.341), “os lugares ndo sdo intercambidveis e indiferentes
como deveriam sé-lo no espago abstrato e homogéneo dos gedmetras”(JANKELEVITCH
apud MATOS, 1987, p.154). Ao retornar ao suposto centro do mundo e de si mesmo,
Ulisses, “repatriado, ndo encontra em sua patria aquilo que procurava’, ji que nio reconhece
seu “lugar natural”. Bem, se sabe, “ele mesmo estd mudado e Itaca nio permanecera
tampouco a mesma’ (MATOS, 1987, p.154). No processo de civilizagio do eu ocidental,
“por uma estranha dialética sutil do espaco e do tempo, a terra natal se transforma em
terra estranha” e Odisseu somente poderé reencontrar sua Itaca 14 mesmo onde a havia
deixado, mas, no fundo da dimensdo melancélica que o sustenta, o “Ulisses de outrora,
aquele que deixou sua ilha, ele ndo encontrard mais”. Segundo os termos de Olgdria
Matos, Ulisses ja é um outro Ulisses que reencontra outra Penélope. E Ttaca ¢ também
uma outra ilha, no mesmo lugar, mas nio na mesma data: “a viagem no espaco ¢ uma
viagem no tempo, e o ponto de chegada, o ponto fixo ansiado nio existe, deixando-nos a

deriva” (MATOS 1987, p.155).

Mesmo que a cisdo espago-temporal e a melancolia que dela deriva sejam aquilo
sobre o que se constitui o projeto humano ocidental, Ulisses parece ter ainda sua casa e
sua lingua, ou seja, tem sempre a possibilidade da volta, embora ndo do retorno a si pela
cisdo do espago e tempo. O que Jacques Derrida explora em O monolinguismo do outro é
um dilema mais radical, expresso em termos de impossibilidade. Debrugando-se sobre “o
tundo sem fundo das coisas”, na compreensio paradoxal da formacao do eu, seja por meio
de certa “perturbacio da identidade”, seja na afetagdo do “dizer-eu”, seja no reenvio deste
eu a algures, ou mesmo ao “outro em geral”, sua atestagdo do eu situa-se numa “experiéncia
insitudvel da lingua” (une expérience insituable de la langue) (DERRIDA, [1996]2016, p.55).
Entretanto, longe de desejar “maltratar esta lingua, na sua gramatica, na sua sintaxe e no seu
léxico”, assim como no “corpo de regras ou de normas” que constituem a lingua na prépria
lei, Derrida se propoe a sonhar em fazer com que ocorresse algo a esta lingua. Exprime o seu
desejo de que “lhe acontecesse qualquer coisa, a esta lingua que, todavia, permanece intacta,
sempre venerdvel e venerada (foujours vénérable et vénérée), adorada na oragio das suas
palavras e no cendrio obrigacional que em torno dela se contraem”. Seu desejo é que sua
interioridade fosse entdo tocada, para além dos sintomas previstos, para que, ao invés de se
perder, esta sua lingua pudesse se encontrar, “convertendo-se a si mesma (...), obrigando-se
entdo a falar, ela-mesma, a lingua na sua lingua, diferentemente” (DERRIDA, [1996]2016,
p-85). Nesse prenincio da desconstrugdo, seria necessario constituir-se a si mesmo, seria
preciso “inventar sem modelo e sem destinatario assegurado”o sujeito de um monolinguismo
imposto, mas sem o qual nenhuma morada lhe seria possivel (DERRIDA, [1996]2016,

p-82-83). Diferentemente de Ulisses em seu impeto de colonizador e desbravador da
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cultura, cujo retorno é melancélico, mas possivel, Derrida é o sujeito paria que sofre o
impacto do colonizado, ndo tem casa, ndo tem lingua, nio tem volta.

Contudo, em cada um dos registros textuais, de Adorno e Horkheimer a Olgéria
Matos, de Derrida aos fios criticos de uma impossivel arkhé da imemorialidade, as teias
da desconstrugio revelam-se, outrossim, na impossibilidade da relagdo entre alteridade e
linguagem.

Nesta apresentagio textual pretendi relacionar alguns estudos sobre viagens e
linguas, exemplificados na viagem de retorno de Ulisses — como um mapeamento critico as
estruturas bindrias da cultura ocidental — sob o foco da melancolia, conforme a interpretagio
de Olgaria Matos, cotejando-a com a descrigdao da viagem de Derrida em seu projeto de
desconstrugio dos pilares identitdrios do Ocidente. Na analogia entre textos e modelos de
leituras criticas, a condi¢ao de monolingue se evidencia como um espago que une e separa,
pois é dotado de irredutivel singularidade e real¢a a condi¢do aporética de aproximagio e
afastamento do projeto mitico e autobiogréfico da subjetividade humana.

N

As viagens mnemonicas levam também o sujeito itinerante a constatagio da
confusdo entre planos de dificuldades e impossibilidades identitirias, como a edificagio
irénica de um significante “Babel”.

Segundo ainda O. Matos (2016), quando Derrida afirma ter uma tnica lingua
e ela ndo ser a sua, mas de um Outro, dd também sequéncia a interpreta¢io de Freud
sobre a questdo da identidade e da origem. Evidencia-se “certa refiguracdo da lingua” pelo
“sentimento perturbante”, com situa¢do préxima a do péria, no paradoxo da impossivel
inclusio e da impossivel exclusio. Derrida elabora, assim, conforme Matos, a prépria
condi¢do daquele que estd a margem, sem uma referéncia a uma comunidade politica,
“contrariando a ideia corrente de a lingua natal ser propriedade origindria de que se é o
depositirio ontolégico”. Derrida procede, assim, a uma reflexdo acerca da natureza desse

lago patrimonial e da retérica do pertencimento (MATOS, 2016, p. 24-255).

E sobretudo a Babel errante, de Voltaire a Derrida, que a conjuncio de viagens
e variagdo de linguas supde, fazendo-se seguir do estudo das metéforas, das traducoes
impossiveis e do monolinguismo, os quais sé remetem o seu depositirio ao desencontro
das comparagdes, da simbologia, da suposta linguagem pura e das transgressdes culturais.
Afinal, tanto nas viagens, quanto na vida do impossivel e necessdrio monolinguismo tudo
¢ mesmo arriscado, interditado e experimentado.

159



JACQUES DERRIDA E O RELATO MNEMONICO DA VIAGEM...

Referéncias bibliograficas:

ADORNO,Th.; HORKHEIMER, M. Dialética do Esclarecimento. Fragmentos filoséficos.
Tradug¢io de Guido A. de Almeida. Sio Paulo: Zahar, 1985.
BRANDAQO, J. Lins. A experiéncia de Ulisses: nota sobre um tema utépico perdido.
Revista Morus. Utopia e Renascimento, Unicamp, n. 7, 2010, p. 15-165.
DERRIDA, Jacques. Torres de Babel. Tradugio de Junia Barreto. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2006.

. Le Monolinguisme de I'autre ou la prothése d origine. Paris: Galilée, 1996

. O Monolinguismo do outro ou a protese de origem. Tradu¢io de M. Fernanda
Bernardo. Porto: Campo das Letras, 2001.
FEMENTIAS, Marfa Luisa (Org.). Saberes Situados / Teorias Trashumantes, La Plata,
CINIG-IdIHCS, Facultad de Humanidades y Ciencias de la educacién, 2011.
HADDOCK-LOBO, Rafael. Derrida e o labirinto de inscri¢des. Porto Alegre: Zouk, 2008.
HARTOG, Frangois. Memdria de Ulisses: narrativas sobre a fronteira na Grécia antiga.
Tradugio de Jacyntho Lins Brandio. Belo Horizonte: UFMG, 2004.
JANKELEVITCH, Vladimir. L’irreversible et la nostalgie. Paris. Flammarion, 1974.
MATOS, Olgéria. Derrida: da razdo pura a razio marrana. Revista de Psicologia. USP.
2016, v.27,n.2, p. 255-262.
Disponivel em: http://www.scielo.br/pdf/pusp/v27n2/1678-5177-pusp-27-02-00255.pdf
2016 I volume 27 I ndmero 2 1 255-262.

A melancolia de Ulisses. In: NOVAES, Adauto (Org.). Os sentidos da Paixdo. Sio
Paulo: Companhia das Letras, 1987, p.141-158.
VOLTAIRE. Dicionnaire philosophique. Mazeres: Le chasseur abstrait, 2005. (Idéales).
Disponivel em,; http://www.lechasseurabstrait.com/revue/IMG/pdf/Voltaire_-_Dictionnaire_
philosophique.pdf. Acesso em 23.06.2018.

160



Motumbai, Mukuiu, Kolofé !

Rafael Haddock-T.obo?

A todas e todos que se encontram aqui dedicados

Foram me chamar, eu estou aqui, o que € que hd. Foram me
chamar, eu estou aqui, o que € que hd. Eu vim de ld, eu vim de ld
pequenininho. Mas eu vim de ld pequenininho.
Alguém me avisou pra pisar nesse chao devagarinho. Alguém me
avisou pra pisar nesse chao devagarinho.

(Dona Ivone Lara) Alguém me avisou”.

Aletra, o ritmo e a melodia da Grande Dama do samba talvez sejam a Ginica maneira
possivel de introduzir esse texto, cujo tnico objetivo ¢é agradecer e homenagear algumas
pessoas que vém me acompanhando e me ensinando muito no desdobramento de minhas
atuais pesquisas. Dai as trés palavras que intitulam o texto: Trata-se de um pedido de
béngio (respectivamente, Motumbd para os negros de origem Nagd; Mukuiu para os de
origem Bantu; e Kolofé para os Jeje Mahi), e tal gesto, aqui, representa minha gratiddo
pelo dom com o qual tenho sido presenteado nessas tantas “Rodas de Filosofia™ que aqui
invocarei.

Ainda sobre a epigrafe, esse samba mostra que a “ética da chegada” em uma
perspectiva ndo ocidental nido pode ser a do “chegar chegando”, como se diz hoje em dia,
ou a do “acabar de entrar no onibus e ja querer sentar na janela”. Quando, numa roda de
samba, nos juntamos aos bambas, mesmo que s6 para nos distrair, é preciso pisar nesse
chio devagarinho. E isso, mesmo que tenham ido nos chamar, pois o pudor e o respeito sio
necessérios nessa chegada de quem deve sempre se lembrar de que vem de 14 pequenininho.

Nesse sentido, esse texto nada mais é que um relato sobre alguns chamados que
recebi e de como venho tentando responder, devagarinho, a eles e, com isso, como venho
tentando encontrar meu lugar nesse campo de pesquisa tio lindo, e pelo qual luto ha alguns
anos, e que me dd tanta alegria, embora, na maior parte das vezes, esta venha acompanhada
de desconforto e até mesmo constrangimento. Falo eu, notadamente, sobre meu lugar
no estudo das filosofias africanas e afro-diaspéricas. Com algum pudor, eu me arriscaria,

1 Por se tratar de um texto escrito para ser lido em voz alta, o tom do dia da leitura serd preservado, bem como a au-
séncia de referéncias bibliogrificas, que quer manter o carédter de oralidade do texto.

2 Professor do Departamento de Filosofia e do Programa de Pés-graduagio em Filosofia da Universidade Federal do
Rio de Janeiro (IFCS-UFR]). E-mail para contato: outramente@yahoo.com

3 A expressio remete ao projeto de extensdo universitiria do IFCS-UFR], “Rodas de Filosofia e Transculturalismo”,
idealizado por Mharly Ogtin Mejire Azevedo e do qual, com muito orgulho, fago parte desde sua idealizagdo.
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aqui, entre amigos, a dizer que muitas dessas conquistas para que tais estudos tivessem um
lugar na filosofia da UFR]J tém a ver com meu aprendizado com meus alunos, ex alunos,
orientandos e amigos. Diria, talvez, que sou eu a grande testemunha de um acontecimento
digno desse nome: “As filosofias africanas e afro-diaspéricas na UFRJ”. Contudo, esse
meu aprendizado ou esse meu testemunho, parte de um simples gesto, de me perguntar
(como bom leitor de Derrida): como acolher? E, a partir dai: como me posicionar? E é
apenas disso que falarei: dos acolhimentos, das posi¢oes e de como, hoje, isso marca meu
pensamento, minha escrita e remarca minha biografia.

Eu deveria comegar falando da importincia de minha amizade de décadas com
Renato Noguera, e de meu testemunho de como ele se tornou, para mim, a maior referéncia
filos6fica em nosso pais; alguém sem o qual eu nunca teria a coragem de exercer esse papel
que coube a mim no trilhar desse percurso. Contudo, eu nio erraria ao dizer que essa
amizade, esse carinho e esse respeito foram se intensificando ainda mais nesses dltimos oito
anos, com a chegada desses aos quais tenho a felicidade de chamar, ao lado de Noguera,
de “nossos alunos”. Ou entio, talvez eu devesse, ainda, antes disso, falar do aprendizado que
tive, desde o final de minha infancia, com grandes amigos que tanto me marcaram: Seu
Tranca-Rua, Dona Padilha, Seu Veludo, e tantos outros, alguns que sequer soube o nome,
e nem se o tinham. Mas eu guero e preciso comegar (pois s6 a partir dai tal guestdo, de fato e
de direito, se colocou a mim) por relatar um encontro que tenho em 2010, quando a entdo
graduanda Katitscia Ribeiro me procura para uma conversa.

Eu guero e preciso marcar o quanto aprendi e aprendo com essa amiga filésofa — e nao
somente sob o aspecto conceitual, o que seria 6bvio pelo meu interesse e por sua inteligéncia
aguda, mas, sobretudo, sob o aspecto ético-politico das diferentes posicdes e dos diferentes
lugares e discursos. E, mais ainda, preciso sublinhar: sobre minha éranquitude. Dentre
muitos e quase-infinitos aprendizados, eu gostaria aqui de elencar, por questdo de tempo,
apenas dois, mas que foram e sdo fundamentais para minhas reflexdes ainda tao cadticas
e incipientes como as que tenho tentado rascunhar nesses ultimos anos: o primeiro, ao
qual eu chamaria aqui de ético-politico, e o segundo, o qual pode ser chamado de tedrico
conceitual, se estas divisdes fazem algum sentido quando se trata desse pensamento ao
qual tanto desejo acolher.

Katiuscia me faz, desde 2010, pensar em qual é meu lugar nesse campo de
conhecimento tdo lindo e que desejo tanto ver crescer em nossas universidades; ela me
permitiu, de modo paradoxal, assumir meu constrangimento, por ter sido sempre o homem
branco que precisa assinar qualquer pedido de relevincia formal; mas tal permissdo ao
desconforto assumido sempre veio acompanhada de um apontamento da importincia de
minha participagdo, apesar e sobretudo no constrangimento, como uma aposta em um
projeto maior. Katiuscia, minha orientanda, filha de ngm, me fez entender conceitualmente
0 que, antes, o senhor Tranca Rua das Almas tinha explicitado de forma simples e direta: -
“Puta que pariu”, disse ele, “O senhor complica muito. E s6 isso: o senhor é filho de Ogum.
Tem que abrir o caminho e deixar os outros passarem”.

O outro ensinamento, para mim muito importante e que eu queria aqui registrar,
diz respeito ao aspecto afetivo desse aprendizado. Katiuscia, alids, é referéncia nos estudos
do coragdo preto e do ensinamento, com o qual sempre concordamos, de que pensar é
pensar com o coragdo e que, portanto, tal afetividade é o que marca a experiéncia do
pensamento; nio a racionalidade objetiva. Em uma aula minha, seus apontamentos criticos
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aos casamentos inter-raciais me fizeram compreender, pela primeira vez, a questio de
uma outra perspectiva: trata-se da dentincia de uma histéria dos coragdes pretos, que sio
doutrinados a, a cada gerac¢do, amarem cada vez mais o branco, desejarem seu préprio
embranquecimento e terem sempre sua beleza e seus afetos postos de lado nesse projeto
de exterminio da pele negra.

Somo a isso outra aprendizagem importante que, também em uma aula, tive com
Ellen Rosa. Perguntando a ela sobre sua provivel origem europeia, Ellen me responde
que tem ascendéncia italiana, sabendo precisamente em que momento seus antepassados
vieram para o Brasil, onde fica a vila de sua origem etc. Ellen, negra, tem a infinitésima
parte de sua ascendéncia, a europeia, bem determinada, enquanto a maior parte de sua
ancestralidade, a negra, permanece desprovida de tempo e de espago.

Isso me fez compreender, melhor do que qualquer texto, a destrui¢do estratégica da
genealogia no processo de escraviddo: o negro, ao ser atravessado pelo Atlantico, para se
tornar propriedade, precisava ter sua identidade totalmente estragalhada: perdia seu nome
préprio (seu eu),seu sobrenome (sua familia), seu espaco (pois ele agora é apenas “africano”),
seu tempo e sua historia. E gracas a isso que hoje posso ensaiar algumas reflexdes sobre o
potencial de resisténcia do Candomblé, um fato, para mim, filosoficamente fundamental e
que, mesmo frequentando os terreiros desde meus dezenove anos, e nunca teria condigoes de
compreender. A reunido quilombista das “familias de santo” é um empreendimento radical
para a reconstrucdo de uma origem que foi violentamente usurpada, reinventando, em uma
coletividade agora escolhida, um novo nome, nao mais o nome ocidental, e, com isso, sendo
restituida ao negro uma nova familia, uma ancestralidade garantida, um lugar enfim, numa
“comunidade sem comum” que tem como ponto de encontro apenas a privagio violenta
importa pelo colonialismo, mas que, nessa falta, encontram as infinitas possibilidades de
construgdo coletiva que pensamento algum em nossa va filosofia ocidental poderia sonhar.

O que me obriga aqui a um breve suspiro: mesmo com tudo o que aprendi com
Lévinas e Derrida, nesse esfor¢o para me colocar no lugar do outro, ndo consigo imaginar
o que ¢, para uma cultura absolutamente voltada a ancestralidade, ndo a imediatista e
narcisista como a do ocidente, ter justamente esse seu aspecto destituido ao longo do
processo colonial. Mas a batalha néo foi perdida, pois no porio dos navios negreiros, vieram
também, junto de seus descendentes, seus orixas, inquices e voduns.

E avoz de Bethénia explode em minha cabeca:

Que noite mais funda calunga

No porio de um navio negreiro

Que viagem mais longa candonga
Ouvindo o batuque das ondas
Compasso de um coragio de passaro
No fundo do cativeiro

E 0 semba do mundo calunga
Batendo em meu peito

Kawo Kabiecile kawo

Oké ard oke

Quem me pariu foi o ventre de um navio
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Quem me ouviu foi o vento no vazio

Do ventre escuro de um porio

Vou baixar no seu terreiro

Epa raio, machado, trovio,

Epa justica de guerreiro

E semba & samba 4, o batuque das ondas

Nas noites mais longas me ensinou a cantar

E semba & samba 4, dor é o lugar mais fundo

E o0 umbigo do mundo, é o fundo do mar

No balango das ondas oké ar6 me ensinou a bater seu tambor
E semba & samba 4, no escuro poro eu vi o clardo

Do giro do mundo *

Também queria agradecer aqui a Lucas Boroto, o aluno que sempre me convidou a
pensar nas aulas a questdo do elitismo, para a abertura nio apenas da universidade para a
periferia, mas a urgéncia de tirar a universidade de se eixo, forcando-a a ir de encontro a
periferia e seus saberes. O que, para nés, professores brancos, parecia tdo novo a academia
(tratar da questdo da violéncia nas favelas, da questdo policial), para ele sempre pareceu
tdo tardio, e seu olhar, ndo diria de desfastio, mas mais de espanto com o atraso de nossas
pesquisas, para mim sempre foi algo extremamente instigante.

E esse assombro provocado por Boroto parece ganhar vida e corpo quando sou
procurado pela Talorisa Mharly Ogin Mejire Azevedo que, também ela sob as mios de
Ogum, me convoca — ou melhor, docemente me ordena — a experimentar a filosofia como
possibilidade de Roda e de coletividade. Meu encontro com Mharly me fez repensar muito
de minha trajetéria como pesquisador e também minha autobiografia. Lembro aqui de
uma das primeiras conversas com meu primeiro orientando em filosofia africana, Rodrigo
dos Santos, e de como seu mestrado, sobre Esti, deveria ser ainda apenas o Ipadg, para que
em sua tese, ele pudesse, ja tendo agradado Esu, pensar a filosofia como acontecimento,
que s6 pode se dar, como ensina Mharly, sob a forma circular do sire!

Esse emaranhado de tempos que trago aqui, no qual se entretecem estratos diferentes
de passados e futuros, sem presente e sem presenca alguma, s6 é também possivel de ser
pensado — e escrito — no completo abandono da perspectiva temporal linear do ocidente,
pois como, hd muito me ensinou Noguera: “A pedra que Est jogou hoje matou o péssaro
ontem”.

Devo aqui render minha homenagem ao querido amigo Marcelo Moraes, figura
pilintrica cujo crescimento acompanho ha anos e cuja histéria se esbarra com a minha em
diferentes pontos, desde o garoto de chinelo que estudava hospitalidade em Derrida até
o hoje doutor e especialista nos mestres da periferia. Marcelo sempre trouxe a coragem,
o desprendimento e a irresponsabilidade fundamental ao pensamento — e quero aqui
ndo apenas exaltar seus conhecimentos sobre desconstrugio, Ubuntu e Teko Pori, mas
sublinhar a importincia para mim de seus textos sobre Madame Sati, sobre o samba e
de sua preocupagdo com os mestres da periferia. E gracas a Marcelo, em nossas muitas
conversas, todas elas fora da sala de aula e a maioria em mesas de bar, que retomo ideias

4 “Yd ya massemba”, de Jodo Carlos Capinam e Roberto Mendes. Gravado por Maria Bethania em “Brasileirinho”,

de 2003.
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abandonadas, como escrever sobre Estamira, a maior filésofa contemporinea brasileira, e
que pensamos, juntos, em como dar voz a tantas filosofias que se manifestam nos terreiros
através das entidades afro-brasileiras.

Por fim, preciso marcar um encontro, este bem recente, mas que tem se mostrado,
para mim, precioso, pois Fabio Borges é uma das mentes mais agudas com as quais me
deparei em minha vida, portador da sdbia sabedoria silenciosa com a qual devo tanto
aprender. Entre muitos ensinamentos, Fabio me deu um dos presentes mais valiosos para
pensar nio sé meu percurso recente na filosofia, mas talvez toda a minha vida. Trata-se de
um dos verdadeiros dons, como diria Derrida: aquele que se dd sem se saber que estd dando
e que, por essa razio, traz estampada a marca da verdadeira rela¢do com a alteridade.

Isso se deu em uma outra conversa — e eu queria aqui grifar a contrabibliografia
desse texto, pois todo o aprendizado que aqui elenco se deu através da oralidade, em aulas,
em conversas, ¢ na maioria das vezes nio necessariamente no espago académico (e aqui
valeria um paréntese dentro de um paréntese para lembrar que, em minha vida académica,
todas as conversas que realmente importaram e que me definiriam meu rumo filoséfico
aconteceram em mesas de bares, padarias, cafés etc.). Entdo, em uma conversa, Fabio
Borges me diz que hd dois tipos de religido: as que aceitam que ¢ possivel se falar com os
mortos e as que dizem que isso é impossivel. Esse aforismo filoséfico, como uma martelada
nietzschiana, me fez repensar toda a minha trajetéria, ndo sé na desconstrugio, mas como
em toda a filosofia, como uma tentativa de ouvir os mortos, pois, para mim, eles sempre
apareceram e sempre pareceu possivel e, portanto, obrigatéria essa conversagao.

A hospitalidade incondicional de Derrida, a espectralidade a qual ele sempre se
refere como heranga e que sempre diz respeito a uma multiplicidade de espiritos que nos
convocam, parecem fazer todo sentido como temas filoséficos ao olhar retrospectivamente
para o menino que, antes de qualquer pensamento sobre profissio, quando pequeno, sem
saber direito o que fazer, ajudava sua mie que, também sem saber o que e como fazer,
deixava virem as entidades que se lhe apresentavam. Antes de qualquer filosofia, e antes
mesmo de qualquer religido, sem saber quem eram ou o porqué estavam ali, sem saber se
eram bons ou maus, aquele menino aprendia a conversar com os espiritos. Espiritos esses
que se lhe apresentavam sob a face acolhedora de sua mie, tornada outro pelos estranhos
olhares que brilhavam no fundo de seus olhos. E s6 hoje compreendo que ¢ tal a tarefa que
herdo de me pai que, em sua mesa, com se bico de pena, dava contorno, luz e sombra, aos
anjos e demonios que se apresentavam a ele.

Hoje, posso pensar, gracas a graca de Fabio Borges, que essa escuta é o que, desde
minha infancia, me definiu como filésofo, e ndo algo da ordem da teoria ou do conceito,
pois, se ele diz que ha dois tipos de religido, eu o parafrasearia para afirmar o mesmo
com relagio 2 filosofia: existe uma que ndo apenas aceita a possibilidade de se falar com
os fantasmas, mas que deseja isso, que tem isso como sua meta, pois sabe que sdo esses
outros que constituem o que hd de mais préprio ao pensamento. Hoje, posso ver o quanto
esse aprendizado com os espiritos foi, e é ainda, fundamental para que eu alcangasse o
que posso chamo de minha posi¢do e meu gesto filos6ficos, sempre marcados por essa
preocupagdo com a absolta alteridade.

Hoje, parece-me claro que s6 posso falar disso que falo hoje, e de tudo que tenho
talado desde meu primeiro escrito, gragas a esses outros cujo nome de alguns sequer sei;
mas, também, me parece claro que, hoje, aqui e agora, sé posso falar disso tudo gragas a
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esses outros que estdo aqui nomeados, cujo nome sei muito bem, e aos quais nunca deixarei
de agradecer.

Esse texto, portanto, nio foi nada sendo uma homenagem a tantos outros, vivos ou
encantados, possiveis ou impossiveis de nomear, ancestrais ou nio, a todos esses que me
ajudam a pensar através do assombramento.

E, como ultima homenagem a essas experiéncias inesqueciveis, e que nio entram
no texto apenas para ilustrar, mas porque expressam a mais verdadeira filosofia, dou voz
aqui a Concheta Perroni, minha falecida Mae de Santo e com quem muito aprendi, fosse
em minha infancia, vendo-a cuidar de minha mae, de meu pai — estes dois que também
hoje se somam a imensidio de espectros que me pdem a pensar — ou, mais recentemente,
em nossas conversas quando passava as tardes de sexta-feira, ajudando-a em suas tarefas
espiritais e ouvindo-a falar.

Como diz Luiz Simas, a sabedoria de terreiro é algo crucial para o pensamento,
e hoje posso afirmar que o maior aprendizado que tive sobre a relagio com a alteridade,
sobre a hospitalidade incondicional, veio da boca dessa mulher inesquecivel, também de
Ogun: aos médiuns em desenvolvimento, ao invés de determinar para quem eles deveriam
se concentrar para “facilitar” a incorporagao, ela propunha a abertura ao desconhecido e a
experiéncia da alteridade radical: “deixa vir quem tem que vir”, dizia ela — disso eu nunca
esqueci, e tomo isso como profundo ensinamento epistemoldgico, estético, ético e politico,
pois pensar (e, logo, escrever) nada mais é que deixar vir quem tem que vir.

Comecei esse texto com trés palavras, pedidos de bén¢dos em trés linguas diferentes,
para poder pisar devagarinho nesse chio que tanto respeito e admiro, e para saudar essas
tantas pessoas que me constituem como pensador. E termino, também, com trés palavras,
mas opto agora por um encerramento nesta lingua do outro que me é a mais familiar, o
Toruba. Nessas trés palavras com as quais encerro esse texto, o “eu” se coloca diante do outro,
em trés perspectivas diferentes e complementares de respeito e gratiddo, como um gesto
filoséfico de reconhecimento a anterioridade dos outros e de nossa constitui¢io desde e a
partir deles. E foi tal gesto de gratidao, reconhecimento e respeito que eu gostaria que esse
escrito tivesse conseguido reproduzir: Motumbd (meu pedido de bengdo), Mojuba (meu
respeito), Mo dupe (meu agradecimento)!
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Rastros e destinerdncia de envios: sobre uma problematica
do sujeito em Jacques Derrida

Rafaella Franco Binatto?

A discussdo sobre o tema do sujeito se atualiza no pensamento contemporineo,
cujos desdobramentos estendem-se a ética a politica, em temas como o humanismo, a
responsabilidade, animalidade, entre outros. Tendo em conta sinuosidades e desvios que
a problematiza¢do do sujeito implica no pensamento de Jacques Derrida, neste texto a
aposta ¢ trabalhar apenas alguns desses aspectos, tateando pela desconstrugio, a partir
da leitura que o filosofo franco-magrebino faz de Martin Heidegger, na conferéncia: “De
lesprit: Heidegger et la question”. O que pretendemos destacar nestas breves consideragoes
a problematiza¢do “o jet” do “suject” trabalhando o que entendemos por “destinterincia”
(destinerrance) de envios, percorrida as margens, destacando o que Derrida, ao perfilar a
problemitica do sujeito, chama de “efeitos de subjetividade’. Efeitos de subjetividade no
que tange a discussdo sobre nossa heran¢a metafisica, prioritariamente na discussdo com o
filésofo alemao Martin Heidegger.

Neste ponto do trabalho de tese sobre a problemitica do sujeito, linguagem
e alteridade em Jacques Derrida, pareceu inevitdvel revisitar e perpassar Heidegger,
principalmente em pontos/textos nos quais concernem aos meandros da postura frente
a metafisica da presenca, tio cara ao acontecer da desconstru¢do. Derrida mantem uma
heranga fiel/infiel com a filosofia de Heidegger, tanto quanto, o filésofo alemdo orbita
o centro de aten¢do em momentos nos quais Derrida pensa temas circundantes a uma
problemitica do sujeito, destaque para “I/ faul bien manger, le calcul du suject (1988)”.

Nesta conferéncia — “De l'esprit, Heidegger et la question” (1988), Derrida ressalta que
Heidegger nio teria se perguntado “O que ¢ o espirito? ou pelo menos — em razdo da questio
sobre o ser e da pripria analitica existencial - nunca o fez desse modo” (DERRIDA, 1990, pg.
7). Aqui observaremos os rastros (trace), ndo somente por Derrida ser no minimo um
leitor cuidadoso da tradigéo filoséfica como um todo, mais ainda a de matiz heideggeriana,
especialmente por sua propria leitura da Destruktion (destruigio) e o acontecer da
Desconstrugio (Déconstrution). Segundo Derrida, a desconstrugio acontece no mundo,
ndo tdo somente ¢ uma cunha de termo ou especificidade de método.

A propositura de titulo para a conferéncia fora “Heidegger: questes abertas” pela qual
Derrida resguarda uma longa introdugio e justificativa em torno da temadtica escolhida.
Os 4 fios ou 4 temiticas com as quais Derrida traga os pontos nefralgicos desta discussio
que se propde a ler em Heidegger - compde sendo em um emaranhado estrategicamente

1 Doutoranda. PPGF - IFCS — UFR]
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composto na sua forma mais desviante em uma fidelidade indescritivelmente infiel a
pensamento Heideggeriano.

Geist: o que Heidegger quis evifar, o que somente se deixa “pronunciar” em lingua
alema.

Pronunciada em 14 margo de 1987 em razdo do coléquio organizado pelo Colégio
Internacional de Paris, cujo tema era “Heidegger: questdes abertas”, tendo sido publicada pela
Galilée no mesmo ano sob o Titulo De /'esprit: Heidegger et la question, esta conferéncia traz
em grande medida ao leitor as reflexes de Derrida nos seus espectros e sua heranca com

Martin Heidegger.

Derrida inicia a conferéncia com a frase: “Falarei da apari¢io, da chama e das cinzas’,
e ndo por acaso e sem desdobramentos sinuosos. Os corpos mortos da segunda guerra, os
espectros de mais de 30 anos atrds, o holocausto, far-se-d presente no discurso, no minimo,
pode-se dizer de forma subliminar, na tecitura e textura do texto em tela. Afinal, e, ndo é
demais dizer, para obtermos cinzas algo deve ser queimado, algo deve ser langado ao fogo, e, hd
ai destrui¢ao pelas chamas. Sabe-se que Derrida foi extremamente criticado e cobrado sobre
esta “filiacio” a0 pensamento heideggeriano, podia talvez dizer que o fantasma de Heidegger
e a pecha de um pensamento ligado ao nazismo assombrou Derrida e sua leitura atenta nao
menos atenta da filosofia heideggeriana, tanto quanto, em casos semelhantes®. E nido menos
parece ter sido assombrado - aqui ja pensando em espectros - naquilo que aqueles reativos ao
seu pensamento chamaram “de seu envolvimento com temas politicos” a partir dos anos 80.
Sabe-se, no entanto, que aos leitores atentos, que os temas politicos perpassam o pensamento
da desconstrugio, desde de suas primeiras obras, exemplo maior talvez seja Gramatologia.

Uma compreensio erronea de seu pensamento, da poténcia da nogio de rastro
(¢race), dos desfilados fios sinuosos da desconstru¢io, chamando temas como democracia,
ética ou politica de subtexto, ou “confusdo entre géneros”. A Gramatologia, ja citada, onde
o assunto é premente, nota-se, afinal, o acontecer da desconstru¢io, e em diversas mengoes
e referéncias, perfaz um ato politico. A razio atribuida deste envolvimento por estes temas
se deu, em muito, ao problema “Heidegger” que a escola francesa “varreu para baixo do
tapete”, ou ignorou, e nio quis lidar...ou talvez “evitar”.

Derrida ird ja na epigrafe supra citada anunciar do que trata no pensamento politico
de Heidegger e suas “questdes abertas” ao justificar as razdes da escolha do tema para
sua conferéncia. Texto este, dird justificando o titulo “Do espirito” que deva ser, talvez,
Derrida destaca, “devotado ao fogo”. Lembra-nos que o espirito ndo é nem uma palavra
de destaque na filosofia heideggeriana, nem para os seus interpretes e herdeiros, nem nos
desdobramentos da filosofia heideggeriana e sua importancia no século XX. O que parece,
entdo em suspenso, incerto ou ainda em movimento, “algo a vir” no texto de Heidegger.
O pensamento do Geist, e da diferenca entre gestig e geistlich tem algo que se inscreve
nos textos de estatura politica - nio é temdtico e nem atematico - e perpassado de modo

apressado e por vezes pouco convencional. (DERRIDA, 1991, p.13)
Derrida, de pronto aponta que tanto em Ser ¢ Tempo (1927) - onde Heidegger,

vigilante, anuncia e prescreve ter que evitar (vermeiden), entre outro certo nimero de termos,
entre eles, o espirito (Geisz). Tanto quanto no Discurso de Reitorado de 1933, cumprindo
neste, 6 anos depois, a inflamagéo do espirito: “Le Geist est flamme”. A forma anacronica e

2 O caso Paul de Man é outro ex. desta mesma época. Paul de Man, amigo e colega de Derrida que possibilitou a
inser¢do de Derrida nos Estados Unidos. Cf. a este respeito.
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retr6 na autoafirmagio de que o Espirito é a chama em cujas palavras guardam um subtexto
inevitivel. O espirito nunca se apresenta como tema chave, quando ndo parece seguro
em tema aberto, subtrai-se a toda destruigio ou desconstrugdo, “como se” ndo pertencesse a
uma histéria da ontologia, e af jaz um dos destaques que salientamos para nosso tema “em
questdo’.

Nestes termos, nos quais Derrida assenta a heranca em relagdo a Heidegger, aponta,
j4 no inicio da conferéncia, que Heidegger nunca fez dele titulo, tema principal ou longa
meditagio prosseguida, seja de um livro, semindrio ou conferéncia. O léxico do espirito é
mais abundante que se cré em Heidegger, a evocagio do espirito ¢ mais do que um esforco,
¢ uma extraordindria manifestagdo, cuja autoridade retorna a lingua alema. Derrida o faz,
“com uma certeza e uma hipdtese’, afirmando “ndo compreender bem o que regula o idioma
espiritual de Heidegger (...) e anuncia uma hipétese: sua apari¢do é mais do que uma clareza

ambigua da chama” (DERRIDA, 1991, p.22).

Basicamente, o que pretende Derrida com este rastreamento? Sumariamente,
acompanhando de perto o texto, do Sein und Zeit (1927) ao texto sobre o poeta Trakl
(1953), no espago de 25 anos, nio se evita tanto mais o Geisz, mas o Geistig (o que se diz do
Geist, o espiritual, o intelectual). Derrida insiste na ideia de que o espirito ndo é o tema ou a
grande palavra de Heidegger. Por isso, ele o evita. O que chama a atengio o pensamento do
Geist e a diferenca entre geistig e geistlich (espiritual, eclesidstico, clerical) decide, Derrida
reafirma: ‘0 proprio sentido do politico como tal” (DERRIDA, 1991, p. 13). O politico, da
forma como Heidegger (se) afirma e afirma no seu pensamento: se assemelha ao trajeto, ao
“dardo heideggeriano” no coragido mesmo da “metafisica da presenga”. De que maneira essa
evitagdo se consagra como pilar de um revelador pensamento politico? A grande questio
a qual Derrida consagra sua interpretagio ¢ a das “aspas”, nao sem uma andlise apurada e
atenta do texto heideggeriano que segue a toada da conferéncia.

Jacques Derrida alude ao destacamento que o problema primeiro do “espirito” é
uma questdo de linguagem, ou melhor, de tradugio. Poder-se-ia dizer que o termo Geist
seria melhor entendido na sua lingua origindria, ou seja, o alemao. Neste contexto pode-se
questionar ‘v que ¢ evitar?” Seria somente uma questio de tradugio de termos? Ou serd que
Heidegger tem um entendimento préprio do que é espirito? Para entrar-se nesta questio,
alerta Derrida, serd preciso colocar uma outra: Heidegger anuncia que se deve evitar o
uso de alguns termos, entre eles o “espirito” pelo sentido que estes termos traziam em si
mesmos, porém, como explicar que em 25 anos, entre esses dois sinais de adverténcias
(“evitar”, “evitar utilizar”)?

E ¢ principalmente no que Heidegger diz querer/ter que evitar (vermeiden), a partir
do que Derrida traga o circuito de fugas e escamoteagdes do significado do Geisz (espirito,
mente, intelecto, fantasma, espectro etc.) e seus correlatos: geistes, geistig, geistlich, gemut.
(todas de dificil traducdo), sendo Geist, “um termo mais francés’, e, alerta, pronuncidveis
talvez, apenas na em lingua alema.

Artificios de escrita que mostram que a mesma palavra ¢ outra, a “lei das aspas”,
como chama Derrida. Um gesto teatral que seria desfeito seis anos depois no Discurso do
Reitorado. Seria a hora do espirito? Mas como este se afirma? Por qué? E para qué? Desta
teita, no Discurso do reitorado, quando se celebra o espirito, nos idos de 1933, o Geist
deixaria de se vincular a uma tradugio como pneuma ou spiritus, o que Derrida toma como
um abandono da Grécia dos filésofos e dos Evangelhos: o Geisz s6 se pensaria em alemao.
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Neste ponto, Derrida alerta que Heidegger tenha feito uso frequente, regular,
marcante, sendo notdvel, de todo esse vocabuldrio, inclusive do adjetivo geistig? E que
tenha frequentemente falado nao sé da palavra “espirito”, mas, as vezes cedendo a énfase,
em nome do espirito? (...) O que se passou? Que houve nesse entre tempo? o que dizer
dessa atitude de Heidegger? Serd que se entende bem o significado ou o sentido que o
autor emprega neste termo que se enuncia evitar? Do espirifo tentard interpretar a questio
aqui exposta através do entendimento pela linguagem, pela questao da tradugio do termo
para outras linguas, assim escreve Derrida, cito trechos:

‘Ha, primeiro, a necessidade de uma explicagio essencial, a alteracdo entre as
linguas, o0 alemao e Roma, 0 alemdo e o latim, o alemao e o grego, Ubersetzung
(tradugio) como Auseinandersetzung (confrontacdo) entre pneuma, spiritus
e Geist. Este iiltimo ndo se deixa, num certo momento, traduzir nos dois

. »

primeiros. “Diz-me o que pensa da tradugio, e eu direi que ¢, lembra
Heidegger a propdsito da Antigona de Sdfocles.

(-..) Este trabalho preliminar ainda ndo foi estendido sistematicamente e talvez
nem mesmo, que eu saiba, sequer entrevisto. Tal siléncio ndo € sem significado.
Deve-se nio sé ao fato de que, se o léxico do espirito € mais abundante do
que se cré em Heidegger, este nunca fex dele titulo ou tema principal de uma
meditacdo longamente prosseguida, de um livro, de um semindrio nem mesmo
de uma conferéncia. E, contudo, tentarei mostrar que o que permanece assim
inquestionado na invocacio do Geist por Heidegger é, mais que um esforco, a
prapria forca na sua manifestacdo mais extraordindria. Uma extraordindria
autoridade retorna a este motivo, do espirito ou do espiritual, na lingua alema”

(DERRIDA, 1991.p.8 ¢ 9).

Da prudéncia e economia do sentido do Geist em Sein und Zeit ao sentido desta
palavra como afirmagio de certa intraduzibilidade da lingua alemd, aflora o tema da
“terra-e-sangue” (DERRIDA, 1991, p. 46), cujas implicagdes politicas Derrida acentuara:
na determinagio e na vontade de esséncia do povo alemio; na estratégia de surpreender
aquilo que parecemos controlar; na conclusio heideggeriana por uma “for¢a espiritual”
como uma axiomadtica caracteristica da “alma” alema °.

A questio da questio: o impensado em Heidegger

A leitura de Derrida se desdobrard sinuosamente a partir de guatro fios desde
a introducdo da conferéncia anunciados: a questio da questio (Fragen) o pensamento do
impensado; a questio da técnica; a questio da animalidade; e o pensamento da epocalidade®.
Entre estes, Derrida fala de uma “resisténcia nodal” que os liga. Ao trazer a tona “o trago
espiritual de Heidegger”buscando nele a maxima de sua “resisténcia nodal” perguntando-
se “o que ¢ que os liga, ou melhor, “gual ¢ o nd deste (espiritualidade/espiritualizagio)

Geflecht?”

Derrida mostra que Heidegger concentra sua determinag¢do em questionar o sentido
de Fragen (a propria questdo da questdo), a técnica, a animalidade e a epocalidade; quatro

3 Neste tema, sobre nacionalismos e nacionalidades filoséficos, tdo caros a Derrida neste momento e no caso Hei-
degger, aqui apenas aludido, persigo outros textos da mesma época, como “Kant, o Judeu, o alemio” uma conferéncia
pronunciada na Universidade de Jerusalém, e que versava sobre a institui¢io universitiria - que Derrida pronunciou
em outubro de 1988, no ano subsequente ano, e, em 1989 fora publicada pela Galilée, e depois na coletinea organi-
zada pela John Hopkings, intitulada Inzerpretations at War: Kant, the Jew, The Alemmand.

4 Muito embora todas as questdes sejam importantes para a discussio do que nomeamos como a problematica do
sujeito, nossas consideragdes se concentram no primeiro fio: a questdo da questao, o impensado em Heidegger. Cf. a
este respeito
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pontos recorrentes no pensamento do filésofo alemio, e, com os quais a discussao de
Derrida se desdobra pelos rastros.

Nio somente pelo fato do filésofo franco-magrebino ser, no minimo, um leitor
cuidadoso da tradigdo filoséfica como um todo, mais ainda a de matiz heideggeriana. Mas,
especialmente por sua prépria leitura da Destruktion (destrui¢do) — e a desconstrugio
(ou desconstrugdes, como ele passou a chamar esta danca tateante que acontece sem
nenhuma guia ou toada, nem zelos algum, evitando assim o equivoco do centramento
(logocentrismo) e pelo que a Desconstrugdo ja fora bastante confundida com um método;
em uma boa interpretagio, a um certo modo de ler textos — filoséficos ou nio. Segundo
Derrida, a desconstrugdo acontece no mundo, ndo tdo somente é uma cunha de termo ou
especificidade de método.

E neste sentido que ndo se espera em nenhuma leitura de qualquer texto de
Derrida, mesmo que seja pretensamente apressada e de curto espago como aqui
fazemos nestas sobre esta dificil conferéncia que encontraremos os 4 fios, sendo por um
emaranhado estrategicamente composto na sua forma mais desviante, em uma fidelidade
indescritivelmente infiel a pensamento Heideggeriano.

Portanto, o que se poe em destaque nestas consideragdes sobre esta conferéncia e que
nos leva mais diretamente 4 nossa questio quanto a problematica do sujeito é principalmente
o que Derrida expoe como o primeiro fio, a0 que colocamos em destaque, a saber: “a questdo
a esséncia e da dignidade questionante do pensamento ou caminho do pensamento — os diferentes
modos pelos quais Heidegger diferencia o questionar, o perguntar e o interrogar”(Derrida, 1990,
p- 20). Supomos nido somente dado os nossos interesses nesta conferéncia ser esta o ponto
nevralgico desta andlise de Derrida, donde derivaria as outras ja enunciadas no inicio, a
saber, o tema politico em Heidegger e a outros “espiritos europeus” (Hegel, Husserl e
outros).

Neste tracado, o eludido da questio, isto é, o sentido do ‘idioma espiritual’ em
Heidegger permanece na periferia de seu pensamento, como ji se percebe em Sein und
Zeit, todavia, mantido em devida obscuridade como algo que néo se deixa coisificar, isto &,

\ . «, _~ M » «e M » . .
algo pertencente a categoria das “ndo coisas”. Essa “indiferenga” heideggeriana se resume
no tratamento que sua escrita confere ao “espirito”: Assume-a, assim, sem assumi-la, evita-a,

ndo a evitando” (DERRIDA, 1990, p. 33).

Nestes termos, ao tratar do primeiro fio, Derrida se dispde a compreender ‘“azé
que ponto esse privilégio do questionamento permaneceria protegido”. Aqui por “protegido” é
preciso entender que Derrida nio diz da magnitude da questio (Fragen) o impensado, num
pensamento ndo € uma falta que pertence ao pensado. O impensado € tal, cada vez, enquanto
im-pensado™. Contudo, Derrida insiste que é certo modo como assinala a entonagio, a
acentuagio, ou o sublinhar, um dos modos de evitar ou nio evitar. Nas palavras de Derrida:
“Geist talvez seja o nome que Heidegger dd, para além de todo outro nome, a essa possibilidade

inquestionada da questdo” (DERRIDA, 1990, p. 18 e 19).

Assim, neste primeiro fio (que poderiamos assemelhar a uma navalha afiada de que
Derrida desfibrila acentuando a sinuosidade e a pretensa adesdo e continuidade) dispde
nesta leitura sobre Heidegger considerando Ser e fempo, e todo o esfor¢o que antecede o
pardgrafo 6 -A tarefa de uma Desconstrugio (Destruktion) da historia da ontologia’, donde
se observa que ainda permanece problemidtico e sem esclarecimento a proveniéncia

5 Cf.nota 5, p.18 — Desistance — Psyché
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ontoldgica da coisidade, quando se fala do ser e do ndo-ser coisificado do sujeito, da alma,
do espirito, da pessoa (e a esta série alerta Derrida, Heidegger acrescentard o eu e a razio,
considerando o inconsciente em seu conjunto).

Entretanto, aquilo que se entende por Geist, ai antes mesmo do parigrafo 6, faz
parte, afirma Derrida: da Série das nao-coisas, do que se pretende, em geral opor a coisa. Eo
que ndo se deixa de modo nenhum coisificar.” (DERRIDA, 1990, p. 26 ). E ¢ ai onde o que
se entende por coisa nio estd ontologicamente esclarecido (e ndo o serd por Descartes
ou Husserl e por quaisquer outros). De tal forma que esses conceitos — sujeito, alma,
consciéncia, espirito, pessoa, permanecem problematicos, posto que ao evitar utilizi-los
assim, Heidegger estaria “fornando-nos indiferentes a toda questio sobre o ser de cada um desses
entes”, sendo que estes termos e conceitos ndo teriam lugar na analitica do Dasein, neste
ente que nds mesmos somos, ao qual a prépria analitica intenta determinar... “Heidegger

anuncia entio que vai evitd-los” (DERRIDA, 1990, p. 26).

Ora, Derrida lembra que para dizer “o que somos” e mesmo levantar a questdo “quem
somos” parece indispensdvel para o Heidegger de Sein und Zeit — primeiro e somente
determinados pela abertura a questao do ser, sabermos “de nds”, sendo isso: o poder antes,
a possibilidade de questionar, da experiéncia e do questionamento. Para tanto, para dizer
“quem somos™ desde ji devemos “evitar todos os conceitos da série subjetiva ou sujectal: em

particular o espirite” (DERRIDA, 1990, p.26).

Neste ponto, este filésofo maltrapilho (empréstimo a designagio da profa. Carla
Rodrigues) se refere a esse ponto de partida na reflexdo da questdo — Fragen — e de seus
componentes estruturais, ndo se poderia determinar-se como questdo ou problema, uma
vez que, para Heidegger, “em confirma-la a priori e circularmente, questionar esta inscrigio
na estrutura do Fragen de que o Dasein terd recebido, ao mesmo tempo, sem privilégio, e sua
primeira, minima e mais segura determinagio?” (DERRIDA,1991, p.27). Mesmo tendo a
necessidade axiomatica de um tal ponto de partida numa reflexdo sobre o poder-questionar
nio deixaria intactos nem o principio, nem a ordem, nem o interesse da analitica existencial
em Ser ¢ o Tempo, naquilo mesmo que Heidegger quer e alerta dever resguardar. Derrida
lembra as palavras mesmas do filésofo alemio no pardgrafo &9 de Ser ¢ Tempo, contra o
que o préprio diz e afirma: ‘por mais proviséria que seja a andlise, agora e sempre ela exige a

seguranga de um ponto de partida correto.” (DERRIDA, apud Heidegger, 1991, p. 33).

Derrida levanta aquilo que o filésofo alemio - em escritos mais adiante, o0 mesmo
Heidegger que em Ser e Tempo, quis evitar — Geist ¢ Geistig (espiritual), a cada vez que
se encontra a palavra espirito neste contexto e nesta série — a saber, espirito, alma (ou
também psyché), ego, razio, o sujeito; ainda acrescenta a vida e o homem — barram toda
a interrogacio sobre o ser do Dasein. Mesmo e a cada vez se encontra a palavra espirito
nesse contexto e nesta série, devendo-se assim, para Heidegger, reconhecer ai a mesma e
certa indiferen¢a nio somente quanto a questio do ser em geral, mas quanto ao ente que
“nds mesmos somos”, e, mesmo ao este Sempre-ser-meu” — o fato de ser indiferente ao seu
ser préprio, ao que lhe é préprio - o que caracteriza o Dasein. Pois é esta indiferenca que o
distingue (ser-meu) do Dasein que tem a preocupagio com o seu ser. Justamente porque o
Dasein ndo ¢é indiferente a questdo do seu ser, mas “pode ser” indiferente, isso porque nio
o ¢ e nem pode sé-lo. Alids por ser esta apenas uma modalidade de sua ndo-indiferenca

6  E neste ponto aparece o mitsein, e dai deriva outro ponto da argumentagio que Derrida levard ao 2° fio, a questdo
da animalidade — cara ao tratamento da problemdtica do sujeito.
7 O que nio remete, de inicio a um eu ou a um ego e que teria justificado a referéncia, por ex. a Descartes.
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— aquela mesma que caracterizaria a cotidianidade do Dasein — que Heidegger defende
ter pretendido denunciar como um fenémeno negativo. A indiferenga, entdo, neste caso,
alerta Derrida, ndo é nada, mas um cardter fenoménico positivo. Derrida traz a baila, no
préprio texto consagrado de Heidegger — Ser ¢ Tempo - aquilo que Heidegger quis evitar:
“o sujeito”. Sabemos que o “sujeito” ndo é o Dasein, posto nao se pdr nos mesmos termos,
afinal, o Dasein ndo pretende substituir o termo metafisico, sujeito, e aqui estd o ponto.

Mediante nossa aposta na pesquisa de tese no pensamento de Jacques Derrida e a
“questao do sujeito”, observamos uma certa recusa, ou diria, resisténcia, ao tratamento desta
questdo ora como “liquidada ou acabada”, -com todo o engendramento de pensamento dos
« . » .

mestres da suspeita” ou mesmo nos estruturalismos nos anos 60 e 70 -, como o vemos
referenciada e trabalhada ndo somente por Derrida em uma série de entrevistas, mas
também por outros Lévinas, Philipe Lacouer-Labarthe, entrevistas presentes na coletinea
na qual se encontra I/ fault bien manger -“E preciso bem comer ou o célculo do sujeito”.

Esta leitura de Derrida sobre Heidegger em Do Espirito, que aqui tocamos em
apenas alguns pontos, e, muito rapidamente, nos auxilia a pensar uma problemdtica do
sujeito em Jacques Derrida mediante a desconstrugio frente as alternativas de uma simples
liquidagdo da questdo do sujeito ou de um suposto reavivamento — aqui em referéncia ao
ponto em questio - mesmo e depois do Dasein. Problemas inquietantes presentes nesta
conferéncia acerca dos “efeitos de subjetividade” emergem desta discussdo sobre o espirito
- ¢ 0 que esta herancga, e este fantasma, por que nio dizer, que tanto Heidegger quis
evitar - apontam para os rasfros no acontecer da linguagem, numa clausura que, tanto
nas chamadas filosofias do sujeito como naquelas ligadas a sua dissolugio ou superagio,
permanece impensada.
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Nada — nenhum ente presente e in-diferante [indidifférant] — precede, pois, a différance e
o espagamento. Nio existe qualquer sujeito que seja agente, autor e senhor da différance,

um sujeito ao qual ela sobreviria, eventualmente e empiricamente. A subjetividade —como
a objetividade — é um efeito de différance, um efeito inscrito em um sistema de différance.
E por isso que o a da différance lembra também que o espagamento é temporizagio,
desvio, retardo, pelo qual a intui¢o, a percep¢io, a consumagio, em uma palavra, a relagio
com o presente, a referéncia a uma realidade presente, a um ente, sio sempre diferidos.
Diferidos em razio do principio mesmo da diferenca que quer que um elemento nio
funcione e nio signifique, ndo adquira ou fornega seu “sentido”, a no ser remetendo-o a
um outro elemento, passado ou futuro, em uma economia de rastros (2001:34-5).
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Da repressao das pulsoes de vida aos “sujeitos-projetos”: A servidio
voluntiria no mundo contemporaneo de Marcuse a Han.

Samon Noyama'

O que nos seduz na servidao? Por que parece ser uma boa ideia abrir mio de nossa
autonomia depois de conquisti-la> O que acontece que nos convence de que servir a
alguém ou a alguma coisa sem sangue nas veias, - como uma mdquina, um sistema ou uma
ideologia - mesmo dispondo de alguma liberdade, é a melhor opgio? Se essas questdes
foram formuladas por Etienne de La Boétie aos 18 anos de idade, no século XVI, em quais
condi¢des podemos pensi-las no século XXI?

Essas foram as questdes que provocaram as leituras que fiz de Marcuse e Han,
e acompanharam os vinculos que procurei estabelecer enquanto essa investigagdo se
desenvolvia. Acompanham, na verdade, porque ela nio se encerrou. Mas o ano de 2018
tem se mostrado insuperdvel na sua capacidade de interferir e questionar o sentido real de
fazer filosofia e ainda, nos seus episédios mais lamentéveis, a possibilidade de se debater,
discutir, argumentar e dar vida ao que deu sentido a filosofia como modo devida desde
sempre. Entretanto, enquanto ainda hé voz e afeto, sigamos.

O objetivo principal deste texto é aproximar Marcuse e Han. Do primeiro, a critica
ao desenvolvimento da sociedade industrial tal como ela se apresentava ha cinquenta anos;
do segundo, o diagndstico sobre as condigdes afetivas e o que ainda subsiste de sujeito no
homem contemporaneo.

Para tanto, o primeiro movimento desse texto pretende abordar a critica de Marcuse
a Freud, especialmente no que diz respeito a vulnerabilidade da tese da necessidade de
repressio das pulsdes de vida para a consolidagio da civilizagio tal como a entendemos hoje.
O segundo busca associar as ideias principais de trés obras de Han a critica de Marcuse,
observando a distincia temporal que os caracteriza, mas reservando bastante aten¢ao quando
os vinculos entre as ideias e, sobretudo, a notavel continuidade de um projeto de civilizagio.
A exumagio deste projeto é o foco do terceiro momento do texto, quando pretendemos
pensar as condi¢des afetivas do homem contemporineo a luz das relagdes de trabalho e
com a economia capitalista neoliberal, que conduziram o homem a situagio de projeto, em
oposi¢ao a idéia de sujeito, através de uma coer¢ao dissimulada de liberdade humana.

Primeiro momento: A critica de Marcuse a Freud

Nio pode ser privilégio de um seleto grupo de pensadores o reconhecimento da
necessidade de reler suas obras, debrugar-se sobre suas ideias e deixar-se tomar por algumas

1 Bacharel (UFRJ), mestre (UFOP) e Doutor (UFR]) em Filosofia. Universidade Estadual do Parand (Unespar) -

campus Unido da Vitéria.
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de suas manifestagoes intelectuais e politicas. Por isso, sem qualquer tipo de pretensio, penso
que precisamos voltar & Eros e civilizagdo, de Marcuse; especialmente se considerarmos o
momento histérico que passamos no Brasil, desde 2014. Ha muitos elementos a destacar
no livro e, pelo menos por enquanto, vamos no ater ao mais elementar deles, isto ¢, a
leitura que Marcuse faz da teoria da psicanilise de Freud. E importante lembrar que esta
leitura privilegia o potencial da expressdo freudiana ser tomada como uma teoria critica
da sociedade e, justamente por isso, revela certo desinteresse nos aspectos propriamente
clinicos da psicandlise e sua fun¢io na esfera da medicina. Um dos méritos dessa leitura
parece ser esse recorte, pois enquanto uma teoria social, a perspectiva freudiana abre muitas
possibilidades para interpretarmos tanto os efeitos da estrutura psiquica do homem no
desenvolvimento de nossa civilizagdo quanto os danos e traumas psiquicos que a nossa
forma de viver em sociedade repercute na estrutura e na sanidade mental de cada um de
nés. A aproximagio entre Marcuse e Han nos favorece no intuito de pensar essas duas
esferas mencionadas.

Nas primeiras palavras do texto o autor jd entrega o fio condutor da investigagio
filoséfica que pretende empreender a partir da psicandlise de Freud: a proposi¢ao de que
a repressdo aos instintos humanos é imprescindivel para o surgimento da civilizagdo nio
deve ser tomada como um principio necessariamente verdadeiro e, portanto, ela nio
¢ irrevogavel. Ao contrério, é preciso avaliar se de fato podemos dizer que a busca das
satisfagdes instintivas do homem se opoe radicalmente ao progresso da civilizagao. Marcuse
propde que se busque no préprio texto freudiano a possibilidade de se pensar uma nio
identidade entre civilizagdo e repressio, especialmente quando questiona: “o conflito entre
o principio de prazer e principio de realidade serd irreconcilidvel num grau tal que necessite
a transformacio repressiva da estrutura instintiva do homem?” (MARCUSE,1968, 28).

A hipétese do filésofo é a de que tal relagio € fruto de uma organizagio histérica da
existéncia humana, cujas caracteristicas singulares permitiram tomarmos como fundamento
algo que, ao contririo, poderia ser contingencial. Nesse sentido, outro mundo seria possivel,
desde que a civilizagdo nao tivesse avangado no seu desenvolvimento considerando a
repressio dos instintos um processo condicional e, conseqientemente, desde que seja
possivel ler a teoria freudiana buscando escapar da estrutura moral e pelo sistema de valores
ocidentais que ele mesmo preferiu nio enfrentar. Afinal, o que identifica 0 homem moderno
ocidental ¢ a prépria histéria das nossas repressoes, inaugurada pelo abandono da satisfagio
integral de nossas necessidades e a sua substitui¢io por atividades de outra natureza.

Contudo, para Marcuse, essa substitui¢io ndo é apenas superficial, ela altera a
constitui¢do da nossa estrutura de prazer e possibilita, assim, a organizagio do ego sob a
regéncia da razdo. Essa mudanga nos torna sujeitos, nos permite ordenar, julgar, examinar e
atribuir valores. Ela ocorre sob a forma de substitui¢do do principio de prazer pelo principio
de realidade, que deve ser pensada ndo como um acontecimento natural ou biolégico, mas
fundamentalmente histérico. Portanto, nio se trata de algo alheio ou exterior ao homem,
como se desse processo ele fosse vitima ou objeto: ao contrério, ele é o sujeito ativo que
delibera por uma substitui¢ao que funda sua visio de mundo ¢ um modo de vida singular,
sobretudo se comparado ao dos demais animais da natureza.

Como nio podemos nem conseguiriamos adentrar na leitura que Marcuse faz de
Freud neste momento, precisamos extrair daqui aquilo que, por enquanto, pode contribuir
para continuidade da aproximagdo entre Marcuse e Han. Por isso, convém ainda lembrar
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que essa substitui¢do do principio de prazer pelo principio de realidade nio se dd por
completo e ndo se trata, portanto, de um processo encerrado. O préprio Freud reconhece
isso e sinaliza para um enfrentamento intermindvel entre os dois principios e para a
retencdo das satisfagdes instintivas ndo realizadas pelo nosso inconsciente. Essa reten¢io
justifica a instabilidade do principio de realidade e, por analogia, da nossa estrutura social
organizada, que considera a qualquer instante o retorno da exigéncia de satisfagdo dos
impulsos reprimidos.

Ao considerar essa disputa eterna, Freud sugere que nio seria possivel pensar numa
civilizagdo sem repressdo origindria ou fundante e, conseqientemente, sem um aparelho
repressor permanente. Essa posi¢do ndo vai ser aceita por Marcuse, que pretende buscar na
prépria teoria freudiana uma alternativa. Ainda sobre o antagonismo entre o principio de
prazer de o de realidade, Marcuse afirma:

A metapsicologia de Freud é uma tentativa sempre renovada para
desvendar e investigar a terrivel necessidade da vinculagdo intima entre
civilizagdo e barbarismo, progresso e sofrimento, liberdade e infelicidade
- uma vinculagdo que se revela, fundamentalmente, como uma rela¢ao
entre Eros e Thanatos. Freud discute a cultura no de um ponto de vista
roméntico ou utdépico, mas com base no sofrimento e miséria que sua
implementagdo acarreta. Assim, a liberdade cultural surge-nos a luz da
escraviddo, e o progresso cultural a luz da coagio. Por conseguinte, a
cultura nio é refutada: escravido e coagio representam o preco que deve

ser pago. (MARCUSE, 1968, 38).

E a partir desse dualismo estrutural apontado por Marcuse que pretendemos iniciar
a conversa entre a condi¢do humana apresentada por ele na sua leitura da psicanalise de
Freud, e a perspectiva em que Han considera a relagio do homem contemporianeo com os
afetos, em especial aqueles representados por Eros.

Segundo momento: A anilise de Han a partir de Marcuse

O pensador germano-coreano Byung-Chul Han ofereceu ao publico na presente
década pelo menos trés obras que nos ajudam a entender a tecnologia como um elemento
responsavel por profundas e devastadoras transformages para os individuos e as relagoes
humanas, identificando um eixo habitualmente sensivel para a especulac¢io filoséfica que
¢ o campo dos afetos, sobretudo quando este campo sofre a interferéncia de questdes de
ordem econdmica e politica. Trata-se de um conjunto de obras que se articulam a partir
de um referencial filoséfico que tem, por um lado, a marca fenomenolégica de Heidegger,
grande influéncia na formagio de Han e, por outro lado, os chamados estudos culturais, que
expressam de maneira inconfundivel a necessidade de pensarmos a produgio dos discursos
na contemporaneidade, articulando teorias da comunicagio, o multiculturalismo e os
aspectos cotidianos da cultura contemporinea. No comeco de segunda década do século
XXI, Han publicou 4 sociedade do cansago (2010), A agonia de Eros (2012) e A sociedade
da transparéncia (2012). Trés pequenos textos que, se articulados, apresentam um quadro
complexo que revela alguns elementos imprescindiveis para comegarmos a compreender o
campo dos afetos na contemporaneidade.

Se desde Nietzsche nos acostumamos com a utilizagdo mais freqiiente do vocabulario
médico para designar operacoes e interpretacdes filosdficas, as primeiras pdginas de A4
sociedade do cansago consagram essa retérica como uma espécie de missio da filosofia, qual
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seja, a de analisar a realidade a partir da perspectiva do diagnéstico e, quando possivel, da
cura. Dedicadas a uma analogia imprescindivel para compreender a perspectiva apresentada
por Han, tais paginas sugerem uma histéria das epidemias que acometem a humanidade
e nossos periodos histéricos, caracterizando caracterizar o modo de vida do século XXI
como um processo de adoecimento do homem decorrente da sua relagio com a economia
e o trabalho. Nesse sentido, reagimos orgénica e fisiologicamente aos virus e as bactérias,
combatendo-os como exércitos que defendem seu territdrio, enfrentando os invasores e
expulsando-os, exaltando uma l6gica e uma retérica militar e bélica, isto é, a partir do
estranhamento e do enfrentamento. Mas algo diferente ocorre nos dias de hoje. O préprio
Han nos diz: “Nio sdo infecgdes, mas enfartos, provocados nio pela negatividade de algo
imunologicamente diverso, mas pelo excesso de positividade”. (HAN, 2015, 08)

Para ele, o século XXI ¢ caracterizado por patologias neuronais. Hd um vasto
indice de referenciais, desde o crescimento consumo de antidepressivos e estimulantes ao
quantitativo de interna¢des em clinicas de reabilita¢do e indices de suicidio. Em O tempo
e o cdo, Maria Rita Kehl nos oferece dados alarmantes: nos EUA aproximadamente 19
milhées de pessoas sofrem de depressao cronica, sendo destes 2 milhdes de criangas; e no
Brasil mais de 17 milhdes foram diagnosticadas como depressivas no inicio do século XXI.O
mercado de medicamentos antidepressivos cresce a uma taxa anual de 22%, movimentando
mais de 300 milhdes de ddlares? . Além disso, a cultura da medicalizagio estd cada vez mais
difundida, construindo uma légica de dependéncia crénica de uso de medicamentos que
pretendem, antes de tudo, controlar as condi¢bes emocionais e psiquicas, padronizando e
uniformizando sentimentos, rea¢oes e afetos.

Talvez nem fosse necessirio dizer, mas o uso que fazemos das tecnologias de
comunicag¢des e das plataformas digitais disponiveis para o exercicio de fun¢des laborais
tem sido fundamentais para o processo reativo através do qual lidamos com a epidemia
das neuroses. O que antes estava ligado a uma atitude bélica, a um enfrentamento daquilo
que vinha de fora, do estranho, hoje veste a capa como um véu de maia que internaliza
todos os processos. Ao invés de reconhecermos as diferencas e os contraditérios, buscamos
elimina-los.

-

E verdade que, de imediato, pensamos esta eliminagdo como um aniquilamento,
algo fisico e concreto. Morte ou execuc¢do. Mas hd ferramentas sutis que nos permitem
eliminar a diferenga de outra forma: subordinando-a nossos critérios e perspectivas,
podemos tornar a diferen¢a em algo aparentemente estranho e distante, mas passivel de se
tornar um objeto de consumo. E, na medida em que isso se torna possivel, subjugamos este
objeto desconhecido por algo que pode ser conhecido e dominado quando ele passa a ter
prego e, conseqiientemente, um determinado tipo de valor.

Na perspectiva de Han, 0 que aconteceu foi uma substituigdo da sociedade disciplinar,
bem conhecida através do exame foucaultiano em Vigiar e Punir, por uma sociedade cujo
eixo central ndo é mais exatamente a vigildncia no cumprimento das fun¢des e na punigdo
exemplar nos casos desertores; e sim, o estabelecimento de uma légica do desempenho. O
elemento exterior que vigia e pune deixa de ser necessdrio na medida em que os individuos
tomam para si mesmos o exercicio do controle das. A vigilancia, o controle e a puni¢do
sdo, nesse contexto, fungdes internas que podem ser facilmente desempenhadas por
cada individuo através de recursos tecnoldgicos e das redes sociais. Aqui, mais uma vez,
aproximam-se as perspectivas de Marcuse e Han.

2 KEHL, Maria Rita. O tempo e o cdo. SP: Boitempo, 2015, 32.
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Mas ainda ¢ imprescindivel tecer um pequeno comentirio a outras duas obras de
Han. Na esteira da andlise feita em A sociedade do cansago, ele apresenta A sociedade da
transparéncia, deslocando o foco de sua preocupagio para o estabelecimento de uma légica
aprazivel da transparéncia que, em sua estrutura, atende, fundamentalmente, a forjar uma
ideia de liberdade e legitimar uma l6gica obsessiva de controle.

Han aproxima a ideia de transparéncia ao conceito de pornografia. Este seria,
na verdade, o oposto de um termo muito caro a histéria da filosofia, sobretudo desde a
antiguidade, quando se pensava no exercicio filoséfico contemplativo como resultado de
uma vida erética. Eros e o erotismo se referem, pois, a uma dimensao ambigua, transitéria,
a um movimento constante de aproximagdo e distanciamento, uma busca intermindvel
pela apropria¢io daquilo que se deseja. Mais do que simbolizar a figura socratica do
filésofo como um ser transitdrio, em constru¢io no ritmo dos afetos, Eros representa uma
caracteristica indistinguivel do homem. A transparéncia, como oposi¢io a instabilidade do
erdtico, € a fixagdo da verdade, o descarte dos véus, da oscilagio, da divida, a sequidao do
deserto. A légica da sociedade da transparéncia instala exigéncia de uma verdade unica e
sufoca a possibilidade dos questionamentos. Seu grande beneficio é exatamente oferecer
um modo de vida sem questionamentos e sem contraditério, para usar uma expressio
recentemente incorporada nos debates politicos: a autoverdade.

Se Freud sustentava a vitéria do principio de realidade sobre o principio do
prazer como fio condutor da civilizagio, ainda que reconhecesse a ameaga do retorno do
reprimido, o que Han estd descrevendo é mais um capitulo desta superagio, agravado por
uma suposta oferta dos beneficios advindos da transparéncia. Aqui se cruzam os crescentes
indices de patologias neuronais e a ado¢do de uma medicalizagio da vida que pretende
eliminar as causas das patologias através de um milagre que consiste em fazer desaparecer
a instabilidade e as oscilagdes tdo caracteristicos da vida humana.

Ha4, por isso, uma semelhang¢a enorme na fung¢io que a tecnologia, sobretudo quanto
ao uso de smartphones e de horas dedicadas as redes sociais e a medicalizagio através de
antidepressivos, ansioliticos e inibidores. Ainda que se aponte os beneficios, a praticidade e
o divertimento oferecidos pelas tecnologias, nada disso minimiza a sua fung¢io primordial
que ¢ alienar o sujeito do mundo em que ele vive. Tanto a medicaliza¢io quanto o uso das
tecnologias operam com a finalidade de controlar a vida cotidiana a partir da eliminagéo das
diferencas e do contraditério, seja quando se oferece uma verdade superficial autodeclarada
ou quando se interfere na condi¢io psiquica com o propésito de derrubar a negatividade e
administrar a sensagio de positividade continua.

O terceiro e ultimo livro de Han que gostaria de comentar brevemente intitula-
se Agonia de Eros. O titulo ji entrega a ideia central do livro e nos conecta diretamente
com as observagdes preliminares sobre A sociedade da transparéncia, pois a consolidagio
de uma sociedade com essas caracteristicas ¢ um processo que nio pode ser pensado
em separado da desidratagio de Eros. O primeiro capitulo do livro é um ensaio sobre a
melancolia e sua relagdo com o amor. Han ndo deixa de trazer para a discussio o filme
homénimo (Melancholia, 2011) de Lars von Trier, que juntamente com Anticristo (2009) e
Ninfomaniaca (2013) forma a conhecida e polémica trilogia da depressao.

Mais delicado dos trés filmes, Melancholia sugere a possibilidade quase roméntica de
uma resisténcia a depressdo através da figura de Justine, que supera seu estdgio depressivo
e se converte numa amante. Mas a auséncia de sentido bate a porta mais uma vez e Justine
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sucumbe ao desespero. Assim como na tUnica cena erdtica do longa, em seu tormento
retorna o prelidio de 77istdo e Isolda, de Wagner. Para Han a repeti¢do da musica é uma
ideia para reforgar que se trata, no caso de Justine, de uma questio de amor, desejo e morte.
A situagdo depressiva é a marca da impossibilidade do amor, e é também o fio condutor
do restante do livro.

Os ensaios seguintes estabelecem os pardmetros para pensarmos no mundo
contemporaneo como uma sociedade marcada, especialmente no ocidente, pela
transformacio da libido em subjetividade, que se efetiva na medida em que caminhamos
cada vez mais para consolidar uma sociedade radicalmente narcisica. Este sujeito narcisico,
cuja principal e as vezes Unica referéncia para construcido de sua visio de mundo € ele
mesmo, se habituou a nio tolerar a diferencga e a alteridade. Ele simplesmente rejeita
qualquer coisa que venha de fora e, dessa forma, contribuiu ainda mais para a formagio de
uma personalidade narcisica e depressiva.

Desta vez o papel das tecnologias e das redes sociais é sustentar a impressio de que
é possivel viver s6. A pratica das selfies reforga a estratégia de defesa contra o sofrimento,
a ansiedade e quaisquer outros transtornos através da autorreferéncia. Uma espécie de
blindagem que s6 é possivel porque a légica da eliminagio do contraditério e do diferente
ja estd internalizada.

Terceiro movimento: a servidao voluntiria e o sujeito-projeto

Se observarmos os trés textos de Han como um todo talvez nio seja um absurdo
dizer que ele tenta elaborar uma antropologia do século XXI. No comego do nosso texto
recorremos a Etienne de La Boetie para reconhecer um momento singular de nossa histéria
em que jd era possivel, pelo menos para ele, apontar o comportamento paradoxal do homem
com relagdo a um de seus valores mais caros: a liberdade. E o fizemos porque j4, desde
entdo, apresentivamos como humanidade um desejo de obedecer ordens e ser tutelado.
Ao menos no que diz respeito a0 homem do nosso século, me parece que conseguimos
reconhecer a sedugio que se efetiva cada vez mais nas esferas da vida humana.

A repressio dos instintos se consagrou como regra de desenvolvimento das
sociedades. No ocidente, pelo menos, partimos do privilégio da razdo diante do corpo
héd milénios e isso ndo pode ser entendido apenas com uma coincidéncia, e sim, como
um modus operandi que respeita a regra da repressdo primordial e do controle sobre as
instancias eréticas. Marcuse jd havia constatado a transformacio do sujeito que deseja em
sujeito que trabalha Alids, substitui¢do essa que fomentou a concep¢do de uma sociedade
do desempenho. Produzir passou a ser mais importante e valorizado do que sentir. Nao
podemos fechar os olhos para isso, simplesmente, e ignorar que hd em curso, desde entdo,
uma mudanga radical.

As etapas de desenvolvimento do sistema capitalista de produgio e a intensificagdo
de alguns de seus propésitos inegocidveis se aproveitaram muito bem dos mecanismos
repressores e dalégica de desempenho que caracterizou definitivamente o homem moderno.
As tecnologias permitiram uma oferta cada vez mais sedutora de liberdade a medida que
mecanismos de controle, armazenamento de dados e de comportamento e outros dados
como hdbitos de compra e de alimentagio, preferéncias culturais e valores morais foram se
adaptando para que fosse vidvel mapear perfis de comportamento e performance nas redes
sociais.
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Han ¢ taxativo quando afirma que pensamos em alternativas para fazer o préprio
homem sentir-se ttil e eficiente na sua exploragdo de si mesmo. A isto ele chama a
transi¢do de uma sociedade disciplinar para uma sociedade do desempenho. O valor do
nosso trabalho reside na nossa capacidade de executar multiplas fungées, a qualquer tempo
e com a menor quantidade de recursos possivel. Cada vez mais a troca presencial, a escuta
do outro e o contato com pessoas e situagdes das quais ndo se tem controle sdo entendidos
como ineficiéncia.

Em relagio ao trabalho, as reformas trabalhistas que estdo sendo exigidas de paises
em desenvolvimento, onde se encontra o maior contingente de trabalhadores bragais
e indicadores de trabalhado informal, apontam para uma precarizacdo das condigoes de
trabalho e de vida do trabalhador que implicam em uma tripla dependéncia: em relagio a hora
trabalhada, visto que as garantias de acesso a satde e aposentadoria dos trabalhadores, por
exemplo, tem sido contestadas e reduzidas em beneficio do equilibrio fiscal das corporagoes,
da lucratividade dos negdcios e dos dividendos distribuidos aos investidores do mercado.

E nesse sentido que lamentavelmente somos convencidos de que usurparam a
nossa autonomia e liberdade de forma silenciosa e, pelo menos num horizonte préximo,
irrevogével. Nao entendemos o que leva as minorias a admirarem um politico que se declara
contra as minorias. Temos dificuldade em aceitar que um estudante de uma universidade
publica que nio tem condi¢des de pagar para fazer sua formagio superior eleja um politico
que propde a cobranca de mensalidade nas universidades publicas. Enfim, pergunto-me: o
que ¢ isso, o esclarecimento?

Absorvemos ouso das tecnologias nonosso cotidiano comumavelocidade nitidamente
incompativel com a nossa capacidade de compreender esses processos. Informamos dados
pessoais, comportamentos em geral, habitos, preferéncias, valores, sonhos sem o menor
discernimento. Nio sabemos muito bem para onde esses dados vao e muito menos o que
se pode fazer com eles, mas ndo temos o impeto de frear esses acontecimentos mesmo
constatando nossa ignorancia. E nesse sentido que abrimos mio da nossa capacidade de
governar a vida e terceirizamos esse processo. Participamos da grande e da pequena politica
aparentemente como sujeito que tomam decisdes, mas nos cadastramos nas grandes
plataformas como sujeitos-projeto, arrancados de nossas singularidades, de nossas paixoes,
e das vicissitudes que constituem a trajetéria de cada um para fazer parte de uma entidade
abstrata que sequer questionamos a integridade e seus interesses subterrineos.

Enfim, e mais uma vez, é justamente a partir de uma das teses mais interessantes
inscritas em Eros e civilizagdo (1955) que podemos avaliar as constatagdes de Han sobre
a frigil condi¢do do sujeito contemporineo como possibilidade de verificar a extensio
e a precisio das projecdes possiveis do pensamento de Marcuse. Afinal, a repressio das
pulsdes instintivas, tomada por Freud como elemento indispensavel para a civilizagio,
desencadeou um processo capaz de formar individuos que aceitam as diversas formas de
repressdo e controle e chegam a temer a prépria liberdade (concreta, nos termos de Marx).
A tecnologia e as condi¢des que ela exige para as “relagdes” sociais e afetivas em rede
oferecem uma liberdade avessa 4 compreendida por Marx. Esta pseudo liberdade, anseio
deste pseudo sujeito, é chave para entendermos porque, desde Marcuse, a transformagio
do sujeito em projeto, condicionada pela sociedade industrial avangada, expde as visceras
de uma ideologia ocidental que se propds a administrar a vida e os afetos humanos a todo
e qualquer custo.
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O corpo como moldura: Uma leitura filoséfica
sobre “A Garota Dinamarquesa”

William Costal
Para Lili, com a for¢a das Ayabds!

A Prisiao do Corpo e a Moldura Demarcada

No inicio da obra Conwersagges Deleuze fez uma revisdo importante sobre a nogio
psicanalitica (em especial a de Freud e Lacan) do inconsciente. Essa revisdo nos possibilita
entendermos o corpo a partir de dois sentidos articulados, e ndo apenas em uma Unica
dimensio (ou mente ou corpo): primeiramente, o psicanalitico, movido pelos desejos
conscientes e inconscientes; e, 0 outro, em um sentido corpéreo ou molecular, de expressio
e representacdo do corpo. Essa dupla proposicio, foi ampliada na leitura de Deleuze e
Guattari, quando estes observaram que o inconsciente era uma mdquina de produgdes
constantes responsavel por produzir impulsos sensoriais e imagens a partir do dmbito de
composicdes presentes do desejo real-social (dos contatos presentes, das conversas, do

corpo)* (DELEUZE; GUATARRI, 1992, p. 22).

Como se v¢, a identifica¢ido de uma filosofia da inconsciéncia voltada para a prixis
colocou Deleuze e Guattari em uma linha distinta da psicandlise do inconsciente. Isso
porque os pensadores franceses constituiram suas teorias a partir da tese de que o campo
social é moldado pela produgio de desejos, onde se reiteram o contato e as expressoes
do corpo como um inconsciente-presente, ou seja, como um inconsciente produzido pelo
proprio tempo presente e ndo pelas lembrancas e imagens passadas. E neste ltimo limiar
que Deleuze e Guattari compreenderam um equivoco do entendimento psicanalitico
tradicional sobre o inconsciente: para eles, a visdo tradicional considera que o inconsciente é
formado pela trajetéria humana, pelo retorno as antigas lembrangas e pelo aprisionamento
do corpo aos velhos estigmas. Nesta linha tedrica, as expressdes sexuais e corporais seriam
traduzidas por uma universalidade do inconsciente, de modo a atuarem como encaixes
da identidade humana em possiveis categorias de género, de sexo e de comportamentos.
Precisamente, essa leitura propiciou a critica mais contundente que os filésofos franceses
teceram a teoria da universalidade do inconsciente. Para eles, a identidade (composta do
inconsciente) é formada por um movimento de desterritorializagio® do passado e de (re)

1 Unisinos/Capes

2 Fundamentalmente, Deleuze e Guattari descordam da tradigdo filoséfica e psicanalitica que considera o incons-
ciente como um aparelho cognitivo responsavel apenas por lembrangas passadas. Para os autores, o inconsciente ¢
essencialmente movimento pelas pulsées presente do real.

3 Devemos inventar nossas linhas de fuga se somos capazes disso, e s6 podemos inventi-las tracando-as efetivamente,
navida. (...) quais sdo suas proprias linhas, qual mapa vocé estd fazendo e remanejando, qual linha abstrata vocé traga-
rd, e a que prego, para vocé e para os outros? Sua propria linha de fuga? (...) vocé se desterritorializa? Qual linha vocé
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territorializagdo do presente, reificada pelo contato com outras pessoas no préprio presente
e pelas inveng¢des que produzimos como rotas de fuga.

O intuito de Deleuze e Guattari na critica a psicandlise estd voltado para um
objetivo bastante definido: compreender a expressdo sensivel produzida pelo corpo como
um pulsao do inconsciente-presente-desterritorializado®. Guattari e Rolnik em Micropolitica:
Cartografias do Desejo compreenderam que “a nogio de territério aqui é entendida num
sentido muito amplo, que ultrapassa o uso que fazem dele a etologia e a etnologia. Os seres
existentes se organizam segundo territérios que os delimitam e os articulam aos outros

existentes e aos fluxos césmicos” (GUATTARI e ROLNIK, 1986, p.323).

No escrito de 1967, Em que se pode reconhecer o estruturalismo, Deleuze trouxe um
conjunto de estruturas que formam o desejo e a expressio do inconsciente (em geral,
formados pelo real, imaginario e pelo simbdlico) relacionadas ao local ou a posi¢io em que
os individuos se encontram, seja ela intrinseca ou extrinseca (DAVID-MENARD, 2005).
Essa topografia que ¢ apresentada em linhas gerais aqui retorna ao que foi expresso acima
sobre a territorializa¢do ou desterritorializagdo do corpo, haja vista que sdo tais estruturas
reais, imagindrias e simbdlicas que corroboram para a demarca¢io de um territério, ou
ndo, acerca dos corpos e da identidade humana, dai decorre que “o territério pode se
desterritorializar, isto é, abrir-se, engajar-se em linhas de fuga e até sair do seu curso e se

destruir” (GUATTARI; ROLNIK, 1986 p.323).

A identidade combina, a vista de tais estruturas, uma posigdo de diferencial e de
singular; em outras palavras, de uma exposi¢iao do inconsciente a partir da exteriorizagio
da diferenga e da singularidade que cada um possui. Essa extensdo molecular denominada
de corpo é entendida, entdo, como uma topografia que identifica as pulsdes do inconsciente
e as remetem para um contexto de relagdo ontolégica do Eu-Outro e do Outro-Eu.
Além dessa aproximagdo ontoldgica, hd, conforme Deleuze e Guattari, uma estrutura
bastante rigida oriunda do binarismo® homem—mulher. Segundo os pensadores, existe
uma topografia que demarca as posi¢oes de género como posi¢des herméticas, impossiveis
de serem transgredidas. Dessa impossibilidade estrutural, o inconsciente passa a ser
reificado como um objeto construido pelo inconsciente do passado e pelas regras das
estruturas bindrias. Ndo hd, portanto, espago para transeuntes entre tais posi¢oes. Essa
segmentaridade®, composta por representagées estdticas denominadas de representagdes
molares’, sdo introjetadas nas sociedades como um modelo do szazus quo permanente e
insuperével.

interrompe, qual vocé prolonga ou retoma, sem figuras nem simbolos? (DELEUZE ¢ GUATTARI, 1996, p.76-77).

4 Esta expressio nio ¢ identificada do modo que apresentamos na obra de Deleuze e Guattari. No entanto, a ideia
teérica do autor nos permite estabelecer tal formulagido conceitual a partir de sua proposta tedrica. A ideia de um
inconsciente-presente-desterritorializado remete para a jungio de trés conceitos importantes vistos pelos filésofos fran-
ceses como um processo psicanalitico. Para os autores, diferentemente da tradigio freudiana, o inconsciente nio estd
voltado para os estigmas passados, mas sim para as interagdes sociais do tempo presente. Ao mesmo tempo em que
este inconsciente estd voltado para o tempo presente, sua formagio se constitui a partir da desterritorializagio do
corpo, isto ¢, pelas escolhas feitas (Deleuze e Guattari propdem /inbas ante 2 escolhas) e pelas composicdes que o
corpo pode assumir a partir de seus desejos e de sua poténcia.

5 O binarismo que nos referiamos nesta pesquisa €, consoante a tradi¢do francesa representada pelo pensamento de
Derrida, uma expressio de pares considerados como opostos, como, por exemplo: natureza/cultura, realidade/aparéncia,
causa/efeito, lingua/fala, fala/escrita, significante/significado, homem/mulher, etc. (RAJAGOPALAN, 2003, p.121).

6  Deleuze e Guattari preferem distinguir entre dois tipos de segmentaridade, uma “primitiva” e “flexivel”, a outra “mo-
derna” e “dura”, distingdo que recorta todas as segmentagdes mencionadas ha pouco (bindrias, lineares e circulares).

7 E pertinente apresentar que, para Deleuze e Guattari, Molar e Molecular sio duas terminologias distintas, mas inte-
ragentes. Estruturas molares sio estruturas rigidas e impenetréveis; estruturas moleculares, por sua vez, s3o estruturas
flexiveis e moldaveis.
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Em Mil Platés, Deleuze e Guattari (2008, p.70) afirmaram que é por meio de uma
ruptura com a sexualiza¢do bindria que a segmentaridade molecular pode ser construida.
Com efeito, isso significa que é por meio da fissura da base do sistema binario que a ideia
de frans® — em seu sentido de #ranmsgressivo — pode incorporar a terminologia filoséfica
como um vir-a-ser. Para Butler, esse enquadramento ou moldura sio vistos como um
processo inexato, pois, segundo ela, “A moldura nunca determinou realmente, de forma
precisa o que vemos, pensamos, reconhecemos e apreendemos. Algo ultrapassa a moldura
que atrapalha nosso senso de realidade; em outras palavras, algo acontece que nio se ajusta

a nossa compreensio estabelecida das coisas (...)” (BUTLER, 2015, p. 24 e 28).

No contexto de sua obra, é essa demarcag¢io fluida da vida (embora, em muitos
momentos, essa demarcagio seja um produto das tecnologias disciplinares sobre os corpos)
que impde ao corpo um conjunto de normas e padrdes sociais. Ao serem quebradas as normas
e os padrdes sobre um género ‘estabelecido’, ocorre, entdo, uma pulsdo interna de desejos e
de expressoes corporais. Esses desejos encontram pulsdes singulares que se exteriorizam por
meio do corpo e das performances das vestes, expressdes artisticas, gestos ou vocabuldrios.

O sentido que Butler emprega sobre o corpo seguiu o mesmo contexto dos
filésofos franceses. Assim, se resgatissemos o pensamento de Deleuze e Guattari,
nesse momento poderiamos compreender que a moldura do sistema bindrio de género
é representada por uma entidade molar cuja estrutura é forjada sob a légica masculina.
Nesse aspecto, Transgredir com tal estrutura e nos posicionarmos a partir da identidade
de um devir-mulher deve ser compreendido, por ora, nio como um processo de imitagio’
da mulher, mas, sim, na projecao de particulas que entrem na zona de vizinhan¢a de uma
microfeminilidade, ou seja, produzir em nés mesmos o substrato de uma mulher molecular

(DELEUZE; GUATTARI, 2008, p. 72).

De volta ao contexto butleriano, o devir-mulher seria uma possibilidade de
transgredir a moldura bindria homem-mulher e entendé-la como uma proje¢io triplice
de homem trans  mulher, na qual o transito entre essas categorias seria totalmente
permitido e possivel pela prépria molecularidade de cada ser. A moldura que engessa essa
projecdo €, a0 mesmo tempo, a expressio de algo demarcado e a liberdade de infringir tal
demarcagio em seu interior por meio de tragos, linhas, curvas e imagens.

Ao transgredir no préprio interior da moldura, possibilitamos que o devir-mulher
seja uma plena possibilidade de existéncia enquanto poténcia. Essa fransgressio seria
pensada, sob o viés de Butler, como um participe da teoria-gueer, quer dizer, como uma
outra possibilidade de pensarmos as relagdes de género, sexo,identidade e fatores biolégicos.
A molecularidade que os pensadores franceses tematizaram ji na década de 1960 estaria,
nesse contexto, possibilitada pela ruptura contréria as categorias @ priori do binarismo
tradicional. E preciso, no entanto, compreender que embora Butler tenha desenvolvido em
grande parte, em Gender Trouble, a transgressao que o corpo pode realizar em dire¢do a sua
performatividade, a autora nio desenvolveu possiveis teorias sobre o intersexo (protétipo
que rompe com as categorias do corpo, do sexo, do género e da sexualidade) (PRECIADO,
2008, p.59-60). Por isso, buscaremos encontrar na fenomenologia de Merleau-Ponty algum
subsidio que nos possibilite dialogar com Butler.

8  Etimologicamente, a palavra f7ans deriva da lingua latina e significa “além de”.

9 Deleuze e Guattari (Mil Platés, v.4,1996, p.106-107) descartam a hipétese de imitagdes, pelo fato de que, segundo
ele, “(...) nenhuma arte ¢ imitativa, no pode ser imitativa ou figurativa: suponhamos que um pintor ‘represente’ um
passaro; de fato, ¢ um devir-péssaro que sé pode acontecer 2 medida que o préprio passaro esteja em vias de devir
outra coisa, pura linha e pura cor”.
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Para Merleau-Ponty, a relagio entre o corpo (sexo) e o devir pode ser identificada
em suas préprias palavras: “particularmente, quando se diz que a sexualidade tem uma
significacio existencial ou que exprime a existéncia, nao se deve entender como se o drama
sexual fosse em ultima andlise apenas uma manifesta¢io ou um sintoma de um drama

existencial” (MERLEAU-PONTY, 2006, p. 230).

O que o autor pretende fazer ¢ romper com a tradi¢ao filoséfica, principalmente
a cartesiana, de uma dependéncia da racionalidade e da existéncia por meio de uma res
cogitans. Contrariando a posi¢ao de Descartes exposta na Segunda Meditagio, aquela a qual
“se eu penso, eu existo: ¢ certo que eu existo porque eu penso’, Ponty interpretou que
o intelecto nio ¢ o sinal da existéncia, haja vista que a presenga ¢, sendo, corporal, e a
consciéncia é impensdvel sem o corpo que existe (MERLEAU-PONTY, 2002, p. 86).
Ponty (2002, p.196) ainda argumenta que “o espirito nio ¢ uma diferenca especifica que
viria juntar-se ao ser vital ou psiquico para fazer um homem. O homem nio ¢ um animal
racional. A apari¢do da razio e do espirito nio deixa intacta nele uma esfera dos instintos
techados sobre si”. Assim, € o sujeito corporal que designa seu substrato existencial.

Embora nossa anilise tenha percorrido posi¢oes filoséficas de autores distintos,
buscamos, nesta se¢do inicial, mostrar os campos aos quais nossa pesquisa pretende expor.
Com isso, ao final desta primeira apresentagdo a hipétese filoséfica acerca da obra é a de
que hd duas molduras sobrepostas sobre Lili, a protagonista da obra A garota dinamarquesa.
A primeira moldura, de cariter artistico, revela a sensibilidade de Lili enquanto devir-
mulher a partir da retratacdo de Gerda, e da fransgressio do sistema bindrio tradicional.
Tal moldura demonstra que a relagio matrimonial se esvaece pela pulsio de um desejo; a
segunda moldura, de cunho metodolégico, é uma delimita¢do na nogio focal da obra, isto
¢, da decisdo de Einar em se tonar Lili e percorrer um longo processo interposto por fatores
psiquicos, patoldgicos, sociais, biolégicos e histéricos.

Lili enquanto Moldura

A protagonista de A garota dinarmaquesa, Lili Elbe, é confrontada pela relagio
matrimonial que possui, enquanto Einar, com a artista Gerda. Nesse primeiro detalhe, a
relagdo matrimonial jd apresenta sua primeira interdi¢do: a heteronormatividade de uma
relagdo matrimonial de sexos bindrios. Mas essa subscri¢io, defronte ao nosso objetivo, nio
nos parece uma obje¢do, mas apenas uma demarcagio importante que nos permite, mais
uma vez, entender a posi¢do estrutural que o sistema bindrio ocupa na sociedade. Nesse
caso, a ordem que o matriménio assume ¢, no cardter da obra, a representacio da tradigdo
da cultura monogimica binaria do mundo ocidental. E, portanto, um conjunto reiterado
de tradi¢oes simbdlicas introjetadas na sociedade como um imperativo a priori, isto é,
como uma delimita¢io de um matrimoénio sob o protétipo das relagdes sociais “normais”™
de uma cultura.

A vista disso, analisaremos agora o ponto limiar da obra e tentaremos, entio, conferir
uma possivel interpretagio acerca de Lili Elbe enquanto expressio de Gerda Wegener. A
nogio focal da obra dinamarquesa inicia-se com um pedido de Gerda a Einar:

— [Gerda] A Anna [Ulla] cancelou de novo — Tem um ensaio extra de
Carmen. Preciso de um par de pernas para o retrato dela, ou nio vou

10 Utilizamos tal notagdo com o intuito de apresentar criticamente que as relagdes sociais, assim como os fatos, podem
assumir a assinatura de normais e/ou patolégicos. Na sociologia de Durkheim, enquanto a normalidade expressa o
cumprimento orgdnico das normas, a patologia se encontra fora deste cumprimento (DURKHEIM, 2002, p.90).

186



WirLiam Costa

conseguir terminar nunca. E pensei comigo mesma que as suas talvez
servissem.

(...) — [Einar] Mas eu ndo posso usar os sapatos da Ulla. Ao olhar para
os sapatos, imaginou que talvez até servissem nele, pois seus pés eram
pequenos arqueados, com calcanhares rechonchudos (...).

(...) — [Einar] Por que vocé quer que eu ponha os sapatos dela?

—[Gerda] Para o retrato da Ulla.— Eu faria isso por vocé (EBERSHOFFE,
2016, p. 12 - 13).

Ao concordar com o pedido de sua esposa e posar para a pintura, Einar se sente
desconfortivel, envergonhado pela situagio que lhe fora imposta. Mas, tio logo,

Até o constrangimento de posar diante de sua esposa perdeu a
importincia, pois ela estava ocupada, pintando com uma intensidade
absorta no rosto. Einar comegou a penetrar num mundo sombrio de
sonhos, onde o vestido de Ulla podia pertencer a qualquer um, até a ele

EBERSHOFF, 2016, p. 21).

A tela que Gerda retratava Ulla concedeu espago, a partir de entdo, para a expressdo
tenaz de Lili Elbe, uma forasteira até entdo desconhecida no relacionamento de ambos. O
vestido de baile, os gestos sutis, os sapatos e a expressdo da pintura faziam com que Einar
se entregasse aos poucos a um universo diferente do seu, retratado, mesmo que em um
singular momento, no interior de uma moldura.

Aos poucos, o devir-mulher tornava-se o cotidiano de Einar. Talvez uma conturbada
situagdo se inicie também com tal devir, haja vista que o sistema bindrio homem-mulher,
realgado pelo binarismo marido—esposa, comegara a dar sinais de fissuras irreparaveis. Como
justificar, por exemplo, o desejo pulsante de Einar em se vestir de mulher e se portar como tal?
Seria ele gay? Ou estaria apenas portando disttrbios psiquicos? Tais questdes movem o enredo
da obra e da busca por ajudas médicas dos protagonistas. Havia, decerto, uma tinica justificativa
para a agdo de Einar: ele estava instigado por alguma patologia que lhe causava transtornos.

Sem respostas para seus “transtornos”, Einar possibilitava cada vez mais que Lili
emergisse. Embora a relagdo conjugal-bindria tivesse sofrido grande abalos, Gerda ainda
assim expressa seus sentimentos pelo ser de Einar ou de Lili. Com o tempo, Lili passara
a ser retratada nas obras de Gerda como o epicentro da pulsio de Einar e de sua prépria
pulsao.

Aqui é preciso rememorar que, na psicandlise, o duelo constante de forgas entre a
tensdo de ser Aomo ou trans (ou mesmo gueer) modifica involuntariamente a posigdo que
cada individuo possui no dmbito familiar. Quando Einar assume a possibilidade de ser
Lili o sistema homem—mulher ¢ totalmente corrompido em fun¢do da intermiténcia gay/
drag/trans. A bipolaridade que se assumia em estrito sentido, resgatando o Semindrio
VII de Lacan, pelo falo—outro (mulher) enverga-se ante a uma estrutura que desconstréi
tal paradigma. Sem o binarismo tradicional a relagio de Einar e Gerda tende-se a um
deslocamento de ambos os protagonista; se, de um lado, Gerda desconhece sua posigio
nessa nova relagdo, de outro, Einar identifica um campo de expressio povoado de desejos,
delirios e pulsdes constantes que precisam ser descobertas. Como consequéncia, se Lili
Elbe ¢ o ato transgressor que Einar encontra para expelir seus sentimentos, para Gerda tal
ato ¢ a retratagdo deste devir-mulher nas pinturas emolduradas.
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A moldura que delimita a obra de Gerda ¢, como propuseram Deleuze e Guattari,
a territorializagdo por parte da protagonista, isto ¢, a criagdo de uma dimensio que a
possibilite manter algum lago familiar com Einar. Mas, a0 mesmo tempo, a pintura é o
mapa da desterritorializacao de Einar e de Lili, na qual se encontram e desencontram
ali como uma fransgressio possivel. A moldura que aprisiona é como o corpo de Einar;
demarcado pelo corpo masculino, mas totalmente aberto as possibilidades de expressio de
outros desejos.

Para além dessa posi¢io topogrifica, a pintura de Gerda é a expressio da forma
abstrata da sensibilidade de Lili. Ela ndo imita os contornos do corpo de uma personagem,
mas dd sentido imagético ao corpo de um devir-mulher que ¢é, a0 mesmo tempo, sujeito
e objeto. Essa abordagem, levantada no texto de Deleuze Pintura e Sensagio (2007), nos
possibilita a encontrar o motivo da retratagdo de Lili nas obras de Gerda. Para o autor, a
expressio do corpo na pintura ndo é o objeto para quem se deleita sobre o mesmo; essa
expressdo ¢ antes de tudo a sensagdo de algo vivido e determinado pelo préprio ser-no-
mundo (Dasein), numa clara referéncia 4 fenomenologia Heiddegeriana, de um zornar-se
na sensa¢io em algo que acontece” pela sensagdo. Dessa maneira, podemos afirmar que
essa materialidade sensivel pode ser compreendida no pensamento de Merlau-Ponty da
seguinte forma:

[Como] um romance, um poema, um quadro, uma pe¢a musical sio
individuos, quer dizer, seres em que nio se pode distinguir a expressio
do expresso, cujo sentido s6 é acessivel por um contato direto, e que
irradiam sua significa¢do sem abandonar seu lugar temporal e espacial

(MERLEAU-PONTY, 1945, p. 209).

A falta de Einar como seu literal marido provoca em Gerda a afli¢io como um olhar
para o mundo sobrepujado por um sentimento vazio, incompleto. Demarcar a pintura
de Lili é colocd-la em sua prépria apreensio enquanto sujeito que lhe falta. Em outras
palavras, é como expds Ponty, um toque nas extremidades da pintura e em suas propriedade
visiveis e invisiveis. Estas propriedades artisticas corroboram para o aceite fenomenoldgico
do percepg¢io do outro, ou seja, da apreensio e da inteligibilidade do outro enquanto devir-
real. Ao retratar Lili, a fenomenologia da aparéncia da pintura de Gerda transmite a si
mesma sua ruptura consciente que anuncia, no mesmo instante, o fim de sua narrativa
amorosa e o despertar do outro, que serd cognitivamente compreendido de diversas outras
maneiras e por diversas outras pessoas.

Lili é, portanto, a prépria nogdo focal da obra e da moldura, que é enunciada pela
pintura de Gerda. Desse modo, é a prépria pintura que inaugura a presenga e a existéncia
de Lili a0 mundo e seu processo de materializagdo molecular, quer dizer, que desperta um
sujeito repleto de percepgdes individuais e coletivas postas como uma nova identidade.

Se exibissemos todas as suas participa¢es, perceberiamos que uma cor
nua e, em geral, um visivel, ndo ¢ um pedago de ser absolutamente duro,
indivisivel, oferecido inteiramente nu a uma visao que s6 poderia ser total
ou nula, mas antes uma espécie de estreito entre horizontes exteriores

11 Ao retratar em Ser e Tempo, diz Heidegger (1977, § 24) “O Dasein ¢ espacial. A espacialidade do Dasein humano é
um existencial: isto é, uma caracteristica essencial deste ente singular “para o qual se trata em seu ser desse ser”.

12 Deleuze implica que sensagio € (...) as duas coisas indissoluvelmente, é ser-no-mundo, como dizem os fenomené-
logos: a0 mesmo tempo eu me torno na sensagio e alguma coisa acontece pela sensag¢io, um pelo outro, um no outro

(Deleuze, 2007, p. 42).
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e horizontes interiores sempre abertos, algo que vem tocar docemente,
tazendo ressoar, a distdncia, diversas regides do mundo colorido ou
visivel, certa diferencia¢io, uma modulagio efémera desse mundo, sendo,
portanto, menos cor ou coisa do que diferenca entre as coisas e as cores,
cristalizagdio momentinea do ser colorido ou da visibilidade. Entre as
cores e 0s pretensos visiveis, encontra-se o tecido que as duplica, sustenta,
alimenta, e que ndo é coisa mas possibilidade, laténcia e carne das coisas

(MERLEAU-PONTY, 1964, p. 130).

As cores, os tragos, os gestos reificam a identidade que é topologicamente construida
por Lili,enquanto sujeito social, e por Gerda,enquanto artista que busca entender a realidade
de seu esposo. Essa identidade ¢, consoante a fenomenologia da pintura de Merleau-Ponty,
um crivo duplo composto pelos olhos de Lili e de Gerda: para Lili, a pintura é a expressio
de seu eu para o mundo; para Gerda, é a expressio de si para si, ou seja, de como ela
propriamente se reconhece pela apari¢do enquanto sujeito por meio da inteligibilidade de
uma pintura. Desse modo, Lili se torna “presente a si com a ajuda do corpo, tendo a coisa
sempre [em] seu lugar num horizonte de mundo e consistindo a decifragdo em colocar
cada detalhe nos horizontes perceptivos que lhe convenha” (MERLEAU-PONTY, 1999,
p-93).

Como uma moldura, Lili traz consigo, em sentido pontyano, um horizonte de
mundo, isto é, uma participagio da totalidade da obra e de seu contexto como a sua prépria
singularidade revelada (BARBARAS®, 2001, p. 159). Na pintura, diz o pensador francés,
a figura consegue revelar sua prépria ontologia-existencial, qual seja a da existéncia em um
corpo, a de um sujeito-corporal. Na pintura de Gerda, Lili assume a figura da percepgio de
ser exposta como outro-em-si, quer dizer, como um inconsciente de um “novo” corpo em
si prépria. Essa capacidade em forma de poténcia, dizem Deleuze e Guattari comentando
Foucault e Spinoza, sdo relagdes de forga, que significam a capacidade de afetar e de ser
afetado: “o poder de ser afetado é como uma matéria da forga, e o poder de afetar é como

uma funcio da forca” (DELEUZE; GUATTARI, 1986/1998, p.79).

O que une a filosofia experimental de Deleuze e Guattari a fenomenologia francesa
de Merleau-Ponty ¢ exatamente essa condigdo de for¢a que ambos tematizam. Se trazidos
seus espectros a Lili, enquanto uma moldura, a0 mesmo tempo em que a moldura delimita,
ela transborda a percep¢ao de quem a vé. Nesse enredo experimental-fenomenoldgico, a
moldura de Lili é propriamente seu sujeito que tem corpo e, tdo logo, existe; que tem forga
e tdo logo ¢é; e que, como sintese, ¢ por que estd exposta ao devir-mulher.

Consideragoes Finais

O intuito deste trabalho foi desenvolver uma andlise filoséfica acerca da obra
A Garota Dinamarquesa, de David Ebershoff. A partir deste objetivo percorremos duas
sessOes centrais & nossa compreeensio, tentando explicitar de que maneira a nogéo focal
da obra corrobora sobre as teses de corpo, existéncia, performance, devir, etc., de Deleuze
e Guattari, Merleau-Ponty e Judith Butler. Seguindo este fio condutor e indo além em
certos momentos, nossa pesquisa tematizou Lili Elbe como uma protagonista emoldurada,
isto é, como um sujeito a guisa de uma delimitagio social de sua identidade, mas que,

13 Para uma conferéncia da ideia de Merleau-Ponty sobre a singularidade do corpo, Barbaras diz “a férmula ‘eu sou
meu corpo’ significa que o ‘eu’ ¢ seu corpo, que o ser da subjetividade é aquele do corpo, ndo como objeto, mas como
transcendéncia versus um mundo. Dizer que o eu ¢ seu corpo é reconhecer que ele nio cessa jamais de ser ‘indetermi-
nado, que uma névoa de anonimato continua a envolver os atos mais temdticos e que o conhecimento retém sempre
algum coisa da adesdo global a0 mundo do qual emerge’ (BARBARAS, Renauld, 2001, p.159).
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ao seu interior, consegue fransgredir-se em dire¢do aos seus dejesos e pulsées. Toda esta
nogio, trazida da confluéncia das teorias filoséficas experimentais e fenomenoldgicas,
ganharam fundamentos importantes com a nogido de Butler sobre o ato performativo e
sobre a poténcia-gueer. Dessa maneira, esta investiga¢do, ao seu modo, buscou importar
as ideias centrais da existéncia como devir e como ser-no-mundo, donde resulta que o ex
— mediado pelo cogito cartesiano da racionalidade — cede lugar ao gueer-eu, ou seja, a um
ser ou coisa que ndo ¢ precedido de um ontologia biniria do sexo/género entre homem-—
mulher.

Dessa feita, o limiar que apontamos nesta pesquisa coaduna com as atuais debates
feministas e de género da sociedade contemporanea. A obra, enquanto nosso objeto de
andlise, cumpre seu papel enunciativo de um problema reiterado de tradi¢do a tradigio,
mas ainda assim tangencia alguns pontos importantes que, talvez pelo tempo da narrativa,
ndo seriam possiveis de serem examinados. A tese que argumentamos acerca da obra é a de
que Lili Elbe rompe com a subversio de sua identidade para projetar-se ao mundo, para
expressar seu devir-mulher, em sentido deleuziano. Nesta medida, no entanto, sua expressio
enquanto Lili ndo consegue romper com o ideal de uma identidade feminina, uma vez que
a protagonista se assume nao como alguém dotado de uma identidade prévia, mas como
alguém que parece ter sido sempre subjetivada pela feminilidade. Nossa critica principal
ndo busca desencadear uma nogdo pragmaitica sobre tal necessidade, mas simplesmente
apontar que, em certos momentos, a identidade de Lili parece ser conferidade como uma
necessidade sine qua non do abandono da identidade de Einar, e melhor, como se uma
existéncia corporal nio fosse possivel de ser partilhada por mutiplas identidades #rans.
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Diagrama e linhas de fuga: clinica e politica’

Zamara Araujo dos Santos?

Nog¢io que remonta aos estudos de Foucault na obra Vigiar e Punir (1975),0 diagrama
refere-se, nesta obra, a um mecanismo de poder e dispositivo disciplinar que se define
como “sistema arquitetural e 6ptico” do Panéptico inventado por Jéremy Bentham (1791).
Num artigo de 19757 reescrito anos mais tarde na obra dedicada a Foucault, Deleuze
descreve o panoptismo como um esquema nio representativo de uma “mdquina abstrata”
em vista do qual Foucault langa entdo uma nova concep¢io de poder desalojada dos
postulados tradicionais da estrutura e dos modos de produgio que separam infraestrutura e
superestrutura. Foucault ultrapassa o dualismo entre discurso e nao-discurso que marcava
as andlises precedentes, substituindo pelo par de matérias visiveis e fun¢ées enunciativas.
Desse modo, ressalta Deleuze, Foucault se afasta do dualismo na esfera do discurso®,
e, definindo as relagdes de poder numa pressuposigio reciproca concebe as sociedades
modernas como sociedades disciplinares em que o poder opera em todo campo social,
mediante um mecanismo de determinagio concreta que atua como uma férmula abstrata
e reguladora de condutas, delineando assim uma microfisica do poder.

Na produgio individual de Deleuze, em Francis Bacon: Logique de la sensation (1981),
Foucault (1986) e Dialogue (1996), e nas obras em conjunto com Guattari, Mille Plateaux,
(1980) e Quest-ce que la philosophie? (1991), entre outras, a nogio de diagrama aparece
articulada a determinados campos de problemas: inicialmente, o diagrama se define como
uma mdaquina abstrata relacionada ao campo social e as relagdes de for¢a que compdem o
poder®; num momento posterior, a partir das elaboragées com Guattari, o tema do desejo’
passa a ser o ponto da curva que ultrapassa a referéncia e limitacdo ao poder: o diagrama
circunscreve a dimensio ampla de uma mdaquina abstrata dos agenciamentos, que sdo
agenciamentos de desejo, e das diversas linhas e conexdes que se cruzam.

1 Comunicagio apresentada no XVIII Encontro ANPOF — Vitéria/ES — outubro 2018.

2 Proft. Filosofia UESB, Doutora em Filosofia UNICAMP/Paris X, Pés-doutora em Filosofia UNICAMP. E-mail:
zamaraa@hotmail.com

3 Em Vigiar e punir Foucault define o sistema como diagrama: «Mas o Panéptico ndo deve ser compreendido como
um edificio onirico: ¢ o diagrama de um mecanismo de poder levado 4 sua forma ideal; seu funcionamento, abstrain-
do-se de qualquer obstéculo, resisténcia ou desgaste, pode ser bem representado como um puro sistema arquitetural
e optico: ¢ na realidade uma figura de tecnologia politica que se pode e se deve destacar de qualquer uso especifico»
(FOUCAULT, 1999, p. 170).

4 «Ecrivain non: un nouveau cartographe», In: Crizigue, N°. 343,1975, p. 1207-1227.

5  Para Deleuze, Foucault sai do dualismo entre discurso e nio-discurso, forma e enunciado que contorna o regime de

designacdes significante e significado desenvolvido em Arqueologia do saber, Cf. DELEUZE, Foucault, p. 40-41.

Cf. DELEUZE, revue Critique (1975) e Foucault (1986).

7 Problema apresentado inicialmente em carta escrita a Foucault em 1977, na revue Magazine littéraire, cf. DELEU-
ZE, “Désir et plaisir”, Deux regimes de fous, 2003.
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No primeiro aspecto, o diagrama nio designa a unidade do aparelho de poder, mas
consiste num sistema que caracteriza as relagdes de forca, pois o diagrama “é o mapa, a
cartografia, coextensiva a todo o campo social” (DELEUZE, 1986: 43), uma maquina que se
define por fun¢des e matérias informes que estdo em continua mistura e mutagio operando uma
intermediagdo entre esferas sociais distintas. Contornando as estratificagdes que configuram

. . s . . . «Ke ’ . » ~
o campo social, o diagrama ¢ intersocial, um sistema “instivel ou fluido” que enquanto tal nio

figura como representacio de um mundo preexistente (DELEUZE, 1986: 45).

Para Deleuze, em contraposi¢do ao modelo homogéneo e estdvel do estruturalismo,
o diagrama se estabelece como uma produgio imanente em que as for¢as nio se
determinam por uma exterioridade das relacoes, e assim, se constitui como uma rede
flexivel e transversal, um sistema fisico que implica pressuposi¢io reciproca e desequilibrio.
O diagrama ou mdquina abstrata “¢ a exposi¢do das relacdes de for¢a que constituem
o poder” (DELEUZE, 1986: 46), é o mapa dessas relagdes nio-localizdveis que cruza
todos os pontos de ligacdo. Longe de exercer a fun¢do de uma Ideia transcendente, ou
ainda representagdo ideolégica ou econémica, trata-se antes de uma “causa imanente
nio unificante” dos agenciamentos concretos e de suas relagdes de forga, e cujos efeitos
“atualizam”, “integram” e “diferenciam”.

Na obra em parceria, Deleuze e Guattari visualizam regimes semiéticos e
otencialidades® que vao além do visivel e enunciado, e convertem o par matérias visiveis e
>
fungdes enunciativas de Foucault no par contetido e expressao para qualificar osagenciamentos:
agenciamentos maquinicos de desejo (relagdo entre corpos, paixdes), agenciamentos coletivos
de enunciagdo (atos e enunciados). Os agenciamentos ou maquinas concretas sio perpassados
« » . A e s . ;

por um “fora”, instancia informe das forgas em vista do qual elas tragcam seus diagramas
ou maquinas abstratas. Disso se segue que as mdquinas abstratas e os agenciamentos de
enunciagdo nao formam dois pélos, mas antes se complementam, pois “a maquina abstrata
¢ como o diagrama de um agenciamento; traca as linhas de variagdo continua, ao passo que
o agenciamento concreto trata das varidveis, organiza suas relagdes bastante diversas em

funcio dessas linhas” (DELEUZE; GUATTARI, 1980: 126, tr. 44, vol. 2.

Partindo das leituras sobre Simondon, Deleuze e Guattari subvertem o modelo
hilemérfico do par matéria-forma que sustenta a relagio substincia e atributo, e concebem
uma no¢do de matéria como principio dindmico de matéria-forga constituida de uma
dimensdo molecular que capta as forgas e seus devires como poténcia de variagdo. Dessa
forma, afirma Sauvagnargues, substituem a forma abstrata e a matéria passiva por um
principio de “modulagido” inerente a arte, uma intera¢io de forgas e materiais que age
como captura de forgas’. A partir disso, os autores acentuam a natureza desse sistema de
mdaquina: “uma maquina é um conjunto de pontas que se insere no agenciamento em vias
de desterritorializa¢do para tragar suas varidveis e mutagdes” (DELEUZE; GUATTAR]I,
1980: 412; tr. 148, vol.4). Avaliando a arte contemporanea a partir dessa perspectiva, Alliez"
ressalta a existéncia de um “agenciamento diagramdtico” que situa a arte a partir de seu uso,
para entdo “desfazer a imagem”; a existéncia de “uma diagramatiza¢do experimental”, de
um devir multiplicador de for¢as em que a arte é captura de forgas.

8  Deleuze e Guattari analisam esse trago semidtico e ressaltam a importincia de Hjelmslev que observava na lingua
“possibilidades inexploradas, ou potencialidades”, cf. Mille Plateaux, p. 125, tr. 43, n. 27, vol.2.

9  Cf. Sauvagnargues, In: LECLERCQ, Aux sources de la pensée de Gilles Deleuze, 2005, p. 194-195.

10 ALLIEZ, Eric; avec la collaboration de Jean-Claude Bonne. Défaire I’image de I’art contemporain. Les presses du réel.
Paris, 2013.
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No quadro das analises de Mille Plateaux, Deleuze e Guattari indicam que o
diagrama ou maquina se constitui como pontas de “criacio e de desterritorializa¢do” que
enquanto tais ndo se limitam ao poder e suas determinagoes, tendo em vista que atua fora
das estratificagbes sociais. O problema é que, ao compreender o diagrama na perspectiva
dos dispositivos de poder, Foucault ndo explica os elementos de sua mutagio e devir, e em
consequéncia disso, acaba por imprimir no diagrama um cariter homogéneo e estdvel. Para
os autores, ¢ nesse ponto que se apresenta a distancia em rela¢io a abordagem foucaultiana,
pois entre as relagdes se introduz uma dimensio distinta, um “fora” que ¢ da ordem do
desejo, elemento informe das forgas que perpassa os agenciamentos, mobilizando um
campo de variagio continua. Portanto, o agenciamento do desejo é primeiro em relagio ao
poder, e nesse sentido, os agenciamentos nao sio de poder, mas de desejo, sendo o poder
apenas uma dimensdo estratificante do agenciamento (DELEUZE; GUATTARI, 1980:

175, tr. 98, vol. 2)!. Deleuze e Guattari explicam o ponto de divergéncia:

Nossas unicas diferen¢as em relagio a Foucault referir-se-iam aos
seguintes pontos: 1°) os agenciamentos nio nos parecem, antes de tudo,
de poder, mas de desejo, sendo o desejo sempre agenciado, e o poder,
uma dimensdo estratificada do agenciamento; 2”) o diagrama ou a
mdaquina abstrata tém linhas de fuga que sdo primeiras, e que nio sio,
em um agenciamento, fenémenos de resisténcia ou de réplica, mas picos

de criag¢io e de desterritorializa¢io (DELEUZE; GUATTARI, 1980:
175, tr. 98, vol. 2, n. 36).

Portanto, o ponto discordante reside no fato de que o poder designa um estriamento
que reduz as relagoes e seu campo de produgiao aos estratos, anulando assim as possibilidades
do devir e de suas variagdes. O estriamento interrompe o desejo ao limitar seu campo de
efetua¢do ao organismo, a significincia, a subjetivagio e sujei¢do, ndo ultrapassando o regime de
estratificagdes e reterritorializacoes. E preciso “fazer bascular o agenciamento mais favorével”,
e fazer fugir os estratos que aprisionam, passar sobre os agenciamentos e reverter suas ligagoes,
transportd-los para um Corpo sem 6rgaos, “desestratificar, se abrir para uma nova fungio,
diagramatica’ (DELEUZE; GUATTARI, 1980: 167, tr.,90,vol. 2). Os agenciamentos tragam
linhas de fuga que agem como vetor de desorganizagio, desequilibrio e desterritorializa¢io
langando os agenciamentos sobre um corpo sem 6rgios. Deleuze e Guattari opem entio os
micro-dispositivos de poder de Foucault'
uma afeccio do desejo, surge e se opera no ambito das reterritorializagdes.

por agenciamento do desejo, pois o poder constitui

Esta dimensao informe de um Corpo sem 6rgaos pode ser constatada nas defini¢oes
do diagrama como o “caos-germe”da arte em Francis Bacon: La logique de la sensation (1981),
mas também como os elementos que sdo os “tracos diagramaticos” do plano de imanéncia,
corte ou protegio do caos, em Quest-ce que la philosophie? (1991). Sob tal configuracio, o
diagrama ¢ o “conjunto operatério das linhas e zonas, dos tragos e manchas assignificantes
e ndo-representativos”, ele “é um caos, uma catistrofe, mas também um germe de ordem

ou de ritmo” (DELEUZE, 1981, tr, 104).

Considerando o maquinismo dos agenciamentos, as linhas de fuga se revestem de
uma determinagio pritica que nos permite alcangar a rela¢io entre o diagrama e a miquina
de guerra.

11 MILLE PLATEAUX, 265, tr. 96, vol. 3,n. 16; 175, tr. 98, vol. 2, n. 36.
12 Cf.SASSO,R.; VILLANI, A., 2003, p. 108.
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Cada vez que uma linha de fuga se transforma em linha de morte, ndo
invocamos uma pulsio interior do tipo ‘instinto de morte’, invocamos
também um agenciamento de desejo que coloca em jogo uma maquina
objetivamente ou intrinsecamente definivel. Ndo é portanto por metifora
que, cada vez que alguém destréi os outros e se destréi a si proprio, ele
tenha, sobre sua linha de fuga, inventado sua prépria miquina de guerra

(DELEUZE, 1996: 171).

Em «Traité de nomadologie: la machine de guerre», de Mille Plateaux,a méaquina de
guerra e o aparelho de Estado compdem “agenciamentos antropomorficos e alopldsticos”
que se distinguem em suas relagbes com a maquina abstrata (diagrama). As linhas que
perpassam os agenciamentos compdem o plano de consisténcia de matérias-fungoes
(phylum e diagrama), de forma que entre o agenciamento e a maquina abstrata passam
linhas mobilizadoras e an6nimas. O phylum é a matéria nio formal que se constitui de
matéria-movimento composta de hecceidades, enquanto o diagrama é uma fun¢io nio
formal que se determinada como expressividade-movimento. No caso do phylum ou
diagrama a relagdo agenciamento e maquina depende do tipo de agenciamento, pois implica
conexdo e apropria¢do por uma for¢a exterior @ maquina. Isso se explica pelo fato de que a
conexdo pode ser de criagdo ou bloqueio. Assim, os agenciamentos se distanciam quando
sdo bloqueados ou limitados em suas possibilidades, e se revestem de uma axiomitica e
reterritorializagées que acabam por produzir seu fechamento langando-os num buraco
negro, numa linha que se converte em linha de morte transformando a linha de fuga em

linha de morte ou destrui¢io (DELEUZE; GUATTARI, 1980: 639; tr. 229-230, vol. 5).

De acordo com Zourabichvili “o conceito de médquina de guerra responde a questio
da ambigiidade da ‘linha de fuga”, em virtude de “sua capacidade de se converter em linha
de aboli¢io” face ao perigo das reterritorializagdes do desejo (2004: 64). Na avaliagio do
autor, a maquina de guerra integra uma dimenséo clinica que consiste num processo de
interioriza¢do que culminara no fascismo, quando o desejo toma o Estado como vetor de
fluxo de guerra absoluta. Mas também compde uma dimensio critica, critica ao aparelho
do Estado como modelo, e envolve enfrentamento e resisténcia na medida em que o
agenciamento de desejo mantém-se exterior ao aparelho de Estado, marcando assim a
exterioridade da maquina de guerra (I6dem, 65-66). O que distingue as duas dimensdes é
0 espago que ocupa e propaga, e como ressalta Deleuze:

Definimos a ‘miquina de guerra’ como um agenciamento linear
construido sobre linhas de fuga. Nesse sentido, a mdquina de guerra
nio tem, de forma alguma, a guerra como objeto; tem como objeto um
espago muito especial, espago /iso, que ela compde, ocupa e propaga. O
nomadismo ¢ precisamente essa combinagdo maquina de guerra-espago

liso.” (DELEUZE, 1990: 50).

Enquanto a forma-Estado consiste numa forma de interioridade que visa se
reproduzir pela identidade de suas varia¢des mediante a qual busca o reconhecimento, a
adesfo, a exterioridade da mdquina de guerra implica que sua existéncia resulte de seu devir
e suas metamorfoses. O primeiro organiza um espago mesurado e fechado para distribuir
identidades sélidas e estdveis num espago estriado; o segundo compreende uma dimenséao
topolégica instivel, um espaco aberto que ocupa sem medi-lo, o espago /iso que caracteriza o
nomadismo. Ndo compreendendo interioridade ou identidades fixas, o espago liso designa
um espaco de velocidade, entrelacamento independente, acentrado e rizomdtico. Como
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assinala Orlandi, no lugar de identidades, linhas de combate e intercessio entre dominios e
relagdes com uma “disponibilidade ao acontecimental”, uma posi¢io politica, de propensio
ao combate em quaisquer dos fluxos ou dobras desse campo de imanéncia”. Nesse sentido,
os agenciamentos seguem uma linha de metamorfose que se define pela exterioridade
das relagoes que nada fixa, mas segue por flutuagtes que, pontua Orlandi, vagueiam, num
movimento de “entrevaguear™.

Deleuze e Guattari descrevem um empirismo diagramatico daslinhas considerando que
estas emergem de uma trama do devir enquanto fuga da limita¢do dos estratos, e cuja fungao
diagramatica lanca as for¢as num desequilibrio tal em que os agenciamentos se conectam a
um corpo sem 6rgaos, operando uma conversio desestratificante, nao-localizavel de cariter
ndo representativo, pois esse empirismo diagramatico com seus pontos de desterritorializagio
congrega as forgas do fora’, a exterioridade que constitui a maquina de guerra.

Ora, se o que define a médquina de guerra ¢ sua exterioridade em relagio ao Estado
como modelo, ela depende de um maquinismo entre os agenciamentos e as linhas de fuga.
A linha pode desembocar num bloqueio, linha de morte, a guerra como fim, estriamento; ou
pode ser de desterritorializagio, espago liso, 0 nomadismo. Uma linha de fuga ndo significa
sair, partir, numa oposi¢ao ao real, mas fazer fugir um sistema, tragar uma linha de fuga que
conecte a existéncia com for¢as que vem de ‘fora, e nesse caso, “quanto & miquina de guerra
em si mesma, parece efetivamente irredutivel ao aparelho de Estado, exterior a sya soberania,
anterior a seu direito: ela vem de outra parte” (DELEUZE; GUATTARI, 1980: 435, tr. 12,
vol.5). Entendemos que isso implica linhas transversais cujo enlace define a instincia critica,
clinica e politica que configura o empirismo do diagrama e das linhas de fuga.

13 Cf. Orlandi, “O combate na imanéncia’, texto de apresentagio da tradugio Péricles ¢ Verd.

14 Cf. Orlandi, Elogia ao entrevaguear. In: Revista Lampejo, No. 2-10/2012.
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