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[...] Esta é uma idéia de homem de teatro,
uma idéia de encenador — avangado para
seu tempo. [...] um incrivel equivalente do
teatro, fundando, desta maneira, este teatro
do futuro e, a0 mesmo tempo, uma nova
Filosofia.

Gilles Deleuze



RESUMO

DAMASCENO, Veronica Miranda. Dramatizacao e multiplicidade em Gilles Deleuze
.2008. 230 f. Tese (Doutorado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias
Humanas, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2008.

Este trabalho compreende a dramatizacdo e a multiplicidade em Gilles Deleuze.
Trata-se da subversdo das classicas perguntas metafisicas que justificam as esséncias e
as idéias. Uma distribuicdo de diferengas determina a atualizacdo das idéias. O método
de dramatizacdo envolve processos de diferenciacdo. Diferencas internas, relativas a
blocos de espaco-tempo criam condi¢des para 0os conceitos. Um campo intensivo e
diferencial de forcas faz emergir um teatro especial de virtualidades e uma
expressividade das idéias. A realidade ndo é dada, mas dramatizada por forcas ndo
individuais e subjetividades larvares. O método de dramatizacdo esta aquém do
conhecimento e até mesmo de toda consolidacdo que a filosofia ganha com os conceitos.
A dramatizacdo responde pela propria constituicdo da filosofia e dos personagens que
dela se desprendem. Relacionamos a dramatizacdo com as nocles de tragico em
Nietzsche e Holderlin, de multiplicidade, de vice-diccdo em Leibniz, de individuacdo
em Simondon e de virtual em Bergson.

Palavras-chave: Drama. Ideia. Individuacao. Virtual. Multiplicidade. Imagem



ABSTRACT

This work comprehends the dramatisation and multiplicity in Gilles Deleuze’s
philosophy. To be a matter of subversion of metaphysical classic questions that justifies
the essence and ideas. A distribution of differences determines the actualization of
ideas. The dramatisation’s method involves differentiation’s process. Internal
differences related to block of space-time create conditions to the concepts. An intensive
and differential camp of powers provokes the emergence of a special virtual theatre and
an expres siveness of ideas. The reality is not given but dramatised by non-individual
powers and larval subjectivity. The dramatisation method is on this side of knowledge
and even all cons olidation that philosophy win with concepts. The dramatisation
answer by own constitution of philosophy and its characters. Dramatisation is related
with notions of tragic by Nietzsche and Hoélderlin, multiplicity, vice-diction by Leibniz,
individuation by Simondon, and virtual by Bergson.

Keywords: Drama. Idea. Individuation. Virtual. Multiplicity. Image.
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INTRODUCAO

E preciso sempre voltar a essas paginas inspiradoras, onde muitas idéias acerca
da filosofia foram expressas por Deleuze e onde ele afirma: “Escreve-se sempre para
dar a vida, para liberar a vida 14 onde ela estd aprisionada, para tracar linhas de fuga”l.

Escrever €, essencialmente, manter uma relacdo com as linhas de fuga. A escrita
traca linhas de fuga nfo imaginérias, mas que nos forcam a seguir, j4 que a escrita nos
envolve, nos engaja nelas, mobilizando toda a realidade. A linha de fuga ¢é
necessariamente uma desterritorializacdo, mas isso ndo significa uma renuncia as
acoes, pois nada é mais ativo do que uma fuga, que possibilita o escape de algo ou o
vazamento de um sistema, como furar um cano, por exemplo. Fugir € tracar uma linha,
uma cartografia, é assim que mundos novos sdo descobertos, ao longo de uma fuga
quebrada. Ao partir, ao se evadir, tragamos uma linha, atravessamos horizontes, entao,
entramos em outra vida.

Entretanto, fugir ndo significa viajar, muito menos se mover aleatéria e
apressadamente, ji que as fugas podem acontecer no mesmo lugar, numa viagem
imével, como os ndomades que, no sentido geogrifico, ndo se movem, mas seguem uma
linha de fuga no mesmo lugar. Fugir € romper radicalmente de modo que ndo podemos
mais retornar. Nesse sentido, observa Fitzgerald: “Fui levado a idéia de que aqueles que
haviam sobrevivido tinham realizado uma verdadeira ruptura [...] Uma verdadeira
ruptura € algo a que ndo se pode voltar, que € irremissivel porque faz com que o passado
deixe de existir™.

Nas grandes descobertas hd incerteza e conquista do desconhecido, mas
também se constitui a inven¢do de uma linha de fuga, a poténcia da traicdo. Bastante
diferente do trapaceiro que pretende se apropriar de propriedades fixas, conquistar
territérios ou instaurar uma ordem qualquer. O trapaceiro tem muito futuro, mas
nenhum devir. A dificuldade da traicdo reside no fato de que trair € dificil, pois trair é

criar! E preciso perder a identidade, o rosto, desaparecer, tornar-se desconhecido,

' DELEUZE, Gilles. Conversacdes. Tradugio de Peter P4l Pelbart. Rio de Janeiro: Ed. 34 Letras; 1996. p.
176.
2 FITZGERALD, Francis Key Scott. The crack-up with other pieces and stories. Great Britain: Penguin

Books; 1965. p. 52-53.
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estrangeiro, encontrar o que Fitzgerald designa por clandestinidade, a linha de fuga,
uma verdadeira ruptura, ndo uma viagem aos mares do Sul> Nesse sentido, afirma
Deleuze: “E muito dificil ndo ser mais conhecido de ninguém, sequer do porteiro, ou no
bairro, o cantor sem nome...”"*

Mas, de que modo € possivel desfazer o rosto e liberar em nds as cabegas
exploradoras que tracam linhas de devir? Como romper? Desviar-se do buraco negro?

Como quebrar até mesmo nosso amor para nos tornarmos enfim capazes de amar?

Como se tornar imperceptivel? Nesse sentido, Henry Miller afirma:

Ja nao olho nos olhos da mulher que tenho em meus bragcos, mas os atravesso a nado,
cabeca, bracos e pernas por inteiro, e vejo que por detrds das Orbitas desses olhos se
estende um mundo inexplorado, mundo das coisas futuras, e desse mundo qualquer
16gica estd ausente...’

Ao atravessar horizontes, romper, nds ja ndo temos mais segredos, nada mais
ha para esconder. N6s mesmos nos tornamos um segredo, somos nds que estamos
escondidos, embora fagcamos tudo a luz do dia e como afirma Deleuze: “Nos pintamos
com as cores do mundo”®. Nesse sentido, ninguém pode nos apreender. No rosto e nos
olhos sempre é possivel decifrar algum segredo, por isso é preciso perder o rosto,
tornar-se capaz de amar sem lembrancas. S3o apenas fluxos, que ora secam, ora
congelam ou transbordam, se conjugam ou se afastam. A linha de fuga nfo tem
territério, ela é criadora de devires.

Além das linhas de fuga criadoras, das desterritorializacdes e
reterritorializagdes, a escrita implica ainda a poténcia de amar; o escritor € como um
personagem apaixonado, apaixonado pelo que pensa, pelo que escreve. Por isso sé
escrevemos por amor, toda a escritura € uma carta de amor. Contudo, nao se trata, em
Filosofia, de fazer um romance filosofico, nem mesmo de colocar a filosofia em um
romance. Mas fazer filosofia como um romancista, ser romancista em filosofia.

B preciso, entdo, encontrar um caminho estreito entre os gritos da dor fisica e os

cantos do sofrimento metafisico, ser digno do que acontece, extrair a alegria apaixonada

* A esse respeito cf. FITZGERALD. The crack-up. p. 52-53.

* DELEUZE, Gilles; PARNET, Claire. Didlogos. Tradug@o de Eloisa Aratjo Ribeiro. Sdo Paulo: Escuta ;
1998. p.58.

° MILLER. Apud. Idem. Ibidem, p.59.

® DELEUZE; PARNET. Didlogos. p.57.
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do que acontece, como um clardo, um encontro, uma velocidade, substituir uma vontade
de ser amado pela poténcia de amar, extrair o puro acontecimento que nos une aqueles
que amamos, € que nos esperam tanto quanto nés a eles, jd que o acontecimento nos
espera, eventum tantum. Como uma variagdo atmosférica, uma mudanca de cor, uma
molécula imperceptivel, uma bruma ou névoa.

Este trabalho pretende conferir aos devires que atravessam a escrita, quando
ela ndo tem nenhum compromisso com as palavras de ordem estabelecidas, mas
somente traca linhas de fuga criadoras, as poténcias libertadoras da vida.

Em Diferenca e repeticdo Deleuze afirma:

Aproxima-se o tempo em que ja nao serd possivel escrever um livro de Filosofia
como se faz ha muito tempo: ‘Ah! O velho estilo...” A pesquisa por novos meios de
expressdo foi inaugurada por Nietzsche e deve prosseguir, hoje, relacionada a
renovagdo de outras artes, por exemplo, o teatro ou o cinema. A este respeito,
podemos, desde agora, colocar a questdo da utilizacdo da Histéria da Filosofia.
Parece-nos que a Histéria da Filosofia deve desempenhar um papel bastante andlogo
ao da colagem numa pintura. A Histdéria da Filosofia é a reproducdo da prépria
Filosofia. Seria preciso que a resenha em Histdria da Filosofia atuasse como um
verdadeiro duplo e que comportasse a modificagio maxima prépria do duplo.
(Imagina-se um Hegel filosoficamente barbudo, um Marx filosoficamente imberbe,
assim como uma Gioconda bigoduda). Seria preciso conseguir apresentar um livro

real da Filosofia passada como se fosse um livro imaginario e fingido (Traducao
nossa)7.

Ainda em Diferenca e repeticdo Deleuze nos diz que um livro de filosofia
deveria ser uma espécie muito particular de romance policial ou um tipo de ficcdo
cientifica. Sua propria obra corresponde ao dominio da ficcdo e dos possiveis e ndo da
representacdo. Na parte de sua obra dedicada a Historia da Filosofia, Deleuze evoca um
modelo narrativo, por exemplo, um encadeamento de episédios ou de acontecimentos e
de personagens. A filosofia pode ser considerada como um romance policial na medida
em que ndo se parte de conhecimentos ou hipdteses, mas de indicios, suspeitas, de

elementos disparatados de um mundo virtual que se atualiza. O elemento comum entre

" DELEUZE, Gilles. Différence et répétition. Paris: Presses Universitaires de France p.04. O texto
correspondente na tradugdo é: “ Le temps approche ou il ne sera guere possible d’écrire un livre de
philosophie comme on en fait depuis si longtemps: ‘Ah! le vieux style...” La recherche de nouveaux
moyens d’expression philosophiques fut inaugurée par Nietzsche, et doit étre aujourd’hui poursuivie en
rapport avec le renouvellement de certains autres arts, par exemple le théatre ou le cinéma. A cet égard,
nous pouvons des maintenant poser la question de 1’utilisation de I’histoire de la philosophie. Il nous
semble que I’histoire de la philosophie doit jouer un role assez analogue a celui d’un collage dans une
peinture. L’histoire de la philosophie, c’est la reproduction de la philosophie méme. Il faudrait que le
compte rendu en histoire de la philosophie agisse comme un véritable double, et comporte la modification
maxima propre au double. (On imagine un Hegel philosophiquement barbu, un Marx philosophiquement
glabre au méme titre qu’une Joconde moustachue). Il faudrait arriver a raconter un livre réel de la
philosophie passée comme si ¢’était un livre imaginaire et feint”.
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o romance policial e o pensamento seria, segundo Deleuze, uma certa crueldade,
dramas, conflitos e pontos de ruptura.

Nao se trata, na Histéria da Filosofia, de escrever previamente, j4 que o
acontecimento € sempre da ordem da novidade, criador, imprevisivel. A heranga dos
problemas e a tradi¢@o filoséfica constituem tdo-somente o aspecto de uma historia que
é feita também de rupturas, de mudancas subitas e imprevisiveis. Talvez fosse
necessdrio imaginar um romance policial no qual o inquérito nos conduzisse a diversos
culpados, que se bifurcariam em uma série de histdrias paralelas. A filosofia se
aproxima ainda da ficgd@o cientifica porque s6 escrevemos sobre o que nio sabemos ou

sobre o que mal sabemos e segundo Manola Antonioli:

... 80 se escreve sobre o que ndo se sabe ou sobre o que mal se sabe, [...] como na
fic¢do cientifica escreve-se sempre a partir de conhecimentos cientificos do presente
em direcdo a conhecimentos que ainda ndo se possui, ou ainda a partir desse mundo
em dire¢do a mundos possiveis, mas ainda desconhecidos, um futuro imprevisivel e
irredutivel ao presenteg. (Tradugdo nossa)

O romance policial e a ficcdo cientifica diferem dos romances psicoldgicos,
nos quais os acontecimentos se relacionam a experiéncia intima de um sujeito, ou do
romance de formagdo no qual os acontecimentos seguem uma progressao organica e
coerente. O romance psicolégico, do mesmo modo que o romance de formacdo, remete
sempre a uma estrutura oculta necessaria, um principio transcendente que propicia todo
tipo de organizacdo, desde o desenvolvimento de formas até a formacgao dos sujeitos. Ja
a coeréncia dos conceitos que povoam este romance policial é dada de fora, vem do
exterior, e como nos diz Deleuze: “eles devem receber sua coeréncia de outro lugar”9.

O pensamento ndo é, pois, uma histéria de familia ou de familias, nem de
pais, maes, filhos e irmaos, mas trata-se antes, de personagens que seriam aqueles da
Histodria da Filosofia que o préprio Deleuze traca o perfil, um tipo de universo paralelo
ao pensamento, uma filosofia que difere das exigéncias do modelo tedrico ou da
coeréncia do eu, do mundo e de Deus em favor de novas praticas do pensamento, do
devir dos acontecimentos. Teatro das multiplicidades, das diferencas, das virtualidades,

das idéias.

8 ANTONIOLI, Manola. Deleuze et la histoire de la philosophie. Paris: Kimé; 1999, p.16. O texto
correspondente na traducdo é: ““...on ne peut écrire que sur ce qu’on ne sait pas, ou sur ce qu’on sait mal,
[...] comme la science-fiction écrit toujours a partir des connaissances scientifiques du présent en
direction de connaissances qu’on ne possede pas encore, ou a partir de ce monde-ci en direction de
mondes possibles mais encore inconnus, d’un futur imprévisible et irréductible au présent”.

® DELEUZE. Diferenca e repeticdo. Tradugdo revista de Luiz Orlandi e Roberto Machado. Rio de
Janeiro: Graal, 2006. p.17.
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Por tudo isso, acreditamos que a idéia de dramatizacdo possibilita explorar a
poténcia dos devires que atravessam o pensamento, as linhas de fuga criadoras que
percorrem a escrita. “Esses movimentos terriveis, escreve Deleuze, sdo inconcilidveis
com o sujeito formado, mas sé podem acontecer com um sujeito larvar, embriondrio, ou
ainda aquele da infancia”'®. Entrar em devir, ter idéias, corresponde a dinamismos
singulares, ndo de interioridade subjetiva, mas de troca viva entre o dentro e o fora, um
acontecimento em seu limite.

Esses dinamismos agem sob as formas e extensdes qualificadas da
representacdo e constituem um conjunto de linhas abstratas, mas que de forma alguma
configuram um desenho, e emergem de uma profundeza inextensiva e informal. Nesse
sentido, afirma Deleuze: “estranho teatro feito de determinacgdes puras, agitando o
espago e o tempo, agindo diretamente sobre a alma, tendo por atores larvas — e para o
qual Artaud havia escolhido a palavra ‘crueldade’''. Essas linhas abstratas formam um
drama que compreende a especificacdo e a divisdo do conceito, sdo as coisas, em si
mesmas, que dramatizam. Onde hd um conceito, pode-se buscar o drama.

Toda a idéia de dramatizagdo serd retomada em Mil Platés na Teoria das
Multiplicidades e como afirma Schérer: “Esse espaco, essas linhas abstratas, esses
dramas se encontram em Mil Platdos com os diagramas, as maquinas, a maquinacdo das

almas e das coisas nos devires”'?

. A dramatizagdo € a origem profunda de uma operacio
que dissolve as formas da representacdo, procurando se distanciar do pensamento
tradicional. Os constrangimentos de um conhecimento fechado e formal cedem lugar ao
paradoxal empirismo transcendental onde, segundo René Schérer, transcendental quer
dizer aquilo “que torna possivel, estabelece a consisténcia de um mundo dramatizado
. 13 [ . . ~ ~
pelos devires” . A idéia como devir dramatiza, mas ndo na ordem da representacio ou
da semelhanca, mas na da crueldade. Por isso, Deleuze afirma que uma idéia € sempre
distinta e obscura, ou seja, dionisiaca, surge nessa zona de indistingdo obscura que ela
conserva em si mesma. O cogito da representacdo ndo é capaz de suportar, nem de

compreender, mas somente o sujeito larvar, que retém as forgas impessoais da vida e as

redistribui segundo o principio da reversibilidade e da troca entre o dentro e o fora, da

" DELEUZE, Gilles. A ilha deserta. Edigao preparada por David Lapoujade. Organizacdo da tradugdo da
edigdo brasileira e revisdo técnica de Luiz B. Orlandi. Sdo Paulo: Iluminuras, 2006. p.133.

"' Tdem. Ibidem, p. 134.

"2 SCHERER, René. Regards sur Deleuze. Paris : Kimé, 1998. p.47.

" SCHERER. Loc. cit.
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afeccdo e da expressdo. Milagre da vida, da criacdo, da grande saiide, da arte e da
escritura, o devir € alegria, aumento da poténcia, expansao vital.

Nosso objetivo, nesse trabalho, € apresentar a idéia de dramatizacdo e sua
relacdo com a multiplicidade no pensamento de Gilles Deleuze. Esse trabalho toma,
pois, Deleuze por motivo e por matéria. Trata-se de apresentar o pensamento deste
filésofo segundo as nocdes de dramatizagdo e de multiplicidade. Nesse sentido, a
inten¢do € mais a de apresentar as circunstancias segundo as quais a dramatizagdo e a
multiplicidade liberam uma filosofia: a filosofia de Gilles Deleuze, do que de
determinar o que é a dramatizacio e a multiplicidade.

Acreditamos que a dramatizagdo, presente em seu Comunicado a Sociedade
Francesa de Filosofia, se configura, nesse momento, como uma espécie de embrido das
idéias que Deleuze apresentard posteriormente, sobretudo na parte metafisica de sua
obra. Por isso, a no¢cdo de multiplicidade, que chamamos aqui de intercessora, nos
parece de fundamental importancia para a apresentacdo da dramatizagdo. A idéia de
multiplicidade ja estd presente nesse Comunicado e nossa hipdtese é a de que, apds
trabalhar com a dramatizagdo, posteriormente, Deleuze tratard somente da
multiplicidade. Por diversas vezes Deleuze afirma: “A filosofia é a teoria das
multiplicidades””. Por isso, consideramos que a multiplicidade ¢ um desdobramento da
noc¢ao de dramatizagdo, entio escolhemos conjugar essas duas idéias.

A fim de cercar o campo que envolve a no¢do de dramatizacdo, optamos,
além de uma apresentacio dessa nocdo relacionada com a multiplicidade, por relaciond-
la a nogdes como as de tragico, individuacio e imagem. O primeiro capitulo relaciona a
dramatizacdo com o tragico em Nietzsche. Trata-se de retirar o pathos dialético e cristdo
do drama, para que ele se torne método de dramatizagdo, pois segundo a perspectiva de
Deleuze, esse método € o unico adequado ao projeto de Nietzsche, ja que se trata de um
método tipoldgico, que interpreta as forcas do ponto de vista da sua qualidade ativa ou
reativa; genealdgico porque avalia a origem das forgas por sua nobreza ou baixeza e
diferencial porque diferencia as forgas e néo as identifica para pensé-las.

O segundo capitulo trata da descoberta da idéia. Apresentaremos 0 momento
em que, segundo Deleuze, as idéias surgem. Partimos da rachadura ou cesura do Eu em
Kant, para apresentar as idéias surgindo nessa rachadura, como multiplicidades e as

relacionamos a nog¢do de vice-dic¢do de Leibniz, tal como apresentada por Deleuze em

' DELEUZE; PARNET. Didlogos. p.173.
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Diferenca e repeticdo e em A dobra®. Kant, ao retomar os trés aspectos do cogito
cartesiano — o Eu sou como existéncia indeterminada; o tempo, como forma sob a qual
essa existéncia € determindvel; o Eu penso como determinagdo — acrescenta um terceiro
valor 16gico: o determindvel. Este terceiro valor € suficiente para fazer da légica uma
instancia transcendental. A forma segundo a qual a existéncia indeterminada é
determindvel pelo eu penso é a forma do tempo. A existéncia indeterminada se
determinada no tempo, como a existéncia de um fendmeno, de um sujeito fenoménico,
passivo ou receptivo que aparece no tempo.

Deleuze aproxima Kant de Shakespeare, Rimbaud, Kafka para explicar as
Quatro formulas poéticas que resumem a filosofia de Kant. Mas é em Holderlin que ele
encontra o vazio do tempo puro. Segundo Deleuze a saida do kantismo néo estd em
Fichte ou em Hegel, mas somente em Holderlin que, ao descobrir o vazio do tempo
puro encontra ali o afastamento do divino, a rachadura prolongada do Eu e a paixdo
constitutiva do Eu.

O terceiro capitulo trata da relagdo da idéia com o par atual-virtual. Para
isso, julgamos imprescindivel apresentar a relagdo da idéia com o cinema, onde
consideramos que o par atual-virtual tem um profundo desdobramento. Procuramos
introduzir essa nocdo, inicialmente, diferenciando as concepcdes de Bergson e de
Deleuze em relagdo ao par atual e virtual. A diferenca entre o possivel e o real, o atual e
o virtual, se d4 na medida em que enquanto o possivel remete a forma de identidade no
conceito, o virtual designa uma multiplicidade pura na idéia e, portanto, exclui a
identidade como condicdo prévia.

A seguir relacionaremos o cinema, essa arte grandiosa, capaz de renovar a
questdo do empirismo transcendental, questdo colocada por Deleuze em Diferenca e
repeticdo, com Kant, que foi o grande responsivel por introduzir o tempo no
pensamento. Essa questio nos remete ao Segundo Capitulo desse trabalho, onde
afirmamos que, para Deleuze, a saida de Kant néo estd em Fichte ou em Hegel, mas sim
em Holderlin, que descobre o vazio do tempo puro e, nesse vazio o afastamento do
divino.

O modelo que, aos olhos de Deleuze, rege o universo cinematografico é o de
um plano acentrado que tem por matéria a luz em perpétuo escoamento, cuja percepcio

difusa e total recorta linhas de diferenciacdo das imagens-percepgdo; -afecgcdo e —agdo.

'S DELEUZE, Gilles. A dobra: Leibniz e o barroco. Tradugdo de Luiz B. Orlandi. Campinas: Papirus,
1991.
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Esse processo de atualizacdo das imagens-movimento a partir de uma superficie
luminosa fornece a Deleuze a tipologia das imagens indiretas do tempo no cinema do
pré-guerra. Matéria e memoria € o livro que desenvolve os esquemas correspondentes a
uma duracdo virtual, onde ha coexisténcia de presente e passad016. Esses esquemas sao
a base para a apresentacdo de Deleuze das imagens do tempo diretas ou os cristais de
tempo que surgem no poés-guerra. A imagem-tempo explora os esquemas da duracdo
apresentados em Matéria e memoria: o do circuito em 8, o do cone e o das flechas de
futuro e passado. Finalmente, os estados cristalinos da imagem so apresentados a partir
da troca entre o atual e o virtual: cristal perfeito de Max Ophiils, cristal cindido de
Renoir, cristal em formagéo de Fellini e cristal em decomposicio de Visconti.

O quarto capitulo trata dos dinamismos espaciotemporais que envolvem a
idéia. Esses dinamismos dramadticos possibilitam diferencid-la segundo a qualidade e
espécie, particdo, composicdo ou organizagdo. Sem esses dinamismos ndo poderia haver
nenhuma divisao légica no conceito. Sdo os dinamismos espaciotemporais que
proporcionam a idéia manter uma parte virtual, constituida por elementos ou
singularidades e relagdes que se atualizardo na outra metade atual, a qual se constitui
pela divisdo entre espécies, partes e extensdes.

Trata-se, ainda nesse capitulo, de relacionar a idéia leibniziana como sendo
distinta e obscura e de diferencia-la da nocdo cartesiana, segundo a qual a idéia € clara
e distinta, para atingir os dinamismos dramaticos da idéia. Procuramos ainda relacionar
o drama deleuziano com a no¢ao de esquema em Kant, pois o drama se aproxima muito
do esquema kantiano, embora o esquema seja uma nocao exterior ao conceito, ao passo
que o drama, ou sonho, € interior a idéia. Por fim, apresentamos a diferenca entre as
nog¢des de diferencacdo diferenciagdo. A diferencacdo corresponde a idéia virtual e a
diferenciacdo corresponde a atualizag@o da idéia.

O quinto e ultimo capitulo trata da relagdo da idéia com a individuag@o. As
idéias precisam de um campo para se produzir, sem esse campo elas ndo se produzem.
Esse campo ¢ pré-individual e se constitui por singularidades dispares. Procuramos
apresentar a nogdo de individuacdo relacionada com a idéia de intensidade em
Simondon e Nietzsche. E por fim, apresentamos a no¢do de precursor sombrio, que é o

agente das diferencas.

16 BERGSON, Henri. Matéria e meméria. Tradugdo de Paulo de Neves. Sdo Paulo: Martins fontes, 1999.
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A apresentacdo da dramatizacdo consiste, inicialmente, na subversdo da
classica interrogagdo da filosofia sobre O que é? em nome das perguntas quanto?
quem? como? onde e quando? na medida em que tais perguntas exprimem muito
melhor a esséncia, bem como permitem determinar a constitui¢do daquilo que Deleuze
designa como sendo as Idéias.

Nesse sentido, 0 método de dramatizacido € quem possibilita a emergéncia
da Idéia, permitindo que ela se encarne, se atualize e se diferencie. A Idéia em seu
conteudo préprio apresenta todas as caracteristicas correspondentes aos dois aspectos da
diferenciagdo: a diferenciacdo qualitativa e a quantitativa. A Idéia é, com efeito, um
sistema de relacdes diferenciais e de reparticio de pontos notdveis ou singulares que
resultam em acontecimentos ideais.

A idéia ja € plenamente diferencada em si mesma antes de se diferenciar em
sua atualizag@o. Por isso, o estatuto da Idéia em Deleuze ji ndo mais corresponde as
exigéncias logicas que lhe atribuia o ideal cartesiano do claro e do distinto, mas se
aproxima da formulacdo de Leibniz segundo a qual o estatuto da Idéia corresponde ao
par distinto/obscuro. O método de dramatizacdo em seu conjunto apresenta-se, pois,
envolvendo a no¢do complexa de diferencacio/diferenciagao.

A diferencagdo interna da idéia remete aos dinamismos espaciotemporais
capazes de criar espacos e tempos particulares, bem como de formar regras de
especificacdo para os conceitos que sO se dividem logicamente segundo esses
dinamismos. Tais dinamismos determinam a diferenciacdo segundo dois podlos:
qualitativo e quantitativo. As qualidades, extensdes, as espécies e as partes da realidade
emergem a partir do campo intensivo e diferencial de forgas. A realidade é o teatro
especial das virtualidades intensivas e de expressdo das Idéias. O drama da realidade é
encenado por um sujeito larvar ou embriondrio, pelas virtualidades que se atualizam e
por Idéias que buscam expressao.

O problema levantado nesse importante comunicado de Deleuze diz respeito
a emergéncia da Idéia. A Idéia constitui-se como um verdadeiro drama para o
pensamento, ja que se encontra sob o sistema da representa¢do, numa instincia pré ou
ante-representativa: “sob a representacdo hd sempre a Idéia e seu fundo distinto-

5917

obscuro, um ‘drama’ sob todo logos” . A dramatizacdo da Idéia constitui, com efeito, a

propria instancia filoséfica dos problemas.

7 DELEUZE, Gilles. “La méthode de dramatisation” in: L’ile déserte et autres textes: textes et entretiens
1953-1974. David Lapoujade (org.) Paris:: Les Editions de Minuit, 2002. p. 144.



22

A postulagdo da Idéia é contempordnea de certo tipo de questdo e
corresponde a um modo particular de colocar as questdes e de responder a seu apelo. Ja
em Platdo o problema da Idéia determinava-se sob a forma O que é? Essa nobre
questdo, tdo cara ao pensamento antigo, concernia a esséncia e se opunha as questdes e
respostas vulgares que sé remetiam ao exemplo ou ao acidente.

Por isso, Platdo ndo se pergunta sobre o que € belo? mas sobre o que é o
Belo? assim como ndo se interroga acerca de onde? ou quando? ha justica, mas sobre o
que é o Justo? Também ndo se pergunta como se obtém o dois? mas sim o que é a
diade?

Para Deleuze a pergunta o que é? revela-se confusa e duvidosa e s6 anima
os didlogos chamados aporéticos, porque desde que a dialética tornou-se algo sério ela
passou a fazer perguntas do tipo: quem? no Politico; quanto? no Filebo; onde e
quando? no Sofista; e em que caso? no Parménides. A pergunta o que é? nao parece
assegurar a descoberta da esséncia ou idéia, jA que, segundo Deleuze, a idéia s se
determina de forma positiva em funcdo de uma tipologia, de uma fopologia, de uma
posologia e também de uma casuistica transcendentais.

Segundo Deleuze, no contexto da histéria da filosofia como um todo é
dificil encontrar um filésofo que tenha procedido somente em termos de O que é?
Mesmo Hegel ao servir-se dessa pergunta permanece tratando a esséncia de forma vazia
e abstrata, pois sua dialética parece ndo separar-se do movimento da contradi¢do. Por
isso, Hegel é levado a substituir a instdncia do problemdtico pela instancia do negativo.
O resultado é uma dialética abstrata e desnaturada onde a Idéia corresponde a
contradi¢do entre a esséncia e o inessencial.

Para Deleuze, a Idéia sé pode ser pensada segundo um outro procedimento,
distinto da contradicdo, que ele retira do pensamento de Leibniz. Esse processo € o da
vice-dic¢do no qual o inessencial compreende o essencial e o compreende submetido a
um caso, sob o caso: “a subsung¢do sob ‘o caso’ forma uma linguagem original de
propriedades e acontecimentos™'®.

O procedimento da vice-dic¢do permite que a idéia seja percorrida como
uma multiplicidade, em toda sua dramaticidade. Isso quer dizer que a idéia ja ndo pode
mais ser pensada nem como una nem como multipla, ou ainda, como una e multipla ao

mesmo tempo: a idéia é, ela propria, uma multiplicidade. Ao tomar a multiplicidade

' DELEUZE. L’ile déserte et autres textes: textes et entretiens 1953-1974. p. 133.
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como um substantivo e ao designar um dominio no qual a idéia se encontra muito mais
préxima do acidente do que da essé€ncia abstrata, Deleuze postula que sua determinacao
depende das questdes: quem? como? quanto? onde? quando? e em que caso? Os novos
modos de determinacdo que essas questdes revestem € que tracam as verdadeiras

coordenadas espaciotemporais segundo as quais a Idéia pode emergir dinamicamente.

O dinamismo das Idéias

A emergéncia dos dinamismos que envolvem a Idéia permite diferencié-la
segundo vdrios aspectos fundamentais: qualidade e espécie, parti¢do, composi¢cdo ou
organizagdo: ‘“ndo ha qualidade sem uma extensdo que a subentenda [...] nem espécie
sem partes ou pontos organicos. As partes sdo o nimero da espécie, como a espécie, a
qualidade das partes™". E sob esses aspectos que se encontram as condi¢des segundo as
quais as coisas sdo representadas.

Os dinamismos espaciotemporais que envolvem as Idéias correspondem a
“agita¢des do espago, escavacdo do tempo, puras sinteses de velocidade, de direcdes e

de ritmos™?°.

Todos os caracteres mais gerais das ramificacdes, bem como as
classificagdes genéricas e especificas dependem de tais dinamismos ou direcdes de
desenvolvimento. Se nao houvesse a determina¢do dos dinamismos sub-representativos
ndo poderia haver nenhuma divisdo légica no conceito.

Esses dinamismos precisam de um campo para se produzir, sem esse campo
eles ndo se produzem. Tal campo € intensivo e implica, portanto, uma distribuicéo
profunda de diferengas de intensidade. Devemos conceber, como condi¢do da
experiéncia, puras intensidades envolvidas em uma profundeza, num spatium intensivo
preexistente a toda qualidade e extensdo. Esse campo intensivo é também um meio de
individuagdo.

A individuagdo € a condigdo prévia para que a especificaclo e a reparticio
possam operar num dado sistema. As diferencas de intensidade devem entrar em
comunicagdo, para tanto € preciso haver um diferenciante da diferenca que relaciona o

diferente ao diferente. A individuagdo depende, portanto, de um precursor sombrio,

invisivel, que é o agente da comunicag@o ou do cruzamento entre as séries de diferenca.

' DELEUZE. L’ile déserte et autres textes: textes et entretiens 1953-1974. p. 134.
** DELEUZE. Loc. cit.
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Esse precursor induz fendmenos de ajustamento entre as séries de
ressondncia interna no sistema e de movimentos forcados sob a forma de uma
amplitude que transborda as proprias séries de base. E precisamente sob todas essas
condi¢des que um sistema se preenche de qualidades e se desenvolve em extensdo. E o
conjunto dessas condicdes que determina os dinamismos espaciotemporais que sdo
geradores dessas qualidades e dessas extensoes.

Esses dinamismos engendram sujeitos, sujeitos larvares, ainda ndo
qualificados ou inteiramente compostos, sujeitos embriondrios, capazes de enfrentar a
pressdo de uma ressonancia interna ou a amplitude de um movimento forgado.

O pensamento como dinamismo préprio ao sistema filoséfico, talvez seja
um desses movimentos terriveis inconcilidveis com um sujeito formado, qualificado e
composto como aquele do cogito na representacao.

O conjunto dessas determinacdes — campo de individuagdo, séries de
diferencas intensivas, precursor sombrio, ajustamento, ressonancia € movimento
forcado, sujeitos larvares, dinamismos espaciotemporais — designam as coordenadas
multiplas que correspondem as questdes quanto? quem? como? onde? e quando?

De fato, esses dinamismos trabalham sob todas as formas e extensdes
qualificadas da representacdo e constituem, ndo um desenho, mas um conjunto de linhas
abstratas saidas de uma profundeza inextensiva e informal. “Estranho teatro feito de
determinagdes puras, agitando o espago e o tempo, agindo diretamente sobre a alma,
tendo por atores as larvas — e para o qual Artaud havia escolhido a palavra crueldade™",

Essas linhas abstratas formam um drama sob a trama dos conceitos. Sob um
conceito dado pode-se sempre encontrar um drama, sob as divisdes e especificacdes do
conceito no mundo da representacdo agem dinamismos dramdticos que os determinam e
a toda representacao possivel.

O que Deleuze chama drama assemelha-se particularmente ao esquema
kantiano. O esquema, segundo Kant, € uma determinacéo a priori do espago e do tempo
que corresponde a um conceito: o mais curto é o drama, o sonho ou antes, o pesadelo da
linha reta. E exatamente o dinamismo que divide o conceito de linha em reta e curva e
que permite medir a curva em funcido da reta. O que permanece, entretanto, ainda
inteiramente misterioso é o modo pelo qual o esquema tem esse poder em relagdo ao

conceito.

*! DELEUZE. L’ile déserte et autres textes. p. 134.
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Segundo Deleuze, de certo modo, todo o pds-kantismo tentou elucidar o
mistério dessa arte oculta, segundo a qual as determinacdes dinAmicas espaciotemporais
tém verdadeiramente o poder de dramatizar um conceito, apesar de eles serem de uma
natureza inteiramente diferente do conceito.

O drama que se desenrola sob os conceitos parece sugerir que a Idéia deva
corresponder dois aspectos determinantes da diferenciacdo. Por um lado, a Idéia
consiste em um conjunto de relacdes diferenciais entre elementos desprovidos de forma
sensivel e de fungdo e que sé existem por sua determinagdo reciproca. Nesse caso,
encontramo-nos diante de elementos ideais, ou seja, sem figura e sem funcdo, mas
reciprocamente determinados numa rede de relacdes diferenciais. Por outro lado, as
relacdes diferenciais correspondem distribuicdes de singularidades, reparticdes de
pontos notdveis e ordindrios, de modo que um ponto notivel engendra uma série
prolongavel sobre todos os pontos ordindrios até a vizinhanga de outra singularidade.

A idéia aparece, portanto, como multiplicidade que deve ser percorrida em
dois sentidos: do ponto de vista da variag@o das relacdes diferenciais e do ponto de vista
da reparticdo de singularidades que correspondem a certos valores dessas relagdes. O
que Deleuze chama de drama sugere esse duplo percurso ou essa dupla determinagéo
reciproca e completa.

Dois problemas decorrem dai: em primeiro lugar, a idéia assim definida néo
dispde de nenhuma atualidade. Ela € virtual, pura virtualidade. Todas as relacdes
diferenciais em virtude da determinagdo reciproca, e todas as reparticbes de
singularidade, em virtude da determinacdo completa, coexistem na multiplicidade
virtual das Idéias. Em segundo lugar, a idéia s6 se atualiza quando suas relacdes
diferenciais se encarnam nas espécies ou qualidades separadas e onde as singularidades
concomitantes se encarnam numa extensdo que corresponde a essa qualidade. A espécie
ou a qualidade ndo se assemelha, portanto, as relagdes diferenciais que ela encarna, nem
as singularidades assemelham-se a extensdo organizada que as atualiza. A idéia so se
atualiza por diferenciacdo; atualizar-se €, pois, diferenciar-se.

Desse modo, € preciso atribuir maior importancia a diferenca das duas
operagdes: diferenciar e diferencar™. A idéia ndo & inteiramente diferencada, porque Ihe

faltam qualidades e partes necessarias. Mas ela é absolutamente diferenciada porque ela

22 .. - . . ~ . . L. .. .
Para essa distingdo nos servimos da equivaléncia estabelecida no glossario da 2* edi¢do brasileira de
Diferenga e repeticdo: différentiation = diferenciagdo, différenciation = diferencagdo.
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dispde de relagdes e singularidades que se atualizardo sem semelhanca nas qualidades e
partes.

Parece, portanto, que cada coisa tem sempre duas metades impares,
dessemelhantes e dessimétricas. Cada uma dessas metades se subdivide ainda em duas
outras: uma metade ideal, que mergulha no virtual e constitui-se por relagdes
diferenciais e singularidades concomitantes; outra metade atual, constituida pelas
qualidades que encarnam as relagdes diferenciais e as partes que encarnam as
singularidades concomitantes.

Se chamamos distinto o estado da idéia plenamente diferencada e claro o
estado da idéia atualizada, ou seja, diferenciado, entdo devemos romper com a regra de
proporcionalidade do claro e do distinto. A idéia em si ndo é clara e distinta, ao
contrario, distinta e obscura. E nesse sentido que Deleuze pode afirmar que a idéia é
dionisiaca, distinta e obscura, indiferenciada e determinada.

Tal “distingdo obscura” permite a Deleuze afirmar o continuum ideal do
mundo de Leibniz. Continuidade sem homogeneidade, onde coexistem variacdes de
relacdes diferenciais e de distribuigcdes de singularidades ndmades. Imagem da
embriagués, do fundo dionisiaco sob a ordenagdo apolinea.

Os dinamismos espaciotemporais no seio dos campos de individuagdao
determinam a atualiza¢do das idéias nos aspectos diferenciados do objeto. Para cada
conceito dado é preciso encontrar a Idéia que opera sob esse conceito. A Idéia e seu
campo de individuagdo, os sistemas que a envolvem, os dinamismos que a determinam:
“somente sob essas condicdes é que podemos penetrar no mistério da divisdo do
conceito””.

O método de dramatizagdo envolve todas essas condi¢cdes e libera um
cortejo de questdes: em que caso? quem? como? quanto? e onde? Sob a representacio

ha sempre um drama, sob o claro e o distinto hd sempre o distinto-obscuro, um drama

sob o logos.

* DELEUZE. L’lle déserte et autres textes. p. 143.
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1 A DRAMATIZACAO E O TRAGICO

Antes de darmos inicio a abordagem do método de dramatizacdo de
Deleuze, gostariamos de aproximar a idéia de trdgico — desprovida do pathos dialético e
cristdo, tal como apresentado por Nietzsche em Ecce homo e nos Fragmentos Postumos
acerca da Vontade de Poténcia — da idéia de dramatizacdo de Deleuze™.

Nietzsche nos apresenta, ao longo de sua obra, duas acepg¢des diferenciadas
do tragico: na primeira delas, O nascimento da tragédia, o tragico € concebido, por ele,
segundo o cardter dialético e cristdo da tradicdo filoséfica do ocidente, isto €, a partir
das nocdes de contradi¢io, de negacio e de sofrimento®. Em seus escritos finais, sobre
a Vontade de Poténcia e em Ecce homo, o autor reconhece que esse pathos dialético e
cristdo, que caracteriza O nascimento da tragédia, compromete todo o sentido do
tragico que, segundo ele, € o da afirmac@o e o da alegria.

Em Nietzsche e a filosoﬁ'a26 Deleuze apresenta o problema do tragico,
procurando introduzir essas duas acepcdes diferenciadas do tragico de Nietzsche. Para
Deleuze, no método trdagico que atravessa a obra de Nietzsche, o drama esta por demais
impregnado do pathos dialético e cristdo que compromete seu sentido. Desse modo,
Deleuze pretende retirar esse pathos dialético e cristdo, do drama, para que ele se torne

método de dramatizacdo. Nesse sentido, afirma ele:

O método consiste no seguinte: relacionar um conceito com a vontade de poténcia,
para localizar o sintoma de uma vontade sem a qual ndo poderia sequer ser pensado
(nem o sentimento experimentado, nem a a¢do empreendida). Tal método corresponde
A questdo tragica. E o proprio método trdgico. Ou mais precisamente, se se eliminar
da palavra “drama” todo o pathos dialético e cristdo que lhe compromete o sentido,
ela é método de draznatizagdoz7.

Ao retirar o pathos dialético e cristdo do drama, no método tragico de
Nietzsche, Deleuze ndo somente atinge o método de dramatizacido, como também nos
possibilita aceder ao sentido do tragico, postulado por Nietzsche em seus escritos finais.
E justamente esse movimento de Deleuze que vamos apresentar nesse capitulo.

Contudo, trata-se somente de apresentar esse movimento, ji que nosso trabalho ndo é

2 NIETZSCHE. Ecce homo. Traduit de I’ Allemand par Julien Hervier. Paris: Gallimard, 1970. La volonté
de puissance. T.1 e 1. Traduit de I’allemand par Geneviéve Bianquis. Paris: Gallimard, 1995. Doravante
sempre que nos referirmos aos Fragmentos Péstumos sobre a Vontade de Poténcia, diremos Vontade de
Poténcia.

» Idem. O nascimento da tragédia. Traducdo de Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1992.

*® DELEUZE. Nietzsche e a filosofia. Tradugio de AntGnio M. Magalhées. Porto : Rés-Editora, s/d.

" Idem. Nietzsche et la philosophie. Paris : PUF, 2003. p.89.
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um estudo a propédsito da obra de Nietzsche, nem mesmo do problema do trdgico, mas
sim da dramatizagdo. Indicaremos como em Ecce homo e na Vontade de poténcia o
autor se distancia dessa tradicdo e concebe o trdgico a partir da alegria e da afirmacdo e
ndo mais segundo o sofrimento, a negacdo e a contradi¢@o dialética e crista.

Acreditamos que o método de dramatiza¢do de Deleuze se aproxima dessa
concepgdo de tragico desprovido do pathos dialético e cristdo de Nietzsche na medida
em que ambos remetem a individuacdo, a afirmagdo e a alegria e ndo a negagdo, a
contradi¢do dialética e nem mesmo ao sofrimento cristio. Embora a dramatizacio
compreenda ainda outras no¢des como a multiplicidade e a idéia de virtualidade, que
trataremos mais adiante.

Optamos, também, por iniciar esse trabalho com a passagem que Deleuze faz
a proposito do método trdgico em Nietzsche até chegarmos a dramatizagdo
propriamente dita, por onde passa nosso problema, pois nessa passagem a questdo
tragica de Nietzsche torna-se em Deleuze pergunta dramatizada e dramatizdvel.
Consideramos ainda que essa abordagem nos possibilita acompanhar a trajetéria inicial
do pensamento de Deleuze durante o periodo de 1962, com Nietzsche e a filosofia, até
aproximadamente 1967/1968, época da apresentacdo de O método de dramatizagdozg e
da publicacdo de Diferenca e repeticdo respectivamente. Acreditamos que nesse
periodo inicial, da obra de Deleuze, jd se encontram vérios elementos proprios de seu

pensamento e também alguns problemas que posteriormente serdo retomados por ele”.
1.1 As questoes em Nietzsche
Assim como em O método de dramatizacdo, também em Nietzsche e a

filosofia Deleuze afirma que a metafisica tradicional tem por habito formular a questio

A . 30 ’ c :
da essé€ncia a partir da pergunta™: o que ¢? Segundo ele, essa pergunta € reconhecida

8 DELEUZE. “O método de dramatizag@o” in : A ilha deserta. p.129-154. Doravante, sempre que nos
referirmos ao método de dramatizacgdo nas notas de rodapé, utilizaremos A ilha deserta.

P A respeito da relacdo entre Nietzsche e Deleuze e a dramatizacio cf. o excelente artigo de ORLANDIL.
“Nietzsche na univocidade deleuziana” in LINS, Daniel; COSTA, Sylvio de Sousa Gadelha (orgs.)
Nietzsche e Deleuze: intensidade e paixdo. p.75-89, Rio de Janeiro: Relume Dumara. O autor trabalha a
idéia de dramatizacdo em Deleuze, conforme faremos aqui, em trés momentos da obra de Deleuze:
Nietzsche e a filosofia, O método de dramatizagdo e Diferenga e repeti¢do, e também procura aproximar
essa idéia das nogdes de tragico em Nietzsche e de multiplicidade no préprio Deleuze.

3% Por metafisica tradicional consideramos a tradig@o dialética do pensamento que, de Platdo a Hegel, trata
as questdes metafisicas em termos dialéticos ou numa relagdo de submissdo da multiplicidade a uma
unidade superior ou transcendente, quer seja o ser no pensamento antigo, o sujeito no pensamento
moderno e a consciéncia no pensamento contemporaneo.
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por toda a tradi¢do filosofica do ocidente, e vem sendo colocada desde Sécrates. Em
Platdo, por exemplo, a oposi¢@o entre esséncia e aparéncia, bem como entre ser e devir
sempre depende de certo modo de questionar, de colocar a questdo. A pergunta o que é?
pressupde um modo particular de pensar. Quando Platdo se pergunta sobre o que € o
belo e sobre o que € o justo, por exemplo, ele parece estar preocupado em opor esse tipo
de pergunta a qualquer outro tipo. Nesse caso ele opde Socrates, tanto a rapazes jovens,
quanto a velhos teimosos e até mesmo aos sofistas. Todavia, parece ser comum que
todos respondam a pergunta dizendo o que € justo, o que € belo, ou seja, dando
exemplos do que seja justo ou belo, como nos diz Deleuze: “uma jovem virgem, uma

31 ¢ s L . . ~ R
”>". E ail que Sdcrates triunfa, ao afirmar que ndo se responde a

égua, uma panela...
pergunta o que é o belo? dando exemplos do que seja belo, mas sim dizendo, isto &,
explicando o que € o belo enquanto tal, independentemente de uma jovem bela ou de
objetos que sejam belos. E nesse sentido que Platdo distingue as coisas belas, que s6 sio
belas acidentalmente e segundo o devir, do Belo que necessariamente € o belo segundo
o ser e a esséncia. Em razdo disso, Deleuze afirma que a oposicdo entre esséncia e
aparéncia, bem como entre ser e devir, em Platdo, depende estritamente do modo como
se formula a pergunta.

Contudo, Deleuze assinala que o método socratico ndo parece ser tdo seguro,
justamente, porque esse método s6 domina os didlogos aporéticos, nos quais, segundo
ele, reina o niilismo na medida em que eles desembocam no vazio da aporia e, por
conseqiiéncia, na suspensido do didlogo. Certamente, aludir ao que é belo quando se
pergunta acerca do que € o belo ndo é responder a questdo proposta. No entanto, a
pergunta o qgue é o belo? também nido parece, para Deleuze, ser absolutamente legitima
e bem colocada, sobretudo ao se tratar de uma esséncia por se descobrir. Eventualmente,
resplandece uma luz subita, mas que logo se apaga, porém esta fagulha parece ser
suficiente para indicar-nos qual era a astiicia dos sofistas. Hipias, por exemplo, ndo se
contentava em responder a pergunta o que €? pois para este sofista a questio quem? era
a melhor questdo, precisamente, porque ela era a mais apta a determinar a esséncia. A
pergunta guem? nao remetia, como pretendia SAcrates, somente aos exemplos isolados,
mas sim a continuidade dos objetos concretos tomados em seu proprio devir, ao devir-
belo de todos os objetos que podem ser citados como exemplo. Deleuze vé na arte

sofistica um método elaborado, que implica uma concepgao original da esséncia na qual

! DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.62.
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ndo se pergunta mais o gue, mas quem, por exemplo: quem € belo? quem é justo? e ndo
o0 que é o belo? o que é o justo? Arte empirista e pluralista que se opde a dialética.
Entretanto, para Nietzsche, a questio quem? tem outros segredos, ela
procura investigar quais sdo as for¢as que se apoderam de uma determinada coisa, qual
¢ a vontade que possui tal coisa; quem se exprime, quem se manifesta e se esconde em
determinada coisa. Para este pensador, a questdo quem? é a Unica que nos conduz a
esséncia, jd que a esséncia € precisamente o sentido e o valor da coisa. A esséncia se
determina através das forcas que t€ém afinidade com a coisa e da vontade em afinidade

com €ssas forgas.

1.2 Sentido e valor

O sentido de uma coisa — quer seja um fendmeno fisico, biolégico, humano
ou social — se mostra através da for¢a que se apropria dessa coisa, que a explora ou nela
se exprime; somente assim encontramos o sentido de uma coisa. Um fendmeno nio é
nem uma aparéncia, nem uma apari¢do, mas um signo, um sintoma que encontra seu
sentido em uma forga atual. Nietzsche, segundo Deleuze, substitui a dualidade
metaffsica da esséncia e da aparéncia, bem como a relacdo cientifica do efeito e da
causa, pela correlacdo do fendmeno e do sentido. A forca é uma apropriacdo, uma
exploracdo de uma por¢cdo de realidade. A histéria de uma coisa, em geral, é feita
através da sucessio das for¢as que se apoderam dela, assim como das forcas que lutam
para se apoderar dela. Um determinado objeto, um fendmeno, muda de sentido
conforme a for¢a que dele se apodera. A histdria €, entdo, uma varia¢io de sentidos, isto
€, a sucessdo dos fendomenos de sujei¢cdo pouco ou muito violentos e independentes
entre si. O sentido é, pois, uma nocdo complexa. Hi sempre uma pluralidade de
sentidos, uma sucessdo, mas também uma coexisténcia de sentidos que fazem da
interpretacdo uma arte. Qualquer dominag@o ou subjugacio equivale sempre a uma nova
interpretagdo.

Uma nova forca s6 pode aparecer e se apropriar de um objeto se usar, desde
o inicio, a mascara das forcas precedentes que ja se apoderavam dela. E ai que a
interpretacdo revela sua complexidade. A mdscara ou asticia é uma lei da natureza.
Uma forca nio sobreviveria se ndo pedisse emprestado o rosto das forcas precedentes

contra as quais entra em luta. A arte de interpretar deve, pois, ser uma arte de penetrar
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nas madscaras e, entdo, descobrir quem se mascara e porque € com que objetivo se
conserva uma mascara remodelando-a.

Para Deleuze, o projeto mais geral de Nietzsche consiste em introduzir na
filosofia os conceitos de sentido e de valor. A filosofia do sentido e dos valores, tal
como Nietzsche a concebe, deveria ser uma critica, uma critica que Kant, por exemplo,
ndo empreendeu de modo verdadeiro, precisamente, porque ndo colocou o problema em
termos de valores. Este €, para Deleuze, um dos principais méveis da obra de Nietzsche.
A filosofia dos valores, tal como Nietzsche a instaura e a concebe, constitui a verdadeira
realizacdo da critica, isto €, o tinico modo de realizar a critica total, ou como ele prefere
dizer: fazer filosofia a golpes de martelo™.

Contudo, a nocdo de valor implica uma inversdo critica: por um lado os
valores sdo principios; isto significa que uma avaliagdo pressupde valores segundo os
quais aprecia os fendmenos. Por outro lado, sdo os préprios valores que pressupdem
avaliagOes, perspectivas de aprecia¢des, de onde o préprio valor deriva. Este € entdo o
problema critico: o valor dos valores e a avaliacdo procedente dos valores. Tal problema
critico acaba por se tornar, entdo, o problema da cria¢do dos valores.

A avaliacdo se define, pois, como elemento diferencial dos valores
correspondentes; ela €, ao mesmo tempo, o elemento critico e criador. Quando referidas
a seu elemento as avaliacdes ndo sdo valores, mas modos de ser e de existéncia daqueles
que julgam e avaliam. As avaliacdes servem, entdo, de principios aos proprios valores
que julgam. Nosso modo de ser e nosso estilo de vida determinam nossas crengas,
nossos sentimentos e nossos pensamentos. SO podemos acreditar ou conceber
determinados valores se pensarmos, vivermos e avaliarmos de modo vil ou nobre. O
elevado e o baixo, o nobre e o vil ndo sdo valores, porém representam o elemento
diferencial de onde o proprio valor dos valores deriva.

Ha, num certo sentido, um duplo combate por parte da filosofia nietzschiana:
contra os utilitaristas, os sdbios, que criticam e respeitam os valores, mas os fazem
derivar de simples fatos objetivos; e também contra 0os operdrios da filosofia, aqueles
que submetem os valores a critica e se contentam em inventariar os valores ja existentes
ou em criticar as coisas em favor de valores estabelecidos™. A esses operdrios Nietzsche

d4 o exemplo de Kant e Hegel:

32 A esse respeito cf. DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.06.
> A esse respeito cf. NIETZSCHE, Friedrich. Par-dela bien et mal. Traduit de I’Allemand par Jean-
Claude Hémery. Paris : Gallimard, 1974. VL. p.118-134.
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...Esses operdrios da filosofia talhados sobre o nobre modelo de Kant e de Hegel t€ém
de estabelecer e formular, seja, na ordem da ldgica, da politica (da moral) ou da
estética, uma massa consideravel de juizos de valor, ou seja, valores que foram
colocados, criados, antigamente, que se tornaram preponderantes e sdo nomeados
‘verdades’ por um tempo. E préprio desses pesquisadores tornar claros, inteligiveis,
apreensiveis, manusedveis todos os acontecimentos e julgamentos anteriores, abreviar
as extensoes, abreviar o proprio ‘tempo’ e dominar o passado inteiro: tarefa imensa e
magnifica, a servico da qual as arrogincias delicadas e as vontades tenazes nao
deixardo de encontrar satisfacdo. Mas os filosofos propriamente ditos sdo os homens
que comandam e legislam: eles dizem ‘assim deve ser!’, eles determinam o destino e
a finalidade do homem e dispdem, para isso, do trabalho preparatério de todos os
operarios da filosofia, de todos esses cujo saber domina o passado, eles tendem em
direcdo ao futuro das maos criadoras, tudo o que é, tudo o que foi, para eles torna-se
meio, instrumento, martelo. Seu ‘conhecimento’ é criacdo, sua criagao é legislagdo,
sua vontade de verdade é vontade de poder. — Existem hoje tais filésofos? J4 existiram
tais filésofos? Nio ¢ preciso que existam tais filésofos?...**

Percebemos o forte combate de Nietzsche contra os operdrios da filosofia,
isto é, contra aqueles que pensam somente em funcdo de valores preestabelecidos e que
pretendem, a partir desses mesmos valores, dominar a finalidade e o destino dos
homens. Tais operdrios, ao invés de criarem novos valores, estabelecem e reformulam
juizos de valores ja existentes - quer seja no campo estético, ético, isto €, moral ou no
campo légico. Tais valores, que foram criados antigamente, prevaleceram e se tornaram,
nas maos desses operdrios, verdades eternas. Sua tarefa torna-se entdo dominar todo o
passado, comandar e legislar, determinar o destino e a finalidade do homem. Esses
operdrios fazem do passado um meio, um instrumento e da criagio um modo de
conhecimento e de legislacdo.

Para Deleuze, os operdrios da filosofia e também os utilitaristas condenam a
filosofia a vaguear no elemento indiferente dos valores. Nietzsche é contra a idéia de
fundamento que deixa os valores indiferentes a sua propria origem e também contra a
idéia de uma derivacdo causal ou mesmo de um comego que considera a origem
indiferente aos valores.

Desse modo, Nietzsche reclama a interven¢do de um genealogista. Ao invés
de um juiz de tribunal ao estilo de Kant, ou mesmo de um mecanicista a maneira
utilitarista, o filésofo é um genealogista. Nietzsche substitui o principio de
universalidade kantiana e o principio de semelhanca utilitarista pelo sentimento de
diferenca ou de disténcia, isto é, elemento diferencial e critico. E precisamente a partir

do sentimento de distancia que se criam ou se determinam novos valores. Para que serve

** NIETZSCHE, Friedrich. Par-dela bien et mal. 211. p.130-131.
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a utilidade ao filésofo? Como afirma ele: “E do alto deste sentimento de distancia que

se arroga o direito de criar valores ou de determind-los: que importa a utilidade?.

1.3 O problema do método

Quando nos deparamos com a questdo o que é? segundo Deleuze, estamos
diante da pior metafisica; na verdade, somente colocamos a questdo guem? porém de
modo indireto, cego, confuso e inconsciente. A questdo o que é? é, portanto, a pior
maneira de se colocar um sentido. A esséncia, o ser, pressupde uma pluralidade, ja que é
uma realidade perspectivada. Na verdade, a questdo € sempre O que é para mim? — ou
seja, para nos, para tudo o que vive. A pergunta o que € o belo? questiona, na verdade, a
partir de que ponto de vista as coisas sdo belas, a0 mesmo tempo em que, 0 que nio nos
aparece como belo, como o seria, isto €, de que outro ponto de vista o seria? Desse
modo, no fundo perguntamos: quais s@o as for¢cas que tornam ou tornariam as coisas
belas ao se apropriar delas, e ainda, quais as outras forcas que se submetem a estas ou
resistem a elas? A arte plural, pluralista, ndo nega a esséncia, mas a faz depender, em
cada caso, de uma afinidade de fendomenos e de forgas; trata-se, pois, de uma correlagéo
entre forca e vontade. A esséncia de uma coisa encontra-se na for¢a que a possui e que
nela se expressa, desenvolve-se nas forcas em afinidade com ela, compromete-se ou
destréi-se por forgas que nela se opdem e que dela se apoderam; como afirma Deleuze:
“a esséncia é sempre o sentido e o valor™®.

Desse modo, a questdo quem? ressoa em todas as coisas e sobre todas as
coisas. A partir disso a pergunta passa entdo a ser: quais forcas? qual vontade? Essa é,
segundo Deleuze, a questdo trdgica, pois tal questdo € totalmente dirigida a Dionisio,
porque ele é o deus que se esconde e se manifesta, Dionisio é querer. Para Deleuze, a
questdo quem? encontra sua instdncia suprema em Dionisio ou mesmo na vontade de
poténcia, como afirma ele: “Dionisio, a vontade de poténcia, € aquilo que a preenche
todas as vezes em que é colocada™’. Nesse caso, ndo serd preciso perguntar quem quer?
quem interpreta? quem avalia? porque por toda parte e sempre a vontade € aquilo que,

. 38 e, 1ot . 2
ou seja, quem™ . Dionisio € o deus das metamorfoses, o uno do multiplo, isto €, o uno

3 NIETZSCHE. La généalogie de la morale. Traduit de 1’Allemand par Isabelle Hildebrand et Jean
Gratien. Paris : Gallimard, 1971. I, 2. Apud. DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.02.

*® DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.88.

*’ DELEUZE. Loc. cit.

¥ A esse respeito Cf. NIETZSCHE. La volonté de puissance 1, 204.
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que afirma o multiplo e se afirma do muiltiplo. A resposta que surge quando se pergunta
quem? ¢ sempre Dionisio. Por isso ele aparece como sedutor, esconde-se, adquire outra
forma, muda de forgas.

Desse tipo de pergunta deriva um método. Desde que seja dado um conceito,
um sentimento, uma crenga, eles serdo tratados como sintomas de uma vontade que quer
algo. O que quer aquele que diz isso ou aquilo, que pensa isto ou experimenta aquilo?
Ele ndo poderia pensé-lo, dizé-lo, senti-lo se ndo tivesse tal vontade, tal ou tais forgas,
tal modo de ser. Este é, para Deleuze, o método de Nietzsche, método que se encontra
exposto em toda a sua obra e na Genealogia da moral de modo particularmente
sistemdtico™.

O querer é um ato singular, ele constitui a instancia genética e critica de
nossas acdes, sentimentos e pensamentos. Segundo a perspectiva de Deleuze, para
Nietzsche, o método consiste em relacionar um conceito com a vontade de poténcia a
fim de localizar o sintoma de uma vontade. Tal conceito s6 poderia ser pensado a partir
dessa vontade; bem como o sentimento ser experimentado, a acdo ser executada. Esse
método diz respeito a questdo tragica, ele é o proprio método trdgico. Contudo, para
Deleuze, nesse método tragico, o drama estd por demais impregnado do pathos
dialético e cristio que compromete seu sentido. E preciso, entdo, eliminar esse pathos
do drama para que ele se torne método de dramatizagdo.

Segundo reconsideracdo de Nietzsche e de Deleuze, O nascimento da
tragédia prende-se ainda ao cardter dialético e cristdo da tradi¢do do Ocidente, isto €, a
contradi¢do, a negacdo e ao sofrimento. Para Nietzsche, tal cariter, que se exprime em
toda essa obra, € préprio da filosofia alemid, como afirma ele: “... ela tem mofos
indiscretos de hegelianismo, mas algumas de suas férmulas cheiram ao odor cadavérico
préprio a Schopenhauer”40.

Ao reconhecer que O nascimento da tragédia estd impregnado deste odor
dialético e cristdo da filosofia alemd, que implica também o sofrimento, Nietzsche
procura, em Ecce homo e na Vontade de poténcia, redefinir sua prépria concepgio do
tragico, cujo sentido € o da afirmacéo e o da alegria, sem o sofrimento, como diz ele:

“Eu prometo uma era trdgica: a arte suprema do dizer Sim a vida, a tragédia, renascera

3 Cf. Idem. La généalogie de la morale. Traduit de 1’ Allemand par Isabelle Hildenbrand et Jean Gratien.
Paris: Gallimard, 1971.
* NIETZSCHE. Ecce homo 1V, 1. p.286.
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quando a humanidade tiver atrds de si a consci€ncia das mais duras porém necessarias

. 41
guerras, sem sofrer com isso...””" .

1.4 O pensamento tragico de Nietzsche

Segundo a perspectiva de Deleuze, a visdo tragica de Nietzsche se opde as
visdes dialética e cristd. Na verdade, para Nietzsche, a tragédia tem trés modos de
morrer: o primeiro deles é através da dialética de Sdcrates, sua morte euripidiana, a
segunda morte é por meio do cristianismo e, finalmente, a terceira morte se d4 pela
dialética moderna e por Wagner'>. Nietzsche insiste no caréter cristio da dialética e da

filosofia alemas, como afirma ele:

Os alemaes me compreenderdo logo se eu disser que a filosofia esta corrompida por
sangue de te6logo. O pastor protestante é o avd da filosofia alemd, o préprio
protestantismo o seu peccatum originale. Defini¢cdo do protestantismo: a hemiplegia
do cristianismo e da razdo... Basta pronunciar o nome ‘Tiibinger Stift’ para
compreender tudo o que a filosofia alema é no fundo: uma teologia dissimulada. Os
Sudbios sd3o os melhores mentirosos da Alemanha: eles mentem com toda
inocéncia... .

Nietzsche afirma com veeméncia que toda a filosofia alema est4d impregnada
de cristianismo. Essa filosofia ndo passa, para ele, de uma teologia acrescida de asttcia.
Ele enfatiza o Tiibinger Stift, pois se trata do célebre semindrio protestante no qual
Hegel, Holderlin e Schelling foram condiscipulos. Todos eles eram Sudbios, os quais,
segundo ele, sdo os melhores mentirosos da Alemanha, na medida em que hd uma
. N . 44 . . .
inocéncia em suas mentiras . Nietzsche fica estarrecido quando pensa naqueles que
acreditaram, por exemplo, na época do surgimento de Kant, que ele traria alegria e que
com ele haveria uma mudanga para melhor. Para ele, o sucesso obtido por Kant foi o
sucesso de um tedlogo, somente um entrave para os alemies, como afirma ele: “De
onde vem a conviccdo propagada na Alemanha (e que ainda hoje encontra eco), que
com Kant se preparava uma evolugdo decisiva — para melhor ? [...] O sucesso de Kant

s6 € um sucesso de te6logo: Kant [...] foi um entrave a mais para a probidade alema...”®

! 1dem. Ibidem, IV, 4. p.289.

“2A esse respeito cf NIETZSCHE. “Socrate et la tragédie” in Ecrits posthumes 1870-1873. p.31-46 ; La
naissance de la tragédie 11,14 . Traduit de I’ Allemand par Jean-louis Backes, Michel Haar et Marc B. De
Launay. Paris : Gallimard, 1975. Ecce homo XIII p.326.

* 1dem. L’antéchrist. 10. Traduit de I’ Allemand par Jean-Claude Hémery. Paris: Gallimard, 1974.

A esse respeito cf. Idem. Ibidem. “Notes et variantes de L’antéchrist » estabelecidas por G. Colli e M.
Montinari. p.485 (p.167, 10. 3).

“Idem. L’antéchrist. 10.
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No que diz respeito a concepgao do tragico, para Nietzsche, o cristianismo e
a dialética sdo incapazes de viver, de compreender e de pensar o tragico, como afirma

ele:

... tenho o direito de considerar-me o primeiro fildsofo trdgico — ou seja, o mais
extremo oposto e antipoda de um filésofo pessimista. Antes de mim ndo hd essa
transposi¢@o do dionisiaco em um pathos filoséfico: falta a sabedoria trdgica —
procurei em vao por indicios dela inclusive nos grandes gregos da filosofia, aqueles
dos dois séculos antes de Sécrates*.

Segundo Nietzsche, nem mesmo os gregos foram capazes de expressar o
sentido verdadeiro do tragico, que é, para ele, aquele do dizer Sim a vida, mesmo em
seus mais duros e estranhos problemas; o querer viver significa alegrar-se com o
inesgotavel e fecundo sacrificio. Este é, para Nietzsche, o sentido do dionisiaco. O que
ndo significa se livrar do pavor e da compaixdo, nem mesmo purificar-se de um afeto
temeroso a partir de uma descarga intensa, tal como pensava Aristételes — o sentido da
kdtharsis*". Para Nietzsche, o sentido do tragico, ou dionisiaco, estd para além do pavor
e da compaixdo, mas quer dizer, antes, ser em si mesmo a eterna voluipia do devir.

Para este pensador a tradi¢do dialética concebe o tragico segundo a negagao,

a oposicdo e a contradicdo, como observa Deleuze:

A dialética propde uma certa concep¢do do tragico: liga o tragico ao negativo, a
oposicdo, a contradi¢do. A contradicdo do sofrimento e da vida, do finito e do infinito
na prépria vida, do destino particular e do espirito universal na idéia; o movimento da
contradigdo, e também da sua solugdo: eis como o tragico é representado®®.

Mesmo que Nietzsche conceba O Nascimento da tragédia sob a influéncia
de Schopenhauer, percebe-se que ele nao € dialético, até porque o proprio Schopenhauer
também ndo idolatrava a dialética. O Nascimento da Tragédia distingue-se, segundo
Deleuze, da dialética pela maneira como a contradi¢do e sua solucdo sdo concebidas:
nela a antitese se transforma em unidade, jA4 que a contradicdo e sua solucdo
desempenham o papel de unidades essenciais. Contudo, para entendermos melhor como
Nietzsche ird conceber a nova nocdo do tragico, é importante observarmos o movimento

desta primeira e complexa obra, tal como Nietzsche nos apresenta:

* NIETZSCHE. Ecce homo 1V, 3. p.64.

A esse respeito cf. Idem. La naissance de la tragédie 22. p.130-134. Traduit de 1’ Allemand par Michel
Haar, Philippe lacoute-Labarthe et Jean-Luc Nancy. Paris: Gallimard, 1977. Cf também ARISTOTELES.
Poética. V1, 27. Tradug@o de Eudoro de Souza. Sdo Paulo : Ars Poética, 1992. Trataremos desse assunto
posteriormente.

*® DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.12.
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1) O Nascimento da tragédia se desenvolve a sombra das categorias
dialéticas cristds de justificacdo, de redeng¢do e de reconciliagdo. Nesta obra hd
contradi¢do entre a unidade primitiva e a individuacdo, entre o querer e a aparéncia,
entre a vida e o sofrimento. Esta contradi¢do original testemunha contra a vida,
acusando-a. A vida precisa ser justificada, isto €, resgatada do sofrimento e da
contradicao.

2) A contradicio se reflete na oposi¢do entre Dionisio e Apolo. Ao divinizar
o principio de individuacdo, construir a aparéncia da aparéncia, a bela aparéncia, o
sonho ou imagem pldstica, Apolo se liberta do sofrimento. Enquanto Dionisio retorna a
unidade primitiva, elimina o individuo, arrasta-o para o grande naufragio e o absorve no
ser original. Desse modo, Dionisio s6 faz reproduzir a contradicdo como a dor da
individuacdo, mas a resolve num prazer superior, na medida em que nos participa da

superabundancia do ser tnico ou do querer universal, como afirma Nietzsche:

A arte plastica visa um objetivo inteiramente diferente: nela, Apolo vence o
sofrimento do individuo por esta gloria de luz a qual ele coroa a eternidade do
fenomeno, a beleza triunfa sobre o sofrimento inerente a vida e a dor é, num certo
sentido, ilusoriamente apagada dos tracos da natureza. Na arte dionisfaca, pelo
contrdrio, e em seu simbolismo tragico é de sua voz ndo disfarcada, de sua verdadeira
voz que nos fala esta mesma natureza: Sedes tais como eu sou! Eu, a Mae original,
que criou eternamente sob a incessante variagdo dos fendmenos que constrangem

eternamente a existéncia e que, eternamente, me alegro com essas metamorfoses!*.
Apolo e Dionisio ttm um modo préprio de resolver a contradi¢do. Apolo
mediatamente através da contemplacdo da imagem plastica e Dionisio imediatamente
por meio da reproducio, através do simbolo musical da vontade. Dionisio é o préprio
fundo sob o qual Apolo tece a bela aparéncia; mas € Dionisio quem grita sob Apolo. A
. . . . . 50
antitese tem, portanto, necessidade de se resolver, isto €, transformar-se em unidade’ .
Mais tarde, em seus escritos finais acerca da Vontade de Poténcia, Nietzsche reconhece
que, no fundo ele teria se esfor¢ado por adivinhar porque o apolinismo grego emerge de
um solo dionisfaco e ainda porque o Grego dionisiaco deveria se tornar apolineo, como
afirma ele: “No fundo, esforcei-me por adivinhar porque é que o apolinismo grego
surgiu de um subsolo dionisiaco; porque € que o grego dionisiaco devia

necessariamente tornar-se apoh’neo”5 L

* NIETZSCHE. La naissance de la tragédie. 16. p. 115.

30 A respeito da oposi¢do da imagem imediata e do simbolo cf. NIETZSCHE. La naissance de la
tragédie. 5, 16, 17.

! NIETZSCHE. La volonté de puissance IV, 556.



38

3) A tragédia é a reconciliagdo, a alianca admirdvel e vulnerdvel dominada
por Dionisio. Dionisio é o fundo do trigico, o Unico personagem tragico. A tragédia
grega em sua antiga configuracdo tinha por objeto somente os sofrimentos de Dionisio.
Dionisio foi o tdnico herdi cénico. Até Euripedes, Dionisio sempre fora o herdi tragico;
todas as figuras afamadas do palco grego, Prometeu, Edipo, por exemplo, sdo somente
madscaras do proto-herdi, Dionisio. Por trds de todas essas mdscaras se esconde a figura
de um tnico heréi, da divindade. O tinico Dionisio verdadeiro surge numa pluralidade
de configuragdes, nas mascaras de um heréi lutador. Dionisio aparece, sob efeito de
Apolo que interpreta para o coro seu estado dionisiaco, com precisdo e nitidez épicas.
No fundo o heréi € Dionisio sofredor, dos Mistérios, o deus que experimenta oS
padecimentos da individuagdo, cujo despedagamento postula a dupla natureza de um
deménio cruel embrutecido e de um meigo soberano™.

O tnico espectador tragico é o coro. Originalmente a tragédia € s6 coro e
ndo drama. A constitui¢do do coro da tragédia resulta da imitacdo artistica do fendmeno
natural dos servidores de Dionisio. O poder dessas disposicdes transforma esses
servidores de modo a verem a si mesmos como génios da natureza restaurados, satiros.
Quando do surgimento do coro na tragédia foi necessdrio separar os espectadores
dionisiacos dos encantados servidores de Dionisio. No inicio ndo havia separacdo entre
publico e coro, pois tudo era um grande e sublime coro de satiros bailando e cantando
ou daqueles que eram representados por esses satiros. O coro €, em sua fase primitiva
uma espécie de prototragédia, isto €, o embrido da tragédia propriamente dita. Pelo fato
de ele imitar os servidores de Dionisio ele é o préprio espelhamento do homem
dionisiaco.

Esse processo do coro tragico é segundo Nietzsche, o protofenémeno
dramdtico, na medida em que se trata de ver-se a si mesmo transformado e de atuar
como se estivesse entrado em outro corpo, em outra personagem. Esse processo ja
aparece no inicio do drama. Nesse protofendmeno dramadtico trata-se da rentdncia do
individuo e de um ingresso em outra natureza. Toda uma multidao sente-se enfeiticada.

Por isso o ditirambo se distingue de outro canto coral. O coro ditirambico é um coro de

52 A respeito do despedacamento, segundo a concepgdo mitica, Dionisio, filho de Zeus e de Perséfone,
quando crianga teria sido esquartejado e devorado pelos Titas, mas seu coragdo teria sido salvo por Atena
e levado a Zeus que o teria engolido e originado o novo Dionisio Zagreu, filho de Semele. Zagreu
significa possivelmente em tracio ou frigio desfeito em pedacos. A esse respeito cf. DETIENNE.
Dionysos mis a mort. Paris: Gallimard, 1977. p.161-217. Ver também JEANMAIRE. Dionysos: histoire
du culte de Bacchus. Paris: Payot, 1985; e a nota 68 da edigdo brasileira de J. Guinsburg para O
nascimento da tragédia.
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transformados, cujo passado civil e posicdo social estdo absolutamente esquecidos. Eles
se tornaram servidores intemporais de seu deus, vivendo apartados do tempo e da esfera
social®.

Segundo a perspectiva de Nietzsche, o pressuposto de toda arte dramadtica é o
encantamento. Nesse encantamento, o entusiasta dionisiaco, se v& como sitiro e
contempla o deus. Em sua metamorfose, o entusiasta, vé fora de si uma nova visao,
encontra uma nova condi¢do, sua propria condicdo apolinea. A partir dai o drama esté
completo. Desse modo, podemos afirmar com Nietzsche que a tragédia grega é o coro
dionisfaco que se descarrega em um mundo de imagens apolineo. O drama é, pois, a
encarnacdo apolinea dos efeitos dionisiacos.

O tragico, em O nascimento da tragédia, € entdo concebido segundo a
contradi¢do original e sua solugdo dionisiaca, bem como a expressdo dramética desta
solugdo. O cariter da cultura trdgica e de seus representantes modernos, tais como
Kant, Schopenhauer e Wagner, consiste em reproduzir e resolver a contradi¢@o, resolve-
la reproduzindo-a, e ainda, resolver a contradi¢do original no fundo original. Essa
cultura substitui a ciéncia por uma sabedoria que sé pode ver dor no universo e

113

reconhece esta dor como sendo sua propria dor, como afirma Nietzsche: “... O traco
dessa cultura é que ela substitui, enquanto fim supremo, a ciéncia pela sabedoria, a qual,
sem se deixar abusar pelas capciosas diversdes das ci€ncias, abraca, segundo um olhar
impassivel, todo o quadro do universo e busca, num movimento de simpatia e de amor,
retomar para si o sofrimento eterno™.

Todavia, percebemos, ja em O nascimento da tragédia, muitos indicios de
uma outra concepg¢do, que difere desta. Dionisio, inicialmente, aparece constantemente
como deus que afirma, ele € afirmativo e afirmador. Ele ndo resolve a dor num prazer
superior e supra-pessoal, onde a culpa e a rentncia sdo a esséncia da vida; mas antes,
afirma a dor e constitui o prazer de alguém. Por isso Dionisio se metamorfoseia em
multiplas afirmacdes e ndo se aprisiona num ser original, nem mesmo reabsorve o
multiplo num fundo primitivo. Ele afirma as dores da crenca e ndo reproduz os
sofrimentos da individuag@o. Dionisio € o deus que afirma a vida, para ele a vida deve

ser afirmada e ndo justificada, nem mesmo resgatada. A vida tragica, o sofrimento

tragico, € intenso e porta a inocéncia do devir que denuncia a acusagdo dialética e crista

3 A respeito do ditirambo dionisiaco cf a brilhante exposicio de JEANMAIRE. Dionysos: histoire du
culte de Bacchus. p.220-267.
> NIETZSCHE. La naissance de la tragédie, 18. p.123.
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do sofrimento como justificativa da falta ou da culpa. O tragico vé no sofrimento ndo
uma justificativa, na qual a culpa deve ser expiada, mas antes uma alegria, uma festa,
onde em seu mais drduo constrangimento a afirmacao ¢ a pura expressdo dessa alegria.
Segundo a perspectiva de Deleuze, ai ja existe um pressentimento do eterno
retorno na medida em que Deméter, por exemplo, afirma que poderd novamente dar a
luz a Dionisio. Contudo, esta ressurreicio € entendida somente como o fim da

individuacdo, conforme afirma Nietzsche:

A esperanga dos epoptas dirigia-se, porém, para um renascimento de Dionisio, que
devemos agora conceber, apreensivos, como o fim da individuagao [...] como no-lo
afigura o mito através da imagem de Deméter imersa em eterna tristeza, que volta a

alegrar-se pela primeira vez quando lhe dizem que poderd dar a luz de novo a
Dionisio™.

Esse despedagamento, o verdadeiro sofrimento dionisiaco, é uma espécie de
transformacdo elementar em ar, dgua, terra e fogo. Do sorriso de Dionisio surgem os
deuses olimpicos, de suas lagrimas, os homens. Esse renascimento de Dionisio que
Nietzsche concebe como o fim da individuacdo j4 compreende todas as partes que
compdem uma profunda e pessimista consideragdo do mundo e simultaneamente o que
o autor designa por doutrina esotérica da tragédia, que quer dizer o conhecimento
essencial da unidade de tudo o que existe, a individuacdo como causa primeira do mal, a
arte como esperanca de que o feitico da individuacdo possa ser rompido, como
pressentimento de uma unidade restabelecida.

Parece-nos que a individuacdo € fonte e causa dos sofrimentos de Dionisio
despedacado, algo que deve ser rejeitado. Por isso a esperanga dos epoptas, aqueles
iniciados nos mistérios dionisiacos, encontra-se, precisamente, no renascimento de seu
deus. Esse renascimento constitui-se como o fim da individuacdo e, portanto, fim dos
sofrimentos desse deus, fim do mundo dilacerado, despedagado em individuos. Nesse
sentido, a arte surge como esperanca de que a ruptura — com a individuagdo, o
sofrimento e o despedagcamento de Dionisio — provocada pelo seu renascimento, seja o
pressentimento de uma unidade restabelecida.

A concepg¢do nietzschiana do trdgico repousa, pois, em dois momentos: o
primeiro deles refere-se a constitui¢do da tragédia a partir do coro. Neste momento, o
tragico € concebido, por Nietzsche, sob o signo da individuagdo. O segundo surge

quando o drama se inicia, a individuacdo cede lugar ao individuo. A partir do

¥ NIETZSCHE. La naissance de la tragédie 10. p. 84.
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despedacamento de Dionisio, seu dilaceramento, surgem individuos destrocados, como
afirma o autor: “E por essa simples esperanca espalha-se um raio de alegria pelo
semblante do mundo dilacerado, destrogcado em individuos™®.

Ainda sob a influéncia de Schopenhauer e de Wagner, Nietzsche, somente
concebe a afirmagdo da vida pela resolugdo do sofrimento no seio do universal e de um
prazer que estd para além do individuo. Desse modo, o individuo deve transformar-se
num ser impessoal, superior a pessoa. Tal € a proposta da tragédia.

Mas quando Nietzsche, em seus escritos finais, escreve sobre O nascimento
da tragédia, reconhece nela duas inovacdes que estdo para além dos quadros meio-
dialético; meio—schopenhauerian057: uma delas € a caracteristica afirmadora de Dionisio,
a afirmacg@o da vida no lugar de sua solugio superior ou mesmo de sua justificacdo. A
outra diz respeito ao carater da oposi¢do que, desde O nascimento da tragédia, ndo se
encontra entre Dionisio e Apolo, mas € ainda mais profunda: entre Dionisio e Sdcrates.
Niao € Apolo que se opde ao trdgico ou mesmo a partir de quem o trdgico morre, mas
sim Sdcrates, e Socrates é, segundo a concepcdo de Nietzsche, tanto apolineo quanto
dionisiaco. Sécrates €, entdo, definido por meio de uma estranha inversdo: “Enquanto
que entre os homens produtivos, o instinto é uma forca afirmativa e criadora e a
consciéncia uma forca critica e negativa; em SOcrates, o instinto torna-se critico e a
consciéncia criadora — uma verdadeira monstruosidade...”®. Para Nietzsche, Sécrates
configura-se como primeiro génio da decadéncia, na medida em que ele opde a idéia a
vida, julga a vida segundo a idéia. A vida para Sécrates deve ser julgada, justificada e,
por conseguinte, resgatada pela idéia. O que Nietzsche tenta mostrar é que a vida,
quando esmagada sob o peso do negativo, ndo € digna de ser desejada ou experimentada
por si mesma. Sécrates €, pois, o homem tedrico e, portanto, o verdadeiro oposto do
homem tragico.

Para Deleuze, este tema da oposicio é impedido de se desenvolver
livremente, ja que a oposicao entre Socrates e a tragédia, para alcangar todo seu valor —
isto é, a verdadeira oposicdo do ndo e do sim, da negacdo e da afirmagdo da vida —
necessitava apartar o elemento afirmativo da tragédia, apresentd-lo por si mesmo e livre
de qualquer subordinacgfo. Para isso, era preciso que a antitese Dionisio-Apolo deixasse

de ocupar o primeiro lugar em favor da verdadeira oposi¢cdo. Era necessirio que a

S NIETZSCHE. La naissance de la tragédie 10 p. 70.
°7 A esse respeito cf. NIETZSCHE. Ecce homo IV. p.285-290.
*% Idem. La naissance de la tragédie 13. p. 99.
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verdadeira oposicdo fosse outra e ndo mais aquela com Sécrates, pois Sdcrates € Grego,
apolineo no inicio, por sua clareza, mas no fim ja estd um pouco dionisiaco — Socrates
musicante® - e sobretudo porque ele ndo da a negagdo da vida toda sua forca, ndo € nele
que a nega¢do da vida encontra sua esséncia. Era necessério, portanto, que o homem
tradgico, ao descobrir seu proprio elemento na afirmag@o pura, descobrisse também seu
profundo inimigo, isto €, aquele que realmente levaria as ultimas conseqiiéncias a
negacao.

A antitese Dionisio-Apolo, aquela dos deuses que se reconciliam para
resolver a dor é substituida pela misteriosa complementaridade Dionisio-Ariadne, ja
que, quando se trata de afirmar a vida é preciso haver uma mulher®. Desse modo, a
oposicdo Dionisio-Sdcrates € entdo substituida pela verdadeira oposi¢do Dionisio contra
o crucificado. Mas Nietzsche reconhece que O nascimento da tragédia nada disse sobre
o cristianismo, pois ainda ndo o havia identificado. O cristianismo, afirma ele, ndo é
nem apolineo nem dionisfaco, porque ele nega os valores estéticos, aqueles que O
nascimento da tragédia reconhece. O cristianismo € niilista no mais profundo de seu
sentido, ao passo que no simbolo dionisfaco, a pura afirmacio é atingida61.

E nos Fragmentos Péstumos acerca da Vontade de Poténcia que Nietzsche
disserta sobre a relacio entre Dionisio e o crucificado. Nessa relacdo trata-se do mesmo
martirio, da mesma paixdo, tanto em Dionisio quanto no crucificado, havendo, contudo,
uma diferenca quanto ao sentido: em Dionisio a vida, em seu eterno retorno e
fecundidade é a causa de todo tormento, de toda destrui¢io, bem como da vontade de
nada, é a vida que justifica e afirma o sofrimento. No crucificado inocente, o
sofrimento, testemunha contra a vida, a condena, faz da vida algo a ser,
necessariamente, justificado. O problema que se coloca é, pois, o do sentido da vida.
Seria ele cristdo ou tragico? No primeiro caso, ele deve ser o caminho que conduz a
santidade; ja no segundo caso € a existéncia que parece muito santa por si mesma para
justificar tamanho sofrimento. O homem trigico, para Nietzsche, afirma até mesmo o
mais 4spero sofrimento, por isso ele é forte, rico e, portanto, capaz de divinizar a
existéncia; ja o cristdo nega até mesmo o tipo mais feliz, sendo ele pobre, fraco,

deserdado a ponto de vivenciar todo tipo de sofrimento. Deus na cruz é uma maldicdo

% NIETZSCHE. La naissance de la tragédie 15.

59 A esse respeito cf. DELEUZE. Nietzsche et la philosophie p.16

1 Cf. NIETZSCHE. La volonté de puissance 111, 413; 1V, 464. ver também Ecce homo IV. Trataremos
desse aspecto mais adiante.
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da vida. Enquanto Dionisio esquartejado € uma promessa de vida, ele renascerd
eternamente e voltard do fundo da decomposicao.

Para o cristianismo, o fato de haver sofrimento na vida quer dizer que a vida
nao € justa, pelo contrdrio, a vida € essencialmente injusta e paga pelo sofrimento uma
injustica essencial: na medida em que € culpada, também sofre. Isso também quer dizer
que a vida deve ser justificada, isto é, resgatada de sua injustica ou salva pelo mesmo

sofrimento que a acusava. Ela deve sofrer na medida em que € culpada.

1.5 A ma consciéncia e o ressentimento

A interiorizagdo da dor ou a ma consciéncia é descrita por Nietzsche em uma
de suas obras mais arrebatadoras, A genealogia da moral®®. Nesta obra o autor descreve
o processo de formagdo da ma consciéncia e afirma que a interiorizagdo da dor se d4 na
medida em que uma forga ativa, privada de suas condi¢es de exercicio ou separada
daquilo que pode, vira-se para o interior, isto €, vira-se contra si mesma. Ao interiorizar-

se, ao virar-se contra si a forca ativa se torna reativa. Nesse sentido, afirma o autor:

Todos os instintos que nao se libertam para o exterior, se voltam para dentro — é o que
eu chamo a interioriza¢do do homem: eis a origem do que se chamard mais tarde sua
‘alma’. Todo esse mundo do dentro, tao delgado na origem, como que estendido entre
duas peles, se desenvolveu, se ampliou, adquirindo profundeza, largura, altura na
medida em que impedia o homem de se libertar para o exterior. Essas muralhas
terriveis que o Estado erigiu para se defender dos velhos instintos de liberdade — os
castigos pertencem a elas eminentemente — fizeram com que todos aqueles instintos
do homem nomade, selvagem e livre se voltassem para tras, contra o homem mesmo.
A inimizade, a crueldade, o prazer de perseguir, de atacar, de transformar, de destruir
— tudo isso se voltando contra os possuidores dotados de tais instintos: eis a origem da
ma consciéncia. O homem que, por falta de inimigos exteriores e de resisténcias, pego
numa opressiva estreiteza e na regularidade de costumes se dilacerou, se perseguiu, se
corroeu, se atormentou, se maltratou impacientemente a si mesmo, esse animal que
querem ‘domesticar’ e que se fere nas barras de sua jaula, este ser privado de tudo e
consumido pela nostalgia do deserto, que devia fazer dele préprio uma aventura,
camara de tortura, uma regido selvagem e perigosa — esse louco, esse prisioneiro
pleno de desejos e de desesperos tornou-se o inventor da ‘mé consciéncia’®® (Grifos
do autor)

Eis o processo, descrito por Nietzsche, que ele designa por mé consciéncia
ou interiorizacdo da dor. Nesse processo, os instintos do homem, seus desejos mais
selvagens e toda sua liberdade sdo impedidos de se exteriorizar, isto é, de agir. Essas
forgas ou instintos aprisionados se voltam contra si mesmos, se interiorizam. E ai que a

ma consciéncia tem sua origem. Esse procedimento descrito por Nietzsche, a0 mesmo

62 A esse respeito cf. NIETZSCHE. La généalogie de la morale 11
% NIETZSCHE. La généalogie de la morale 11. 16, p.276.
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tempo em que explica o surgimento da mé consciéncia, também nos aponta um outro
caminho, um caminho que segue em direcio ao ressentimento.

Uma das caracteristicas do ressentimento € o fato de que ele € insepardvel de
um horrivel convite, de uma tentagdo, de uma vontade de espalhar o contigio. Seu 6dio
encontra-se escondido sob a face de um amor tentador. E nesse sentido que afirma
Deleuze: “Eu que te acuso, faco-o para teu bem; amo-te, para que te unas a mim, até que
tu te unas a mim, até tu proprio te tornares um ser doloroso, doente, reativo, um ser
bom...”*". Os homens do ressentimento tm necessidade de introduzir na consciéncia
dos felizes a sua prépria dor, a miséria das misérias. O efeito que essa introjecao
provoca € a vergonha, de tal modo que aqueles homens outrora muito felizes, doravante
passam a se envergonhar de sua felicidade e comecam a afirmar a vergonha que sentem
dessa felicidade diante de tanta miséria! Somente assim os homens do ressentimento
alcancardo o triunfo sublime, definitivo e brilhante de sua vinganca.

No ressentimento, a forca reativa a0 mesmo tempo em que acusa, se projeta.
Mas o que faz com que o ressentimento ganhe starus de ressentimento € o fato de ele
levar o proprio acusado a reconhecer os seus danos ao se virar para o interior. As forgas
reativas percorrem incessantemente as etapas de sua vitdria: “a ma consciéncia prolonga
o ressentimento, conduz-nos ainda mais longe, a um dominio em que o contigio
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ganha™™”. A forca ativa torna-se entdo reativa.

A forga ativa, quando separada daquilo que pode, ndo se evapora, mas ao
virar-se contra si mesma produz dor. Nao um fruir de si, mas a dor. Nesse sentido

afirma Nietzsche:

Essa secreta violagdo de si mesmo, essa crueldade de artista, esse prazer em se dar
uma forma, como a uma matéria dificil, resistente, sofredora, de se marcar a ferro, de
uma vontade, de uma critica, de uma contradi¢do, de um desprezo, de um nao, esse
trabalho inquietante e prazerosamente voluptuoso de uma alma voluntariamente
cindida, que a si mesma faz sofrer, por prazer em fazer sofrer, toda essa ‘ma
consciéncia’ ativa, verdadeira matriz de fendmenos ideais e imagindrios, acabou por
produzir, visivelmente, uma fusdo de afirmacdes e de belezas novas e estranhas e
talvez, pela primeira vez, a prdpria beleza [...] Pelo menos uma tal indicacdo tornara
menos enigmatico esse enigma: saber em qual medida conceitos contraditérios como
aqueles de desinteresse, de esquecer de si mesmo, de sacrificio de si encerram um
ideal, uma beleza; e saberemos doravante uma coisa, ndo tenho divida: de que tipo é
o prazer que experimenta o homem desinteressado, o homem da abnegacao, o homem
que se auto-sacrifica: este prazer vem da crueldade®. (Grifos do autor)

 DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.147.
% DELEUZE. Loc.cit.
% NIETZSCHE. La généalogie de la morale 11, 18. Ver também IIL,11.
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A dor ndo € regulada pela forga reativa, mas € produzida pela forca ativa e
por conseqiiéncia ocorre uma multiplicacdo, uma autofecundag@o, uma superproducio
de dor. A md consciéncia multiplica a dor, fabrica-a ao virar a forca ativa contra si
mesma, a usina imunda. Eis a primeira defini¢do da md consciéncia: multiplica¢do da
dor por introjecdo da forga.

Esse aspecto da md consciéncia € um aspecto animal, estado bruto ou
material. A forca ativa € interiorizada, inicialmente, e a partir dessa interiorizacdo essa
forca passa a fabricar a dor. Na medida em que a dor passa a ser produzida com mais
abundancia, a interioridade ganha uma profundidade, uma largura, uma altura, um
abismo cada vez maior. Desse modo, faz-se da dor a conseqiiéncia de um pecado, de
uma culpa, inventa-se um sentido intimo, interno, para a dor, no qual o doente se

transforma em pecador. Nesse sentido Nietzsche afirma:

E desde entdo, por dois milénios, ndo escaparemos mais do espetaculo do novo
doente, o ‘pecador’, - ndo escaparemos jamais? — de qualquer lado que se vire, por
toda parte o olhar hipnético do pecador sempre fixado na mesma direco (a diregdo da
‘falta’, sinica causa do sofrimento); por toda parte a md consciéncia, esta ‘besta
execravel’, para falar como Lutero; por toda parte o passado remastigado, o feito
deformado, o ‘olho mal’ sobre toda a¢@o; por toda parte o desconhecimento voluntario
do sofrimento erigido no sentido da vida, o sofrimento interpretado como sentimento
de culpabilidade, de medo, de castigo; por toda parte a disciplina, o cilicio, o corpo
amaciado, a contrigdo; por toda parte as torturas que o pecador se inflige a si mesmo
sobre a roda cruel de uma consciéncia inquieta, lubricamente doentia; por toda parte o
tormento mudo, o extremo pavor, a agonia do coracdo martirizado, os espasmos de
uma felicidade desconhecida, o grito apelando a ‘salvagdo’. De fato, gragas a esta
maneira de agir sistematicamente a velha depressdo, o peso, a fadiga se encontram
totalmente sobrepujados, a vida torna a ser muito interessante: envelhecida, sempre
envelhecida, mesmo a noite, ardente, consumida, esgotada e entretanto jamais
fatigada — assim se apresenta o homem, ‘o pecador’ que foi iniciado nesses mistérios.
Esse velho, esse grande magico na luta contra o mal-estar, o quase ascético — ¢ ele
mesmo quem havia vencido, seu reinado havia chegado: ja ndo se queixava mais da
dor, tinha sede de dor; ‘sofrer! sofrer! sofrer!” assim, durante séculos, suplicava o
desejo de seus discipulos e de seus iniciados. Todo excesso doloroso do sentimento,
tudo o que quebra, inverte, aniquila, transporta, arrebata, o segredo dos quartos de
tortura, a imaginacdo fecunda do proprio inferno — tudo isso fora doravante
descoberto, adivinhado, explorado, tudo aquilo estava a servico do mago, tudo aquilo
servia doravante a vitéria de seu ideal, do ideal ascético... ‘Meu reino ndo € desse
mundo’ — dizia ele antes e depois: ele tinha ainda verdadeiramente o direito de falar
assim?...%7 (Grifos do autor)

A dor que outrora era temida passa a ser doravante almejada ao extremo. Na
medida em que o sacerdote sugere que se busque a causa do sofrimento em si mesmo,

em alguma falta cometida no passado, o homem pecador se transforma em doente, pois

" NIETZSCHE. La Généalogie de la morale 11, 20. p.329-330.



46

a culpa é dele mesmo, foi ele quem cometeu a falta. A partir disso inicia-se o
sofrimento, a tortura, o desespero e o préprio inferno. Ele deve, pois, castigar-se para
redimir o erro, para aliviar a dor e a culpa.

A fabricacdo da dor, usina tenebrosa, como ilusdo de salvac¢io para o homem
doente que se tornou pecador, a dor concebida como a conseqii€éncia de uma culpa
intima e ao mesmo tempo como O mecanismo interior de uma salvagdo, a dor
interiorizada na medida em que € fabricada, a dor que se transforma em sentimento de
culpa, de castigo, de temor, de pavor, esse € o segundo aspecto da ma consciéncia, a ma
consciéncia que se torna sentimento de culpabilidade.

Para Deleuze a dor é uma reacio e parece que seu Unico sentido se encontra
na possibilidade de agir esta reagdo, de localizd-la, de isold-la para evitar qualquer
propagacdo até a proxima reagdo. Esse sentido ativo surge, pois, como um sentido
externo. A fim de julgar a dor numa perspectiva ativa € preciso manté-la no elemento de
sua exterioridade. Para isso é preciso toda uma arte, a dos senhores. “Os senhores
possuem um segredo”ﬁs. Eles sabem que a dor tem somente um sentido: proporcionar
prazer a alguém, quer seja a quem a inflija ou mesmo a aprecie. Segundo Nietzsche, no
fundo esse mundo jamais perdeu totalmente um certo odor de sangue e tortura, até
mesmo o imperativo categdrico do velho Kant cheira a crueldade®. Como pode o fazer
sofrer ser satisfatério? Para o animal doméstico, como Nietzsche designa o homem
moderno, € complicado imaginar até que ponto a crueldade constituiu o grande prazer
das festividades da humanidade antiga e era o grande ingrediente de quase todas as
alegrias, o qudo radicalmente a maldade desinteressada era um atributo normal do
homem. Ver-sofrer faz bem, fazer-sofrer faz mais bem ainda. Sem crueldade nao ha
festa. Eis a mais antiga e mais longa histéria do homem, também ha muito de festivo no
castigo! ”°

Se o homem ativo ndo leva a sério sua prépria dor é porque ele imagina
alguém a quem a dor proporciona prazer. Para abolir o sofrimento oculto do mundo o
homem foi praticamente obrigado a inventar deuses para todos os céus, algo que
também vagueia no oculto, que enxerga no escuro e que também ndo dispensa um
espetaculo interessante de dor. Desse modo a vida conseguiu justificar seu mal. Todo o

mal que distrai um deus € justificado. “Que sentido tinham no fundo as guerras de Tréia

8 DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.148.

% NIETZSCHE. La généalogie de la morale 11, 6. p.258.

A respeito da crueldade ao longo da histéria Cf. Idem. La généalogie de la morale 11, 6,7 ; Par-dela
bien et mal, 229 ; Aurore. Traduit de 1’ Allemand par Julien Hervier. Paris : Gallimard, 1970. 18, 77, 113.
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e semelhantes tragicos horrores? Nao ha como duvidar: eram festivais para os deuses; e
na medida em que os poetas fossem nisso mais ‘divinos’ que os outros homens, eram

também festivais para os poetas...” '

. O que constitui a dolorosa volipia da tragédia é a
crueldade; o que produz efeito agraddvel na compaixdo tragica, obtém sua dogura tdo-
somente quando misturada ao ingrediente crueldade. A crueldade ndo surge somente
diante da visdo do sofrimento alheio, mas também a partir de um enorme prazer no
proprio sofrimento, no fazer sofrer a si préprio.

Segundo Deleuze, atualmente, a dor é tratada como um argumento contra a
existéncia, esta argumentag@o que nos € cara ¢ um modo reativo de tratar a dor’*. Este é
o ponto de vista daquele que sofre e também do homem do ressentimento que ndo
reage. Mas o sentido da dor também surge sob outras perspectivas: a dor ndo é um
argumento contra a vida, mas sim um excitante da vida, um atrativo para a vida, um
argumento a seu favor. Nesse sentido, afirma Deleuze: “Ver sofrer ou mesmo infligir
sofrimento constitui uma estrutura da vida como vida ativa, uma manifestacdo ativa da
vida” . A dor possui, pois, um sentido imediato em favor da vida, seu sentido externo.

Contudo, a md consciéncia traz um novo sentido para o sofrimento, um sentido
interno. Nao se trata mais de agir a sua dor, mas de se virar contra a dor por meio da

paixdo — “‘paixdo das mais selvagens’ '

— na medida em que se faz da dor a
conseqiiéncia de uma culpa e a0 mesmo tempo o meio de uma salva¢do. Curamo-nos da
dor ao fabricarmos ainda mais dor, isto é, interiorizando mais ainda a dor. Desse modo,
nos viramos contra a dor, isto é, nos curamos da dor infectando a ferida’.

A relacdo da interiorizagdo da dor é também apresentada por Nietzsche em O
nascimento da tragédia. Ali, Nietzsche indicava que a tragédia morre quando o drama
passa a ser um conflito intimo e quando o sofrimento € interiorizado. Podemos ver em
tudo isso a proposta de Nietzsche: onde os dialéticos enxergam antiteses ou oposicoes,
ele pretende mostrar que existem diferengcas mais sutis por se descobrir, correlacdes

mais profundas a serem avaliadas e como afirma Deleuze: “ndo a consciéncia infeliz

hegeliana, que € apenas um sintoma, mas a ma consciéncia!” .

"' NIETZSCHE. La généalogie de la morale 11, 7. p.262.

2 A esse respeito cf. DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.149.

> DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.149.

" DELEUZE. Loc.cit.

75 A esse respeito cf. NIETZSCHE. Généalogie de la morale 111, 15.

°A propésito da consciéncia infeliz cf. HEGEL. Fenomenologia do espirito. Parte 1. Tradug@o de Paulo
Meneses. Petrépolis: Vozes. 2°. Ed., 1992. p.134-152.
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O primeiro aspecto da ma consciéncia €, pois, a multiplicacdo da dor pela
interiorizacdo da forca, o segundo aspecto da ma consciéncia € a interiorizacdo da dor
pela mudanga de diregdo no ressentimento. A ma consciéncia segue o caminho do
ressentimento, mas hd também uma aproximacdo entre a md consciéncia € o
ressentimento. Estes dois aspectos do cristianismo — por um lado € a vida que justifica o
sofrimento, por outro lado, € o sofrimento que acusa a vida, fazendo dela algo que deve
ser justificado — definem o niilismo propriamente cristdo, ou seja, o modo segundo o

3

qual o cristianismo nega a vida, com afirma Deleuze: “...por um lado, a maquina de

fabricar a culpabilidade, a horrivel equacdo dor-castigo; por outro lado, a méquina de

9 77

multiplicar a dor, a usina imunda” '*. Mesmo quando o cristianismo canta pelo amor e

pela vida, que stplicas existem nesses cantos, que 6dio permeia esse amor! “Ama a vida

78 .
” ' Mas essa € a tarefa do

como a ave de rapina o cordeiro: terno, mutilado, moribundo
dialético, estabelecer antiteses, onde poderiam ser feitas avaliacdes mais delicadas. E
assim que a flor do amor cristdo refuta o 6dio, isto é, de um modo inteiramente ficticio.
Para Nietzsche o amor surgiu deste 6dio, desabrochou como sua coroa, uma coroa que
triunfou e cresceu sob os cdlidos e puros raios do sol. Todavia, neste mesmo dominio,
sob o reino da luz e do sublime, esse amor persegue exatamente os mesmos objetivos do
6dio; a vitdria, a conquista e a sedugﬁov E nesse sentido que Feuerbach censura a
dialética hegeliana: “o gosto pelas antiteses ficticias em detrimento das coordenagdes
reais” %, A alegria de resolver a dor € a alegria cristd, a dor interiorizada, oferecida,

conduzida a Deus. O paradoxo de um Deus crucificado, o mistério de uma derradeira e

inimaginavel crueldade é a mania crista, uma mania totalmente dialética.
1.6 As alegrias de Dionisio

Essa caracteristica cristd se tornou inteiramente estranha ao verdadeiro
Dionisio. Em O nascimento da tragédia Dionisio ainda resolvia a dor, a alegria que ele
sentia era a de resolver a dor e de conduzi-la na unidade primitiva. Mas em Ecce homo
e, nos Fragmentos Postumos, Dionisio atingiu o sentido e o valor de suas proprias

metamorfoses e como afirma Deleuze: “ele € o deus para quem a vida ndo tem que ser

" DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p. 17. A respeito da fabricacdo do ideal Cf. NIETZSCHE.
Généalogie de la morale 1, 14.

"8 DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p. 17.

™ A esse respeito cf. NIETZSCHE. Généalogie de la morale 1, 8.

8 FEUERBACH. Contribution & la critique de la philosophie hégélienne. Apud. DELEUZE. Nietzsche et
la philosophie. p. 17.
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justificada, para quem a vida é essencialmente justa”™ . E a prépria vida que se

encarrega de justificar-se: “o homem trigico afirma mesmo o mais amargo

. 82
sofrimento”

. O homem tragico nao resolve a dor interiorizando-a, mas afirma-a no
elemento da sua exterioridade.

A partir disso, a oposi¢do entre Dionisio e Cristo se desenvolve ponto a
ponto, como afirma¢do da vida — sua extrema apreciacdo — e como negacdo da vida —
sua extrema depreciacdo, como afirma Deleuze: “A mania dionisiaca opde-se a mania
cristd; a embriaguez dionisiaca a uma embriaguez cristd; a laceracdo dionisiaca a
crucificacdo; a ressurrei¢do dionisfaca a ressurrei¢@o cristd; a transvaloragdo dionisiaca
a transubstanciacdo crista”™®. Toda arte e toda filosofia podem, segundo a perspectiva de
Nietzsche, servir como remédio e socorro da vida em crescimento ou declinio, elas
pressupdem sempre sofrimento e sofredores. Todavia, hd dois tipos de sofredores: os
que sofrem de superabunddncia de vida, que almejam uma arte dionisiaca e, portanto,
uma compreensdo e perspectiva trigica da vida, e aqueles que sofrem do
empobrecimento de vida que esperam da arte e da filosofia siléncio, quietude e como

113

afirma Nietzsche: “... mar liso ou embriaguez, entorpecimento, convulsdo. Vinganca
sobre a vida mesma — a mais voluptuosa espécie de embriaguez para aqueles assim
empobrecidos!...”84. Vemos aqui aparecer mais uma vez a critica de Nietzsche contra
Wagner e Schopenhauer: “A dupla necessidade destes corresponde Wagner, bem como
Schopenhauer — eles negam a vida, eles a caluniam, e assim sdo meus antipodas”SS.

Para este pensador, aquele mais rico em plenitude de vida, isto €, deus e
homem dionisiaco, pode se permitir a visdo do terrivel e do discutivel, mas o terrivel e a
destrui¢do, bem como a decomposi¢do, a negacdo e o mal sem sentido surgem como
sendo permitidos, como um excedente de forgas, na natureza, geradoras e restauradoras
que transformam o deserto em pomar. Contudo aquele que sofre, o homem mais pobre
de vida, necessita de brandura, bondade, paz no pensar e no agir e ainda de um deus
para doentes, de um salvador, de certa estreiteza célida que afasta o medo e compreende
horizontes otimistas e possibilita ainda o embotamento ou a perda do vigor.

A partir desses aspectos acima citados, percebemos que nem toda

embriaguez é dionisiaca, ji que existe uma embriaguez cristd que se contrapde a de

8! DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.18.

82 NIETZSCHE. La volonté de puissance 11, IV, 464.

8 DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.18.

8 NIETZSCHE. Nietzsche contra Wagner, 5. p.59. Tradu¢do de Paulo César de Souza. Sio Paulo :
Companhia das Letras, 1999.

85 [dem. Ibidem, p-59-60.
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Dionisio. Todavia esta contraposi¢do também corresponde a oposi¢do ja mencionada
entre Dionisio e Cristo. De fato, tudo isso compreende a idéia de um salvador e o

melhor salvador é aquele que é ao mesmo tempo algoz, vitima e consolador e como

13

. a santa Trindade, o sonho prodigioso da ma consciéncia™. Na

perspectiva de um salvador, “a vida deve ser o caminho que leva a santidade™’; na

afirma Deleuze:

perspectiva de Dionisio: “a existéncia parece suficientemente santa por si propria para
justificar por acréscimo tamanho sofrimento”™,

A dilaceracdo dionisiaca € o proprio signo da afirmacdo multipla, a cruz de
Cristo, o signo da cruz, é a propria imagem da contradicio e de sua solugdo, a vida que
se submete ao trabalho da negagdo. Todavia, todas essas nocdes se tornaram distantes
de Nietzsche: contradicdo desenvolvida, solu¢do da contradicdo e reconciliagdo dos
contraditérios. Nesse sentido, hd uma correlacdo entre Zaratustra e Dionisio, essa
correlacdo se deixa evidenciar quando Nietzsche em Assim falou Zaratustra clama por
qualquer coisa que ndo seja a reconciliagdo: “Qualquer coisa mais elevada do que
qualquer reconciliacio”™. Nietzsche reclama o direito de afirmar, o direito A pura
afirmacdo. Ele almeja qualquer coisa mais elevada do que qualquer contradi¢do
desenvolvida, resolvida, suprimida — ele quer a transvaloragdo. Nietzsche reconhece
também no Ecce homo o ponto em comum entre Dionisio e Zaratustra, aquele da pura
afirmacdo: “A todos os abismos levo a ben¢do do meu Sim... Mas esta é a idéia do
Dionisio mais uma vez™”. Nietzsche parece querer uma transformacdo, uma mudanca,
uma transvaloracio, isto é, algo que estd para além das nog¢des dialéticas. Desse modo,
podemos afirmar que existe certa oposi¢do de Dionisio ou de Zaratustra a Cristo, tal
oposi¢do ndo € dialética, mas sim uma oposicdo a propria dialética e, para Deleuze, esta
oposicdo é uma afirmagdo contra a dialética e contra qualquer tipo de niilismo, como
afirma ele: “a afirmacdo diferencial contra a negagao dialética, contra qualquer niilismo
e contra essa forma particular do niilismo™".

Dionisio, o deus da afirmacdo, afirma tudo aquilo que v€, tudo aquilo que

surge, até mesmo o sofrimento mais cruel e também aparece em tudo aquilo que é

afirmado. A esséncia do tragico reside na afirmag@o mudltipla ou pluralista. Contudo, se

8 DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.18.

8" NIETZSCHE. La volonté de puissance IV, 464. p.413.

% NIETZSCHE. loc. cit.

% Idem. Assim falou Zaratustra, 11, “Da redengdo” p. 171. Tradug@o de Mario da Silva. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 2005.

" NIETZSCHE. Ecce homo, 111, 6.

! DELEUZE. Nietzsche et la philosophie. p.19.
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pensarmos nas dificuldades que existem para fazer de tudo um objeto de afirmacéo,
compreenderemos melhor a esséncia do trégico. E necessirio o esfor¢o e o génio do
pluralismo, a poténcia das metamorfoses, o despedacamento de Dionisio. Nietzsche
almeja tornar tudo objeto de afirmacio, isto é, de alegria. E necessério que se busque os
meios particulares segundo os quais cada coisa € afirmada, mas também deixa de ser
negativa. Desse modo, o trdgico ndo reside na angustia ou na tristeza, nem mesmo na
nostalgia da unidade perdida. Mas o trigico consiste, antes, na multiplicidade, na
diversidade da afirmacdo. O tragico se define, pois, como a alegria do multiplo, a
alegria plural. Tal alegria ndo resulta de uma sublimag¢@o, nem de uma purgacdo, ou de
uma compensagdo, nem mesmo de uma resignacdo ou de uma reconciliacdo. O
pensamento tragico de Nietzsche, segundo Deleuze, jamais designa um fendmeno
estético, mas o trdgico, para ele, é a propria alegria, o que nio quer dizer uma forma
medicinal, nem mesmo uma solu¢@o moral da dor, do medo ou mesmo da piedade.

Desde O nascimento da tragédia Nietzsche denuncia a concepg¢do
aristotélica da tragédia-katharsis e assinala duas interpretacdes possiveis de kdtharsis: a
sublimacdo moral e a purgagdo medicinal. Ambas compreendem o trdgico como o
exercicio das paixdes deprimentes e dos sentimentos reativos’-.

O termo kdtharsis parece ser um dos pontos mais importantes da teoria
aristotélica da poesia tradgica. Tamanha importancia ndo impede que Nietzsche discorde
inteiramente da concepcao aristotélica da tragédia como sendo kétharsis. Encontramos
na Poética uma passagem que exprime as duas interpretacdes possiveis, segundo as
quais Nietzsche utiliza para criticar o sentido de katharsis expresso por Aristételes.

Nesta passagem, Aristételes afirma que:

E pois a Tragédia imitacio de uma acdo de cardter elevado, completa e de certa
extensdo, em linguagem ornamentada e com vdrias espécies de ornamentos
distribuidas pelas diversas partes [do drama], [imitacdo que se efetua] ndo por
narrativa, mas mediante atores, e que, suscitando o terror e a piedade, tem por efeito a
purificacio dessas emogdes®.

Nessa passagem, Aristoteles afirma que a tragédia, ao suscitar o terror e a
piedade, tem por efeito a purificagdo — kdtharsis — dessas emog¢des. A katharsis é

inicialmente, uma expressdo que Aristételes traz da medicina grega e que, segundo ele,

92 A esse respeito cf. NIETZSCHE. La naissance de la tragédie, 22, La volonté de puissance 1V, 50 e
460. Ver também ARISTOTELES. Poética. p.37.
> ARISTOTELES. Ibidem VI, p.37.
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implica uma espécie de purgacdo medicinal ou a purificacdo das emogdes de terror e
piedade.

Conforme ja afirmamos, Nietzsche discorda dessa concepcao aristotélica da
tragédia, ja que para ele o tragico é alegre, € a alegria. Isso quer dizer que a tragédia é
imediatamente alegre e que somente clama ou apela para o medo e a piedade do
espectador confuso, isto é, do auditor patoldgico e moralizante que assegura nela o bom
funcionamento de suas sublimagdes morais ou de suas purgacdes medicinais.

Quando do inicio de nossa exposicdo acerca do tragico, afirmamos que, para
Nietzsche, a tragédia tem trés modos de morrer: com Sdcrates, sua morte euripidiana; a
segunda vez através do cristianismo e uma terceira vez a partir dos golpes que se
conjugam com a dialética moderna e Wagner. Todavia, em O nascimento da tragédia,
Nietzsche ja afirma que a tragédia tem um renascimento — mesmo em Ecce homo ele
chega a dizer que vira vdrias vezes O nascimento da tragédia ser citado como O
Renascimento da tragédia94. Esse renascimento da tragédia implica também o retorno
do que ele designa por ouvinte estético, em cujo lugar sentava-se, até aquele momento
nas salas de teatro, um estranho quidproquo (qiliproqud), o qual tinha pretensdes meio
morais e meio eruditas, o critico.

Por isso Nietzsche reclama o renascimento da tragédia, para ele, a tragédia
precisava se libertar desses auditores que carregavam consigo aqueles ares de criticos,
nos quais tudo beirava a artificialidade. Eis o que havia faltado até entdo para libertar o
tragico de todo medo ou piedade dos maus auditores, que deram a ele um sentido
mediocre que se origina na ma consciéncia. Foi realmente necessdrio um verdadeiro
renascimento da tragédia, uma légica da afirmag@o multipla, plural, cuja ética da alegria
lhe corresponde. Esse €, segundo Deleuze, o sonho anti-dialético e anti-religioso que
atravessa todo o pensamento de Nietzsche. O tragico ndo emerge na relacdo do negativo
e da vida, mas antes, na relacdo essencial da alegria, do mudltiplo, do positivo, da
afirmacdo. Para Nietzsche, o que havia escapado até entdo aos autores de tragédias fora
o fato de que o her6i é alegregs. A tragédia € essencialmente uma alegria dindmica.

Por isso Nietzsche renuncia a concepcio do drama que ele defendia em O
nascimento da tragédia. Nesta obra o drama ainda estd impregnado do pathos cristdo da
contradi¢do. Do mesmo modo quando Nietzsche censura Wagner pelo fato de ele fazer

uma musica dramatica e renunciar ao carater afirmativo da musica. Desse modo, afirma

** A esse respeito cf. NIETZSCHE. La naissance de la tragédie, 20, 22. Ecce homo 4.1.
% A esse respeito cf. Idem. La volonté de puissance II, IV, 50.
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o autor: “De que sofro, quando sofro do destino da musica? Do fato de que a musica foi
despojada de seu cardter afirmativo, transfigurador do mundo, de que € musica de

decadence e nio mais a flauta de Dionisio...””®

. Nietzsche também reclama da expressao
dramatica da tragédia, ele almeja os direitos de uma expressdo herdica. Para ele o herdi
¢ alegre, didfano, danga, ri e joga. Dionisio nos faz sentir leves, nos ensina a dancar, nos
d4 o instinto do j0g097. Em sua dindmica alegria, Dionisio conduz Ariadne ao céu.

A dialética ndo produz uma visdo tragica do mundo, mas com ela a tragédia
morre; a visdo tragica do mundo é, por ela, substituida por uma concepcio tedrica em

Sécrates ou ainda por uma concepcdo cristd em Hegel. Para Deleuze, a dialética

moderna € a ideologia cristd, pois pretende justificar a vida submetendo-a ao negativo.

1.6.1 A dupla afirmacio

Em Mistério de Ariadne segundo Nietzsche, Deleuze retoma essa
problemética em torno da polaridade afirmagdo-negacio’™. Ariadne, afirma Deleuze,
assim como outras mulheres situam-se entre dois homens, encontra-se entre Teseu e
Dionisio. Passa de Teseu a Dionisio. Inicialmente Ariadne odiava Dionisio, mas
abandonada por Teseu, a quem teria guiado no labirinto, é levada por Dionisio e
descobre outro labirinto. Ariadne seria para Dionisio uma resposta a seu sofrimento, a
sua soliddo. Dionisio, deus afirmativo e afirmador pergunta: “Quem, além de mim, sabe
quem ¢é Ariadne?. E nesse sentido que a questdo quem reclama forcas, quereres e ndo
pessoas.

Teseu se configura como o herdi, tem habilidade para decifrar enigmas,
freqiienta o labirinto e vence o touro. Esse homem sublime caracteriza a teoria do
homem superior, pois suas caracteristicas coincidem com as do homem superior:
“espirito de gravidade, pesadume, gosto em carregar fardos, desprezo pela terra,
impoténcia para rir e brincar, empreendimento de vinganca™'®.

O homem superior ndo afirma, ndo sabe o que ¢ afirmar. Da afirmacdo ele s6
retém uma caricatura, um disfarce. Para o homem superior afirmar quer dizer carregar,

assumir, aglientar ou suportar uma prova, encarregar-se de um pesado fardo. A

% Idem. Ecce homo XIII, 1.

7T A propdésito da alegria de Dionisio cf. Idem. La volonté de puissance II, 111, 191, 220, 221. Ver também
JEANMAIRE. Dionysos p. 27, 273-274, 339.

%8 DELEUZE. Critica e clinica. Tradugdo de Peter P4l Pelbart. Sdo Paulo: Ed.34 Letras, 2004. p.114-121.
% NIETZSCHE. Ecce homo, IV, 8.

' DELEUZE. Critica e clinica. p.114.
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positividade € por ele avaliada somente a partir do peso do que ele carrega. A afirmacio
¢ confundida com o esfor¢o de seus musculos tensos'’'. Para este homem, as coisas
precisam ter um peso para se caracterizarem como reais. Tudo o que carrega é
afirmativo e ativo. Por isso seus animais sdo o asno e o camelo, animais do deserto que
sabem carregar, habitantes da face desolada da Terra e ndo o touro. Embora Teseu,
homem sublime ou superior, seja muito inferior ao touro, ele o vence. Nesse sentido,
Nietzsche compara os seres sublimes ao touro e afirma que tais seres s6 tém do touro a
nuca:
Deverias fazer como o touro; e a sua felicidade deveria cheirar a terra € ndo a
desprezo pela terra. Gostaria de vé-lo no aspecto de um touro branco, quando,
resfolegando e mugindo, precede a relha do arado; e seu mugido ainda deveria ser um
louvor a tudo o que € terrestre!” E mais adiante: “Decerto gosto nele da nuca de

touro...” e ainda: “Quedar-vos com os musculos relaxados e a vontade desatrelada:
isto é mais dificil para todos vés, seres sublimes'®

O homem superior ou sublime vence os monstros, desvenda os enigmas,
todavia ignora o préprio enigma e monstro que ele é. Ele ndo sabe que afirmar ndo é
carregar, atrelar-se, assumir o que é, mas ao contrario, afirmar é desatrelar-se, livrar-se
descarregar o que vive. Nao é preciso carregar a vida com o peso dos valores superiores,
mas antes, criar novos valores que facam da vida a leveza, a afirmacdo. E preciso ser
leve nas alturas e ndo s6 subir mais alto. Teseu ndo consegue entender que o touro ou o
rinoceronte possui a tnica superioridade verdadeira, como afirma Deleuze: “besta leve
no fundo do labirinto, mas que se sente igualmente a vontade nas alturas, besta que
desatrela e afirma a vida™'%.

Segundo Deleuze, a Vontade de Poténcia de Nietzsche tem duas
modalidades: a afirmag@o e a negacio; e as forcas tém duas qualidades: acdo e reagdo. A
afirmacdo, para o homem superior é o ser mais profundo do homem, sua combinacdo
extrema da negacdo com a reacdo, do negativo na vontade com o que hd de reativo na
forca, do niilismo com a mé consciéncia acrescida do ressentimento. Os produtos do
niilismo se fazem carregar, as forgas reativas carregam. Desse modo, tem-se ai a falsa
ilusdo da afirmacdo. E porque o homem superior clama pelo conhecimento. Porém o
conhecimento apenas dissimula a moralidade que o permeia. Por isso, o fio, no labirinto
€ um fio moral. A moral é o préprio labirinto, a dissimulagdo do ideal ascético e

religioso. Nesse estranho enigma que vai do ideal ascético ao ideal moral, bem como do

101 A esse respeito ver NIETZSCHE. Assim falou Zaratustra, 111, “Do espirito de gravidade”.
"2 NIETZSCHE. Assim falou Zaratustra, 11, “Dos seres sublimes”. p.148.
' DELEUZE. Critica e clinica. p.115.
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ideal moral ao ideal do conhecimento encontra-se o mesmo objetivo: o de matar o touro,
o que significa negar a vida, esmagda-la sob o peso do negativo, reduzi-la as suas forcas
reativas. O homem sublime nem mais necessita de um Deus para atrelar o homem, pois
ele se carrega a si mesmo, se atrela sozinho, em nome dos valores herdicos e do proprio
homem. O ideal ascético € substituido pelo ideal moral e de conhecimento.

Nesse sentido, podemos encontrar no homem superior varios personagens:
“o adivinho, os dois reis, 0 homem da sanguessuga, o feiticeiro, o dltimo papa, o mais
feio dos homens, o mendigo voluntdrio e a sombra”'®. Todos esses personagens
formam uma série. Isso acontece porque eles se distinguem conforme o lugar que
ocupam no fio, conforme a férmula ideal, conforme seu peso de reativo e sua tonalidade
de negativo. Mas todos eles sdo a mesma coisa, sdo as poténcias do falso, um desfile de
falsarios no qual o falso se remete sempre ao falso. At€é mesmo o verdadeiro homem ¢é
falso, pois ele omite os motivos segundo os quais quer o verdadeiro, sua paix@o sombria
em condenar a vida. Nesse sentido, afirma Deleuze: “O falso nio estaria j4 no modelo,

1 : ~ 105
no homem veridico, tanto quanto nas simulagdes?”

. Por isso Deleuze compara
Melville a Nietzsche, pelo fato de ele ter criado uma cadeia de falsdrios, de homens
superiores que emanavam do grande cosmopolita, na qual cada um garante e até mesmo
denuncia a trapaga do outro, de modo a sempre relangar a poténcia do falso'.

Ariadne, enquanto ama Teseu, participa desse empreendimento de negar a
vida. Teseu é o proprio poder de negar, o espirito de negacao, sob as falsas aparéncias
de afirmacdo — o grande escroque. Ariadne € a anima, a Alma, mas a alma reativa ou a
forca do ressentimento. Sua maravilhosa cancio ainda é um lamento e em Assim falou
Zaratustra essa cangdo é colocada na boca do feiticeiro — o préprio falsario mascarado
de mocinha. E Ariadne quem segura o fio no labirinto, o fio da moralidade.

Mas Ariadne abandonada por Teseu significa que a combinagdo da vontade
negativa com a forca de reacdo, bem como do espirito de negacdo com a alma reativa
ndo sdo, entretanto, a ultima palavra do niilismo. Isso acontece porque num dado
momento a vontade de negacdo interrompe sua alianca com as forcas reativas,
abandona-as e até mesmo se volta contra elas. E ai que Ariadne, segundo algumas

.~ . 107 ’ . . .
tradi¢des, se enforca, pois quer perecer ~ . Este €, pois, 0 momento essencial, meia-

noite, que anuncia uma dupla transmutacio, como se o niilismo tendo chegado a seu

1% 1dem. Ibidem. p.116.

' DELEUZE. Critica e clinica. p.116.

106 A esse respeito cf. MELVILLE. O vigarista. Tradug@o de Eliana Sabino. Rio de Janeiro: Ed.34,1992.
197 A esse respeito cf. a exposi¢do de Jeanmaire in: Dionysos. p.233.
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limite cedesse a seu oposto: as forcas reativas ao serem negadas se tornam ativas; a
negacdo se converte na pura afirmacdo e como diz Deleuze: “o modo polé€mico e lidico

108 - .
7”7, O niilismo é

de uma vontade que afirma e se pde a servigo de um excedente da vida
entdo vencido por si mesmo.

Ao ser abandonada por Teseu, Ariadne sente Dionisio se aproximar.
Dionisio € a pura afirmacdo, a verdadeira afirmag@o, a vontade que se afirma. Ele nada
carrega, de nada se encarrega, contudo alivia tudo o que vive. Dionisio-touro, a
afirmacdo mudltipla, faz precisamente aquilo que o homem superior ndo sabe fazer: ele
ri, brinca, danga, ou seja, ele afirma. Dionisio € leve, ele ndo se reconhece no homem,
nem mesmo no homem superior ou no heréi sublime, mas somente no além-do-homem,
no além-do-herdi, isto €, em qualquer outra coisa que ndo seja o homem.

Foi preciso que Ariadne fosse abandonada por Teseu, pois somente assim
poderia se aproximar dela o além-do-herdi, como afirma Nietzsche: “E este, com efeito,
o segredo da alma: somente depois que o herdi a deixou, dela se acerca, em sonho — o
além-do-her6i!”'”. Com as caricias de Dionisio sua Alma deixa de ser cativa e se torna
ativa. Com Teseu era tdo pesada, com Dionisio ela se alivia, se eleva, é lancada ao céu.
Aquilo em que ela acreditou ser uma atividade era somente um empreendimento de
vinganga, de desconfianga e vigilancia — o fio — uma reagdo do ressentimento e da ma
consciéncia e sobretudo o que parecia ser uma afirmacio era somente um disfarce, uma
manifestacdo do peso, s6 um modo de se crer forte porque se carrega e se assume. Mas
Ariadne se decepciona quando percebe que, ao procurar um grego, havia encontrado
uma espécie de alemdo, pois Teseu nem mesmo era um verdadeiro grego, como nos diz
Deleuze: “Teseu nem sequer era um verdadeiro grego, mas antes uma espécie de aleméo
— mesmo que o termo ndo existisse ainda — quando se pensava que se ia encontrar um
grego”'’. Todavia, Ariadne, ao compreender sua decepgdo, ja havia deixado de se
preocupar. E quando Dionisio, o verdadeiro grego, se aproxima. Sua Alma se torna
entdo ativa e o Espirito revela a verdadeira natureza da afirmacdo. A partir disso sua
cangdo ganha todo o sentido. Diante da aproximacdo de Dionisio, Ariadne sofre uma
transmutacao; ela agora corresponde ao Espirito que diz: Sim! Dionisio ainda acrescenta
uma ultima estrofe a cangdo de Ariadne, que se transforma em ditirambo. A partir disso,

a can¢do muda de sentido e de natureza, segundo quem a cante.

' DELEUZE. Critica e clinica. p.117.

1% NIETZSCHE. Ainsi parlait Zarathoustra. Traduit de 1’ Allemand par Maurice de Gandillac. Paris :
Gallimard, 1985. “Des sublimes”. p.138.

""" DELEUZE. Critica e clinica. p.118.
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Dionisio, o deus da afirmacio tem necessidade de ser amado, ele canta uma

cangdo de solidao:

E noite: falam mais alto, agora, todas as fontes borbulhantes. E também a minha alma
¢ uma fonte borbulhante. E noite: somente agora despertam todos os cantos dos que
amam. E também a minha alma é o canto de alguém que ama. H4 qualquer coisa
insaciada, insacidvel em mim; e quer erguer a voz. Um anseio de amor, hd em mim,
que fala a prépria linguagem do amor. Eu sou luz; ah, fosse eu noite! Mas esta ¢
minha soliddo: que estou circundado de luz. [...] Ah, hd uma sede, em mim, que
almeja pela vossa sede! E noite; ai de mim, que tenho de ser luz! E sede do que é
noturno. E solidao!E noite: somente agora despertam todos os cantos dos que amam.
E também a minha alma é o canto de alguém que ama...""".

Para Deleuze, Dionisio clama pelo amor, tem necessidade de ser amado, pois
ele € o deus da afirmacgdo e para que ele possa afirmar verdadeiramente € necessirio
haver uma segunda afirmacio. E preciso que sua afirmagio se desdobre para que ela
possa se redobrar. Essa segunda afirmacdo s6 pode advir de Ariadne, por quem Dionisio
se apaixonara, de quem ele necessita. Dionisio é a pura afirmagdo, mas Ariadne é a
segunda afirmacio ou o devir-ativo. E por isso que todos os signos de Ariadne mudam
de sentido quando se referem a Dionisio e deixam de ser deformados por Teseu. A

cangdo de Ariadne torna-se uma pesquisa ativa, uma questdo que ja afirma ao invés de

(133

expressar o ressentimento. Nesse sentido, pergunta Ariadne: “‘(Quem és... E a mim que

. . . . 112
tu queres, a mim? A mim — inteiramente?’)”" .

Encontramos ainda em outra passagem de Nietzsche esse canto do amor
expressado por Dionisio e no qual Nietzsche distingue a dupla afirmagdo Ariadne-

Dionisio:

... Oh noite, oh siléncio, oh ruidoso siléncio de morte!/ Eu avisto um signo:/ Mais
distante dos distantes/ Em direcdo a mim lentamente descendo, brilhante, uma
constelacdo.../ Suprema constelacio do ser!/ Quadro de figuras eternas! Es tu que vens
a mim?/ O que ninguém viu,/ Essa tua beleza muda,/ Como? Ela ndo fugiu de meus
olhares.../ Insignia da necessidade!/ Quadro de figuras eternas!/ Tu ja o sabes:/ O que
todos odeiam,/ O que s6 eu amo,/ Que tu és eterna,/ Que tu és necessdria!/ Meu amor
inflama/ Eternamente para a dnica necessidade./ Insignia da necessidade!/ Suprema
constelagdo do ser!/ A ti que nenhum desejo atinge/ Que ndo macula nenhum Nao,/
Eterno Sim do ser,/ Eternamente sou teu Sim:/ Pois eu te amo, Oh Eternidade!'"”
(Tradugdo nossa)

" NIETZSCHE. Ainsi parlait Zarathoustra. 11, “Le chant de nuit”.

"2 DELEUZE. Critica e clinica. p.118.

"3 NIETZSCHE. Dithyrambes pour dionysos. “Gloire et éternité ». p.233-234. O trecho correspondente
na tradugio é: «... O nuit, 6 silence, 6 bruyant silence de mort !/ J’apercois un signe : / du plus lointain des
lointains/ Vers moi lentement descend, étincelante, une constellation.../ Trés haute constellation de
I’étre !/ Table de figures éternelles !/ Est-ce toi qui viens a moi ?/ Ce que persone n’a vu,/ Ta muette
beauté,/ Comment ? Elle ne fuit pas mes regards.../ Enseigne de la nécessité !/ Table de figures
éternelles !/ Tu le sais déja:/ Ce que tous détestent,/ Ce que je suis seul a aimer,/ Que tu es éternelle, Que
tu es nécessaire!/ Mon amour ne s’enflamme/ Eternellement qu’a la seule nécessité./ Enseigne de la
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Com Dionisio Ariadne pode afirmar. O conjunto da afirmagdo Ariadne-
Dionisio constitui, pois, a dupla afirmag¢do, o Sim que responde ao Sim. Agora o
labirinto ndo é mais o do conhecimento e o da moral, nem mesmo o caminho pelo qual
quem, segurando o fio, matard o touro, mas o labirinto € o préprio touro branco,
Dionisio-touro; Dionisio diz a Ariadne: “Sou o teu labirinto” !,

O labirinto agora ndo é mais arquitetdnico, mas tornou-se sonoro e musical.
A musica agora € leve, pura auséncia de gravidade. Dionisio, musico, faz alegremente
dancarem os tetos, balangarem as vigas onde os territdrios tremem ou as arquiteturas se
fazem e desfazem, onde os ethos se misturam, onde se desprende um poderoso canto da
Terra. O labirinto sonoro é o préprio canto da Terra. Em Apolo ou Teseu, também
existe musica, mas essa musica se distribui a partir de territérios, meios, atividades,
ethos, como diz Deleuze: “um canto de trabalho, um canto de marcha, um canto de
danca, um canto ao repouso, um canto a bebida, uma cantiga de ninar..., quase pequenos
‘refrdes’, cada um com seu préprio peso”' . Mas s6 a flauta de Dionisio, o poderoso
canto da terra, tem o poder de afirmar e de transfigurar o mundo. Dionisio ndo tem
territério porque se encontra em toda parte sobre a Terra. Nesse sentido, afirma
Deleuze: “Cada um dos homens superiores abandona seu dominio e se dirige rumo a
gruta de Zaratustra. Mas s6 o ditirambo se estende sobre a terra e a desposa por
inteiro™!'®.

Todavia, entre Dionisio e Teseu ainda existe, além da polaridade afirmagao-
negacdo, o problema do falsdrio, ao qual Deleuze indica. Para ele, Dionisio e Teseu
constituiriam, ambos, a mesma poténcia do falso. A diferenca que se evidencia entre
eles corresponde ao fato de que Teseu, que se configura como o homem superior, deixa
escapar a metamorfose do artista, isto €, a transformacéo do original ou a criagdo pura e
por isso afirmamos que Teseu, como os homens superiores, s30 0s mais baixos graus da
vontade de poténcia e com eles a vontade de poténcia significa somente um querer-
enganar, um querer-pegar, um querer-dominar uma vida doentia que se esgota em

préteses. Mas Dionisio, o verdadeiro artista criador alcanca a poténcia das

metamorfoses. Dionisio eleva o falso ao grau que se efetua na transformag@o e ndo na

nécessité !/ Tres haute constellation de 1’étre !/ Toi qu’aucun voeu n’atteint/ Que ne souille aucun Non,/
Eternel Oui de 1’étre, / Eternellement je suis ton Oui:/ Car je t’aime, O Eternité ! ».

"4 DELEUZE. Critica e clinica. p.119.

"5 DELEUZE. Critica e clinica. p.119. Ver também NIETZSCHE. Ainsi parlait Zarathoustra, 1II. “Le
convalescent”. Zaratustra diz aos animais que eles ja fizeram disso um refréao.

""® DELEUZE. Critica e clinica. p.120.
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forma: criacdo de possibilidades de vida, transmutacdo. A vontade de poténcia é nobre
na medida em que é capaz de transformar-se. Aqueles que somente disfarcam,
travestem-se ou tomam uma e Unica forma, sdo baixos, vis, correspondem, pois, a0 mais
baixo grau da vontade de poténcia.

Para Deleuze, Ariadne passa de Teseu a Dionisio por uma questao de clinica,
de cura, de saiide. Do mesmo modo como o Sim de Ariadne para Dionisio também ¢é
uma questdo de sadde, de clinica, pois Dionisio precisa de Ariadne, Dionisio necessita
de sua amada. Dionisio € a afirmac¢fo pura, Ariadne € a afirmacio desdobrada, o sim em
resposta ao sim. Enquanto desdobrada, a afirmacdo retorna a Dionisio como afirmacio
que redobra. E nesse sentido que Deleuze afirma que o eterno retorno é o produto da
unido entre Ariadne e Dionisio. Enquanto estd sd, Dionisio teme que o pensamento do
eterno retorno traga de volta as forcas reativas, a negagdo da vida, o homem pequeno,
mesmo que superior ou sublime. Mas quando a afirmagdo de Dionisio se desenvolve
plenamente com Ariadne, Dionisio percebe que o eterno retorno é consolador e seletivo.
O eterno retorno é transmutador, ser do devir, produto de uma dupla afirmacdo que s6
faz retornar o que se afirma e s6 faz devir o que € ativo. As forgas reativas e a vontade
de negar ndo retornardo, pois sdo eliminadas pela transmutacdo e por conseqiiéncia, pelo
eterno retorno que seleciona. Teseu jamais retornard. O eterno retorno é ativo e
afirmativo, produto da unifio entre Ariadne e Dionisio. E nesse sentido que Nietzsche o
compara a orelha circular e ao anel nupcial, de modo que o labirinto € o anel, a orelha.
O labirinto é o caminho que retorna e ndo mais aquele no qual nos perdemos. Ele ndo é
mais o labirinto da moral e do conhecimento, mas sim o da vida e do vivo. A unido de
Ariadne e Dionisio esta para além-do-homem ou mesmo para além-do-herdi, o contrario

do homem superior, o filho de Ariadne e Dionisio-touro.
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2 IDEIA E MULTIPLICIDADE

Iniciamos este trabalho procurando investigar a nocdo de trigico em
Nietzsche, com o objetivo de aproximd-la do método e dramatizacdo de Deleuze, ou
melhor, de atingir o método de dramatizagdo de Deleuze. Nossa hipdtese, no primeiro
capitulo, foi a de que o tragico em Nietzsche, desprovido do pathos dialético e cristdo,
aproxima-se da no¢@o de dramatiza¢do de Deleuze. Nesse sentido, o tradgico possibilita
ao drama tornar-se método de dramatizagdo. Doravante, daremos inicio a abordagem do
método de dramatizacdo de Deleuze. Esse método nos propicia o encontro das
multiplicidades e todo o campo de virtualidades ai compreendido, pois dramatizar é,
num certo sentido, encontrar as multiplicidades.

Em Diferenca e Repeticdo e em seu importante Comunicado a Sociedade
Francesa de Filosofia, as preocupacdes de Deleuze dizem respeito a dramatizacio e a
todos os problemas que a envolvem, como a idéia, a multiplicidade e a individuacdo,
por exemplo. Acompanhando seu percurso filos6fico observamos, por exemplo, que em
Mil Platos, a dramatizacio é abordada em termos de multiplicidade ou enquanto teoria
das multiplicidades'"”. No belo e sucinto “Prefacio 2 edi¢do italiana de Mil platés” ele,
juntamente com Guattari, apresenta esta obra como sendo uma fteoria das
multiplicidades: “Mil Platos se baseia [...] em uma ambicdo pds-kantiana (apesar de
deliberadamente anti-hegeliana)[...] E uma teoria das multiplicidades por elas
mesmas...”" ', Acreditamos que os estudos de Deleuze, acerca da dramatizagdo, se
desdobram no problema da multiplicidade, pois alguns problemas que Deleuze coloca
em termos de multiplicidade, ja estdo presentes na dramatizacao.

Consideramos que a dramatizagdo e a multiplicidade sdo de extrema
importancia para a constituicdo do pensamento de Deleuze. A multiplicidade é uma
no¢do que estd implicada na dramatizacdo, mas que so sera abordada, em profundidade,
posteriormente. A multiplicidade €, para nés, um desdobramento da dramatizagao.
Tamanha importincia dessas nocdes e, sobretudo, da nocdo de multiplicidade, fez com
que Deleuze afirmasse, como ja dissemos, em alguns momentos de sua obra que: “A

filosofia é a teoria das multiplicidades™"".

""" DELEUZE Gilles; GUATTARI, Félix. Mil platés: capitalismo e esquizofrenia Il. Coordenagdo da
traducdo de Ana Licia de Oliveira. Rio de Janeiro: Ed. 34 Letras, 1995.

"% Idem. Ibidem. p.08

""" DELEUZE; PARNET. Didlogos. p. 173.
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A nocdo de multiplicidade serd introduzida ao longo do trabalho, sempre
percorrendo os problemas, as questdes e sobretudo as idéias, do modo como
entendemos que essa nog¢do se compde com a dramatizagdo. Nosso enfoque aqui serd a
dramatizacio e as relagdes que essa no¢do mantém com a multiplicidade.

Percebemos, contudo, que a dramatizacdo implica, num certo sentido, os
dominios da representacdo. Todavia, ndo se trata, evidentemente, de inserir Deleuze
nesse dominio. Pelo contrdrio, acreditamos que a representacdo estd implicada nesse
método, na medida em que Deleuze parte da nogdo de idéia em Kant e a apresenta
surgindo na rachadura ou cesura do Eu. As idéias surgem, pois, na rachadura do Eu. E a
partir disso, todo o campo das multiplicidades se abre. E ai, nesse campo, que se
encontram as virtualidades. Por isso Deleuze afirma que a idéia é virtual, pura
virtualidade.

Todavia, para que Deleuze pudesse atingir esse campo virtual, também
chamado pré-individual, a nosso ver, foi necessdrio que ele partisse de Kant e da cesura
do Eu. Por esta razdo, consideramos que todo o campo da representacdo estd implicado
na no¢do de dramatiza¢io, mas somente no sentido de apresentar o modo como Deleuze
percebe, ja em Kant, a cesura do Eu e todo o campo de problemas ai envolvido. A idéia,
afirma ele, se encontra sempre sob o sistema da representacdo: “sob a representacdo ha

sempre a Idéia e seu fundo distinto-obscuro, um drama sob todo logos”lzo.

2.1 A descoberta da idéia

No importante Comunicado a Sociedade Francesa de Filosofia, Gilles
Deleuze apresenta-nos, sob o titulo O método de dramatizacdo, um texto de
fundamental importancia para a compreensdo de seu pensamento. Segundo o
comentdrio de Schérer, essa comunicacdo versa sobre o devir do pensamento, o
processo de sua producdo nas dindmicas espaciotemporais que requerem um espaco
topolégico, no qual ndo ha lado, nem lugar, mas s6 superficie. Essa comunicacdo
pretende responder 2 pergunta: “Como as idéias vém ao espirito?”'*! (Tradugdo nossa),

e ao fazé-lo, Deleuze nos remete a “um campo intensivo de for¢cas no qual as séries

"0 DELEUZE. A ilha deserta. p.129-154.
'2! SCHERER. Regards sur Deleuze. p.47. O trecho correspondente na traducio é: « Comment les idées
viennent a 1’esprit ? »
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entram em ressondncia. Elas fulguram como um raio que cintila entre intensidades

diferentes”!??

. (Traducdo nossa).

O problema levantado nesse trabalho de Deleuze corresponde a emergéncia da
idéia. A idéia constitui-se como um verdadeiro drama para o pensamento, ji que se
encontra sob o sistema da representacdo, numa instancia pré ou ante-representativa,
como ele afirma: “... sob a representa¢@o héd sempre a idéia e seu fundo distinto-obscuro,

um ‘drama’ sob todo logos”123

(Traducdo nossa). A dramatizacdo constitui, com efeito,
a propria instancia filosdfica dos problemas. Essa afirmacdo de que a idéia se encontra
sob o sistema da representacdo ja demonstra as preocupacdes de Deleuze em relagdo a
representacdo. Reencontramos em Diferenca e Repeticdo a mesma problematica de
modo amplamente abordado. Assim como no Comunicado a Sociedade Francesa de
Filosofia, tudo parece estar relacionado, de certo modo, a idéia, a idéia e seu campo de
problematizacao.

Para atingir a dramatizacdo Deleuze parte, em Diferenca e repeticdo, do que
ele designa em Kant por Sintese ideal da diferenca e introduz toda a problemaética
envolvida em sua nogdo de idéia'**. Todavia, segundo a perspectiva de Bergen, a idéia
em Deleuze adquire uma postura matizada que retne singularidades e relacdes
diferenciais trazidas de Kant, Platdo, Maimon e Leibniz'®. Segundo ela, cada um desses
pensadores contribui para que a idéia em Deleuze tenha uma natureza paradoxal como
em Platdo, problematica como em Kant e diferencial inconsciente como em Leibniz e
Maimon. Todavia Leibniz e Maimon oferecerdo ainda uma contribui¢do que exprime a
complexidade da idéia: o cdlculo diferencial. O célculo diferencial possibilitard a
continuidade do processo de engendramento das idéias, cuja determinacdo progressiva
introduz o tempo como movimento gerador do pensamento.

Deleuze parte da dialética transcendental da primeira Critica kantiana e
exalta o teor problemadtico das idéias que arrastam a razio na busca do incondicionado,
um incondicionado decalcado das condicdes empiricas. Em Kant as idéias se

caracterizam por trés momentos: Deus como determinacdo, o Eu como indeterminado e

0 Mundo como determindvel. Deleuze faz corresponder, ainda, esses trés aspectos da

12 SCHERER. Regards sur Deleuze. p.47. No original: «...dans un champ intensif de forces ot des
séries entrent en résonance. Elles fulgurent comme la ‘foudre qui jaillit entre intensités différentes ».

' DELEUZE. I'Ile deserte et autres textes p-144. No origianl: «...sous la représentation il y a toujours
I’Idée et son fond distinct-obscur, un ‘drama’ sous tout logos ».

124 A esse respeito cf. Idem. Diferenca e repeticdo. p.241-311.

125 A esse respeito cf. BERGEN, Véronique. L’Ontologie de Gilles Deleuze. Paris: L’Harmattan, 2001.
p-569.
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Idéia aos trés momentos do cogito kantiano: Eu penso pela determinagdo, Eu sou pelo
indeterminado, a forma vazia do tempo pelo determindvel, cujas idéias formam as
diferenciais.

Se, para Kant, as idéias sdo essencialmente problemdticas é porque os
verdadeiros problemas sao idéias. As idéias sdo a condi¢do indispensavel para a solug¢do
de um problema. Todavia, em Kant, a idéia s6 tem uso legitimo quando referida aos
conceitos do entendimento; e esses conceitos sé encontram o fundamento de seu pleno
uso experimental quando referidos as idéias problematicas. Mas sé a razdo retine num
todo os procedimentos do entendimento relativos a um conjunto de objetos, ja que, por
si mesmo, o entendimento permaneceria mergulhado em procedimentos parciais, preso
a pesquisas empiricas somente fragmentadas, incidindo sobre determinados objetos,
mas nunca sendo capaz de conceber um problema que desse a todos os seus
procedimentos uma unidade sistemadtica. O entendimento sozinho obteria somente
resultados parciais, mas estes nunca constituiriam uma solucdo, porque toda solucao ja
pressupde um problema, ou seja, a constituicdo de um campo sistemdtico que orienta e
subsume as pesquisas de modo que as respostas sejam casos de solugﬁol%.

Os problemas t€m, em Kant, um valor objetivo. Isso quer dizer que as idéias
tém, num certo sentido, um objeto. Um objeto fora da experi€ncia s6 se representa de
forma problematica, o que significa que o problema é o objeto real da idéia. Para Kant,
o objeto da idéia ndo pode ser dado nem conhecido, mas deve ser representado sem ser
determinado diretamente. A idéia, como problema, tem, pois, um valor objetivo e
indeterminado. O indeterminado, ndo é uma imperfei¢cdo, nem uma falta, mas uma
estrutura objetiva e positiva que age na percepcao. O objeto indeterminado, ou seja, em
idéia, representa outros objetos — os da experiéncia — para os quais ele confere o
maximo de unidade sistemadtica. A idéia s6 sistematiza os procedimentos formais do
entendimento porque seu objeto confere aos fendmenos uma unidade semelhante do
ponto de vista de sua matéria.

Desse modo, o primeiro momento objetivo da idéia é, pois, o indeterminado.
Por outro lado, o objeto da idéia se torna indiretamente determindvel, por analogia, com
os objetos da experiéncia a que ele confere unidade; e em troca, tais objetos lhe

proporcionam uma determinacio andloga as relacdes que eles mantém entre si. O

126 A esse respeito Cf. KANT. Critica da razdo pura. Tradugdo de Manuela dos Santos e Alexandre
Morujdo. Lisboa: Fundagdo Calouste Gulbenkian. 3* Ed.. 1994. “Das idéias transcendentais”; “Apéndice
a dialética, II.
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objeto da idéia traz consigo, ainda, o ideal de uma determinagdo completa infinita, ao
assegurar uma especificidade dos conceitos do entendimento segundo a qual eles
compreendem infinitamente as diferencas.

A idéia kantiana apresenta, entdo, trés momentos: 1°) em seu objeto ela é
indeterminada; 2°) em relag@o aos objetos da experiéncia ela é determindvel; 3°) contém
o ideal de uma determinagdo infinita relativa aos conceitos do entendimento. A idéia
kantiana ndo deixa de retomar os trés aspectos do cogito, como afirma Deleuze: “o Eu
sou, como existéncia indeterminada; o tempo, como forma sob a qual essa existéncia é

determindvel; o Eu penso, como determinagﬁo”.127

N

O indeterminado corresponde a existéncia, pois para Descartes, nossa

z N

existéncia € indeterminada. O eu sou corresponde, pois, a indeterminacdo. O
determinado corresponde ao tempo, ji que € no tempo que nossa existéncia
indeterminada se determina. A determinacio corresponde ao Eu penso, pois € o pensar
que assegura nossa existéncia. Nesse sentido, Deleuze afirma que a idéia kantiana
retoma a formulacdo do cogito cartesiano, ja que Descartes duvida de tudo: de sua
existéncia indeterminada, dos sentidos, pois eles enganam e até mesmo da matemaética,
essa ciéncia exata poderia ser obra de um génio maligno ou de um deus enganador. A
partir disso, Descartes atinge a primeira certeza, quando ele percebe que é o
pensamento, o pensar que assegura nossa existéncia. Por isso Deleuze afirma que a idéia

kantiana retoma os trés momentos do cogito: a existéncia indeterminada, o tempo como

determinado e o eu penso como a determinag@o da existéncia.

2.1.2 Aidéia e o cogito

A esse respeito, segundo Deleuze, nada é mais instrutivo do ponto de vista
da teoria do tempo do que a diferenca entre o cogito cartesiano e o kantiano. O cogito
cartesiano opera com dois valores 1dgicos: a determinagdo e a existéncia indeterminada.
A determinagdo eu penso implica uma existéncia indeterminada eu sou — ja que para
pensar € preciso, antes, ser — e a determina, precisamente, como a existéncia de um ser
que pensa, de um ser pensante: se penso, sou, sou uma coisa que pensa. O ser pensante,
a existéncia indeterminada, é, pois, atravessada pelo pensamento.

Para Kant é impossivel fazer com que a determinagdo incida diretamente

sobre o indeterminado. Evidentemente que a determinacdo eu penso implica algo de

'*" DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.243.



65

indeterminado eu sou, mas nada nos diz como este indeterminado se determina pelo eu

penso. Nesse sentido, Kant afirma:

.. na consciéncia de mim mesmo, no simples pensamento, sou o prdprio ser, mas
deste ser ainda nada me € dado para o pensamento. Mas a proposi¢do ‘eu penso’, na
medida em que significa ‘existo pensando’, nao é mera fungéo 16gica, mas determina
o sujeito (que é simultaneamente objecto) relativamente a existéncia e ndo poderia
realizar-se sem o sentido interno, cuja intui¢do nunca da o objecto como coisa em si,
mas simplesmente como fenémeno [...] O eu penso exprime o ato pelo qual eu
determino minha existéncia. A existéncia, portanto, ja é dada por isso, mas nao a
maneira pela qual eu devo determinar essa existéncia [...] E preciso por isso uma

intuicdo de si mesma, que tenha por fundamento uma forma dada a priori, ou seja, o

tempo, que ¢ sensivel e pertence a receptividade do sujeito a determinar'>®.

E assim que Kant acrescenta ao cogito um terceiro valor légico: o

7z

determinavel ou a forma segundo a qual o indeterminado é determindvel pela
determinagdo. Este terceiro valor € suficiente para fazer da ldgica uma instancia
transcendental, ele constitui a descoberta da diferenca transcendental entre a
determinagdo e o que ela determina e ndo mais como diferenca empirica, exterior, mas
interna, que relaciona o a priori, o ser e o pensamento entre si. A forma segundo a qual
a existéncia indeterminada é determindvel pelo eu penso € a forma do tempo. Isso quer
dizer que a existéncia indeterminada s6 pode ser determinada no fempo, como a
existéncia de um fendmeno, de um sujeito fenoménico, passivo ou receptivo que
aparece no tempo. A espontaneidade de que sou consciente no eu penso s6 pode ser
compreendida como a afec¢do de um eu passivo que sente seu proprio pensamento, sua
inteligéncia, aquilo pelo que ele diz eu exercer-se nele e sobre ele, mas ndo por ele. Essa
espontaneidade jamais pode ser compreendida, pois, como atributo de um ser
substancial e espontineo.

O tempo € entdo afetado pelo eu penso que determina a existéncia de um eu
que muda no tempo e a cada instante apresenta um grau de consciéncia. O eu penso é
uma atividade que determina o eu sou. O paradoxo do sentido intimo pode ser
apresentado pela afec¢do do Eu [Moi], pelo Eu [Je] onde o Eu [Je] é percebido como
um outro, onde se afirma: eu é um outro e ndo eu sou um outro.

Nesse sentido, Deleuze aproxima Kant do poeta Rimbaud, na medida em que
a férmula eu é um outro, € também afirmada por Rimbaud quando este disserta sobre a

poesia do futuro'?: “trata-se de chegar ao desconhecido pelo desregramento de todos os

128 KANT. Critica da razdo pura. p.374. Ver também o comentério de BERGEN. L’ontologie de Gilles
Deleuze. p.570-575.
12 A esse respeito cf. DELEUZE. Critica e clinica. p.36-44.
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sentidos. [...] € falso dizer: eu penso: deveriamos dizer pensa-se [...] Eu € um outro.

Tanto pior para a madeira que se torna violino...”. 130 (Traducdo nossa). E mais adiante o

59131

poeta afirma: “Se o cobre desperta como clarim, a culpa ndo ¢ sua... (Traducao

nossa). Trata-se do impessoal, do se [on], com o qual afirmamos pensa-se, € a quarta

pessoa do singular, o eu rachado, a dispersdo do sujeito na poesia do futuro de

132
d-.

Rimbau Deleuze aproxima ainda Rimbaud de Kant, na medida em que o

desregramento de todas as faculdades, postulado por Kant na 3* Critica, ird definir a

filosofia do futuro, assim como em Rimbaud o desregramento de todos os sentidos ird

definir a poesia do futuro'**:

Esta seria a quarta férmula de um Kant profundamente romantico, na Critica do Juizo.
E que, nas duas outras Criticas, as diversas faculdades subjetivas entravam em relagio
umas com as outras, mas essas relacdes eram rigorosamente reguladas, visto que,
havia sempre uma faculdade dominante ou determinante, fundamental, que impunha
sua regra as outras. Numerosas eram as faculdades: o sentido externo, o sentido
intimo, a imaginagdo, o entendimento, a razao, cada uma bem definida. [...] Mas eis
que Kant, chegado a uma idade em que os grandes autores raramente se renovam, se
choca com um problema que vai arrasti-lo a um empreendimento extraordindrio: se as
faculdades podem, assim, entrar em relagdes varidveis, mas regidas alternadamente
por uma ou outra dentre elas, todas juntas forcosamente devem ser capazes de
relagdes livres e sem regra nas quais cada uma vai até o extremo de si mesma e
todavia mostre assim sua possibilidade de uma harmonia qualquer com as outras. Serd
a Critica do Juizo como a fundagdo do romantismo. E mais adiante Deleuze afirma
ainda: Uma musica nova como discordincia e, como acordo/acorde discordante, a
fonte do tempo'**. (Traducio nossa)

%0 RIMBAUD. Oeuvres completes: Correspondance. Paris: Robert Laffont, 2004. p.224. No original: “Il
s’agit d’arriver a inconnu par le déreglement de fous les sens [...] C’est faux de dire: Je pense: on devrait
dire on me pense [...] JE est un autre. Tant pis pour le bois qui se trouve violon...

! Idem. Ibidem. p. 227. No original “Si le cuivre s’éveille clairon, il n’y a rien de sa faute”.

132 Encontramos também em Ferlinghetti uma utilizagio da quarta pessoa do singular que corresponde a
Rimbaud: “Ele € o olho louco da quarta pessoa do singular da qual ninguém fala e ele é a voz da quarta
pessoa do singular pela qual ninguém fala e que todavia existe”. apud SCHERER. “Homo tantum o
impessoal: uma politica” in: Gilles Deleuze: uma vida filosdfica. ALLIEZ Eric (org.) Coordenagio da
traduc@o de Ana Liicia de Oliveira. Sdo Paulo: Ed. 34 Letras, 2000.

'35 Trata-se de KANT, In: Critica da faculdade do juizo. Tradugdo de Valério Rohden e Antdnio
Marques. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1995.

'3 DELEUZE. Critique et clinique. p. 47-49. No original: « Ce serait la quatrieme formule d’un Kant
profondément romantique, dans la Critique du jugement. C’est que, dans les deux autres Critiques, les
diverses facultés subjectives entraient en rapport les unes avec les autres, mais ces rapports €taient
rigoureusement réglés, pour autant qu’il y avait toujours une faculté dominante ou déterminante,
fondamentale, qui imposait sa reégle aux autres. Nombreuses étaient les facultés: le sens externe, le sens
intime, I’imagination, I’entendement, la raison, chacune bien définie [...] Mais voila que Kant, parvenu a
un age ou les grands auteurs se renouvellent rarement, se heurte a un probleéme qui va I’entrainer dans une
extraordinaire entreprise : si les facultés peuvent entrer ainsi dans des rapports variables, mais réglés tour
a tour par I'une ou I’autre d’entre elles, il faut bien que, toutes ensemble, elles soient capables de rapports
libres et sans régle, ou chacune va jusqu’au bout d’ellle-méme, et pourtant montre ainsi sa possibilité
d’une harmonie quelconque avec les autres. Ce sera la Critique du jugement comme fondation du
romantisme ». E mais adiante Deleuze afirma: « Une musique nouvelle comme discordance, et, comme
accord discordant, la source du temps ».
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Na relagdo que Deleuze estabelece nessa formula poética, entre Kant e
Rimbaud, o tempo ndo corresponde mais a uma sucessdo do antes e depois, mas sim a
um desregramento que, segundo Bergen: “... ndo hd mais a ordem do tempo, a cesura
do antes-depois nem a determinag@o pelo Eu penso, mas o arrombamento de um pathos,
um feixe de estilhacos na origem do tempo, a estridéncia de um ‘acordo

999135

discordante . (Traducdo nossa)

O tempo parece encontrar-se na base de toda essa ruptura kantiana com o
pensamento classico. Na primeira Critica, quando Kant postula a rachadura, ou cesura,
do Eu e afirma que essa separacdo entre o eu penso € o0 eu sou se did no tempo,

encontramos essa problematica exposta, como afirma Deleuze:

...6 somente no tempo, sob a forma do tempo, que a existéncia indeterminada torna-se
determinavel (...) o Eu [Je] ¢ um ato (eu penso) que determina ativamente minha
existéncia (eu sou), mas s6 pode determind-la no tempo, como a existéncia de um Eu
[moi] passivo, receptivo e cambiante que representa para si tdo somente a atividade de
seu proprio pensamentol36.

O Eu e o Eu estdo, pois, separados pela linha do tempo que os relaciona
entre si pela diferenca. Esta linha reta do tempo separa o eu penso do eu sou em um
duplo desvio, ja que ela nos separa daquilo que nos une. Um desdobramento que
comporta a unidade de ligagdo pela separacdo, como observa Bergen: “O tempo separa

o pensamento de seu ser pensado [...] mas permite sua adequag@o ao ser do pensavel

99137

(nivel ontolégico) (Traducdo nossa). Ainda em Critica e Clinica Deleuze, ao

postular suas quatro formulas poéticas que resumem a filosofia de Kant, afirma:

Eu estou separado de mim mesmo pela forma do tempo e, contudo, sou um, pois o eu
afeta necessariamente essa forma ao operar sua sintese, ndo s6 de uma parte sucessiva
a outra, mas a cada instante e porque o eu é necessariamente afetado por ele enquanto
contido nessa forma. A forma do determindvel faz com que o Eu determinado
represente para si a determina¢do como um Outro. Em suma, a loucura do sujeito
corresponde ao tempo fora dos seus gonzos. E como um duplo afastamento do Eu e
do Eu no tempo, que os reporta um ao outro, cose-os um ao outro. E o fio do
tempo'®.

E aqui que encontramos o elo que une as duas primeiras formulas poéticas

de Deleuze acerca da filosofia de Kant: ao atingir a férmula de Rimbaud eu é um outro

135 BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p. 246. No original : « Il n’y a guére plus d’ordre du temps,
de césure avant-apres ni de détermination par le Je pense, mais ’effraction d’un pathos, d’'une gerbe de
purs éclats a la source du temps, la stridence d’un ‘accord discordant’ ».

¢ DELEUZE. Critica e clinica. p.38-39.

37 BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.572. No original : « Le temps sépare la pensée de son étre
pensé [...] mais permet son adéquation a 1’étre du pensable (niveau ontologique) »

"8 DELEUZE. Critica e clinica. p.39.
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para explicar a separacdo do Fu (Je) e do Eu (moi) em Kant, Deleuze acaba por
desembocar no tempo fora dos gonzos shakespeariano. Tal expressdo aparece em sua
primeira férmula, segundo a qual, o tempo ndo estd mais subordinado ao movimento
extensivo, como no pensamento antigo, mas ¢ o movimento agora que se subordina ao
tempo'*’: “O tempo j4 ndo se reporta a0 movimento que ele mede, mas o movimento ao
tempo que o condiciona”'*’. O tempo tornou-se, portanto, unilinear e retilineo, ja ndo
mede mais um movimento derivado, mas sim seu préprio movimento, ji que impde a
sucessdo de suas determinagdes: “O labirinto mudou de feig¢do: ja ndo € um circulo nem
uma espiral, porém um fio, pura linha reta...”"*'.

Para Deleuze, Descartes somente reduzia o cogito ao instante e expulsava o
tempo, confiando o cogito a Deus, no que corresponde a criacio continua'**. Todavia a
suposta identidade do Eu tem somente a unidade de Deus como garantia. Por isso
substituir a perspectiva de Deus pela do Eu apenas conserva a identidade de um que é
devida ao outro. Enquanto Deus continua a viver, o Eu dispde da subsisténcia, da
simplicidade, da identidade que corresponde sua semelhanga com o divino. Ao passo
que a morte de Deus ndo deixa subsistir a identidade do Fu, mas instaura e interioriza

no Eu uma dessemelhanca, uma desmarca no lugar da marca de Deus. Nesse sentido,

Deleuze afirma:

Eis o que Kant viu tdo profundamente, ao menos uma vez, na Critica da razdo pura: o

desaparecimento simultdneo da teologia racional e da psicologia racional, o modo

pelo qual a morte especulativa de Deus acarreta uma rachadura do Eu'*.

Se a grande iniciativa da filosofia transcendental consiste em introduzir a
forma do tempo no pensamento, esta forma pura e vazia significa o Deus morto, o Eu
rachado e o eu passivo. Todavia, Kant ndo vai muito longe em sua iniciativa, jd que o
Deus e o Eu tém uma ressurrei¢@o pratica: a rachadura logo € preenchida por uma nova
forma de identidade, a identidade sintética ativa, enquanto o eu passivo se define pela
receptividade, sem possuir nenhum poder de sintese. Mas a iniciativa kantiana é

retomada num outro tipo de avaliacdo, totalmente distinta do eu passivo, e na qual a

B9 A esse respeito cf. BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. Especialmente p.209-227. Ver também
LAPORTE, Yann. Gilles Deleuze: I’épreuve du temps. Paris: L’Harmattan, 2005. p.67-74.

"0 DELEUZE. Critica e clinica. p.37

"' DELEUZE. Loc.cit.

12 A propésito do instante em Descartes cf. WAHL. Du role de I’idée de I’instant dans la philosophie de
Descartes. Paris : J. Vrin, 1953. A respeito do tempo como forma de exterioridade em Descartes Cf.
BERGEN. L’Ontologie de Gilles Deleuze. p.241-242.

'3 DELEUZE. Diferenca e Repeticdo. p. 133.
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forma do tempo mantém o Deus morto e o Eu rachado. Para Deleuze, a saida do
kantismo néo estd nem em Fichte ou mesmo em Hegel, mas somente em Holderlin, que
descobre, segundo ele: “o vazio do tempo puro e, nesse vazio, o afastamento continuo

do divino, a rachadura prolongada do Eu e a paixdo constitutiva do Eu”'*,

2.2 A separacao ilimitada: deuses e homens

Esse vazio do tempo puro que, segundo Deleuze, Holderlin teria descoberto
e que constitui, segundo ele, a saida do kantismo, € explorado num importante artigo de
Jean Beaufret. Em Holderlin e Sofocles, Beaufret afirma que o tragico de Séfocles, para
Holderlin, ndo é como o de Esquilo ou mesmo o de Euripides, mas é um tragico
bastante singular, ja que ele € um tragico da suspensao ou da retirada, do distanciamento
do divino'”. Todo o trdgico de Séfocles se dirige ao enigma cuja fronteira encontra-se
entre 0 homem e Deus. Para Holderlin, o tragico de Séfocles € o documento essencial
do desvio categorico do divino que, a seus olhos, € a propria esséncia da tragédia. Em
Séfocles, sdo as duas tragédias, Edipo e Antigona, que constituem o que o poeta tragico
tenta representar”ﬁz a relagdo do homem com o Trauer (luto) que é o préprio desvio
categdrico, como afirma Beaufret: “assim se erguem Hémon em Antigona, bem como o

55147

préprio Edipo no coragio da tragédia de Edipo”'*’. (Tradugio nossa)

Beaufret nos propde ler o inicio da terceira parte das Observagcdes sobre
Edipo a fim de esclarecer melhor a respeito da separagio ilimitada entre deus e o

homem:

A apresentacdo do tragico depende principalmente de que o formiddvel [Ungeheure],
como o deus e o homem se acasalam, e como, ilimitadamente, o poder da natureza e o
mais intimo do homem se unificam na ira, seja concebido pelo fato de que a
unificagdo ilimitada se purifica por meio de uma separacdo ilimitada: tés physeds

X . 148
grammateus én ton kalamon apobrechén eunoun ™°.

4 DELEUZE. Diferenca e Repeticdo. p. 134.

145 BEAUFRET. “Hélderlin et Sophocle” in: HOLDERLIN. Remarques sur Oedipe, Remarques sur
Antigone. Traduction et notes par Francois Fédier : Paris : Union Géneral d’Editions, 1965. p.7-42. A
propésito desse tema, cf. CASTRO. «Deleuze, Holderlin, e a cesura do tempo» in O que nos faz pensar.
p.145-160.

146 SOFOCLES. “Edipo Rei”; “Antigona” in: A trilogia tebana. Tradugio de Mdrio da Gama Kury. Rio
de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1989.

47 BEAUFRET, Jean. “Holderlin et Sophocle”. p.16. No original: «...ainsi se dresse Hémon dans
Antigone, ainsi OEdipe lui-méme au coeur de la tragédie d’OEdipe »

148 HOLDERLIN, Friedrich. Observagdes sobre Edipo e observagdes sobre Antigona. Tradugio de Pedro
Siissekind, Roberto Machado. Precedido de BEAUFRET, Jean. Hélderlin e Sofocles. Tradugdo de Anna
Luiza Andrade Coli, Mafra Nassif Passos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed, 2008. p.78. Segundo os
tradutores, a frase em grego correponde a uma citagio errdnea de Aristdteles, retirada do Suda, I1éxico
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Encontramos ecos da kdtharsis aristotélica nessa purificacdo ilimitada do
devir-uno, pois segundo Beaufret trata-se, para Holderlin e para Aristételes, do mesmo
problema na tragédia. Contudo, em Holderlin, trata-se de saber como a kdtharsis se
produz através da separacdo ilimitada, sem reservas, no interior da unificacio ilimitada.
Se, em Holderlin, a kdtharsis se produz pela separagdo no interior do devir-uno
ilimitado, é porque esse afrontamento do divino com o humano, cuja juncdo € o objeto
da tragédia, comporta a mais enigmatica das mutagdes: aquela do desvio categérico. E
aqui que se assenta a transposicdo do imperativo categdrico kantiano, para quem 0s

113

sentimentos de Holderlin se dirigem, como ele mesmo afirma: “... novamente busquei

refiigio em Kant, como fago sempre quando eu ndo posso me suportaur”149

(Traducao
nossa). Para Holderlin, o imperativo categérico encobre em si mesmo algo do desvio
categorico. A tarefa propria ao homem € a de suportar essa falta, auséncia ou distincia
de Deus, cuja figura essencial é sua propria presenga e nesse sentido, afirma Beaufret:
“Saber fazer sua tal tarefa € entrar na prépria dimensao do tragico e da tragédia (Trauer-
spiel). E, de fato, a partir desse desvio categérico do divino que o luto (das Trauern)

comega a reinar sobre a terra.”'”’

. (Traducdo nossa)

Todavia, como afirma Pelbart, o imperativo categérico ndo € o respeito por
uma determinada lei, nem mesmo pela tradicdo ou pelas leis de um modo geral, mas sim
pela forma da lei: “pela lei enquanto pura forma da universalidade”"®'. Nesse sentido,
afirma Deleuze: “A lei ndo nos diz qual objeto a vontade deve perseguir para ser boa,
mas qual forma ela deve tomar para ser moral”"*%. Desse modo é possivel compreender
0 quanto essa lei ndo provém de deus ou mesmo do divino, sequer implica uma
divindade, mas antes, pressupde a propria auséncia do divino, seu recuo ou afastamento,

bem como a emancipagdo e a autonomia do humano. O retraimento do divino e de sua

lei e, por conseqiiéncia, o respeito pela forma da lei ou pela lei enquanto forma estio

grego bizantino do século XI : « Era o escrivdo da natureza molhando sua pena benevolente ». No léxico,
ao invés de eunoun (benevolente), se encontra noun (na inteligéncia), o que pode, segundo os tradutores,
ter sido somente um erro de transcrigao.

149 Idem. Lettre a Neuffer du début décembre 1795. Apud. BEAUFRET. “Holderlin et Sophocle ». p.14.
No original : «... j’ai de noveau cherché refuge aupres de Kant, comme je le fais toujours quand je ne
puis me soufrir » Ver também PELBART. O tempo ndo-reconciliado. p.73-80.

30 BEAUFRET. “Hélderlin et Sophocle”. p.15. No original: « Savoir faire sienne une telle tache, c’est
entrer dans la dimension la plus propre du tragique et de la tragédie (Trauer-spiel). C’est en effet a partir
de ce détournement catégorique du divin que le deuil (das Trauern) commenga de régner sur la terre... »
!'PELBART. O tempo néo-reconciliado. Sio Paulo: Perspectiva, 1998. p.74.

"2 DELEUZE. Critica e clinica. p.41.
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estritamente ligados, como afirma Pelbart: “O vazio de deus e o vazio da lei ressoam
mutuamente”'>>.

A lei ndo se subordina mais a um Bem transcendente, nem dele procede ou o
imita. Doravante é o Bem que gira ou gravita em torno da lei. Anteriormente eram as
leis que representavam o Bem para os homens, essa instdncia superior que pairava
sobre um mundo de nostalgia divina como em Platdo. Agora é o Bem que decorre da
lei, como pura forma de universalidade. Do mesmo modo como os objetos do
conhecimento gravitam em torno do sujeito conforme a revolucdo copernicana operada
por Kant, o Bem também gira em torno da lei subjetiva, de modo que a lei ndo pode ter
outro contetdo a ndo ser ela prépria. Nesse sentido, afirma Deleuze:

Quando Kant fala [...] de ‘a’ lei moral, a palavra moral designa somente a
determina¢do do que permanece absolutamente indeterminado: a lei moral € a
representacdo de uma pura forma, independente de um contetido e de um objeto, de

um dominio e de circunstancias. A lei moral significa A LEI, a forma da lei, enquanto
exclusdo de todo principio superior capaz de funda-la'**. (Traducdo nossa)

Contudo, ndo podemos nos esquecer da tentativa de Kant de separar, de
manter a distingdo entre o que ele designa por fenomeno e noumeno. O fendmeno € o
que podemos conhecer, aquilo que se encontra no campo da experiéncia ou no sensivel
e o noumeno € seu correlato a priori ou inteligivel, o0 que ndo podemos conhecer na
experiéncia sensivel'”.

Para Holderlin, Edipo é, por exceléncia, a tragédia do desvio categérico, ja
que assume o desvio do homem respondendo a infidelidade divina por uma outra
infidelidade, a do deus cuja falta ou auséncia é tdo-somente um reconforto. Esse é o
momento essencial da tragédia. Nesse limite, o homem se esquece dele, pois estd
inteiramente nesse momento, o deus € somente tempo e de ambas as partes ha
infidelidade: o tempo se desvia categoricamente, nele, inicio e fim deixam de rimar; o
homem segue o desvio categdrico e ndo pode jamais se igualar 2 sua situagdo inicial.

Outro ponto a se considerar € quando Holderlin afirma que o homem retorna

a si mesmo através do desvio categérico do divino. Mas Hoélderlin acrescenta que o

'3 PELBART. O tempo ndo-reconciliado. p.75.

'Y DELEUZE. Présentation de Sacher-Masoch. Paris: Les Editions de Minuit, 1967. p.72. No original :
« Lorsque Kant parle [...] de ‘la’ loi morale, le mot morale désigne seulement la détermination de ce qui
rest absolument indéterminé : la loi morale est la représentation d’une pure forme, indépendante d’un
contenu et d’un objet, d’'un domaine et de circonstances. La loi morale signifie LA LOI, la forme de la loi,
comme excluant tout principe supérieur capable de la fonder ».

133 A esse respeito cf. KANT. Critica da razdo pura. Introdugo. p.36-57.

156 A esse respeito cf. HOLDERLIN. Remarques sur Oedipe, Remarques sur Antigone. p.65.
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157 .
. Mais uma vez somos

desvio categdrico € tdo-somente tempo, como observa Beaufret
remetidos a Kant, quando Hoélderlin afirma que no limite extremo do sofrimento
encontramos somente as condi¢cdes do espaco ou do tempo. A todo momento
encontramos a relagdo do desvio categérico com o imperativo categérico e também a
relacdo da infidelidade divina com o cariter incognoscivel do noumeno. Novamente a
relacdo entre Kant e Holderlin se apresenta no que diz respeito as condi¢cdes do espago e
do tempo: em Kant as condi¢des do espaco e do tempo encontram-se em si mesmos,
como afirma Beaufret: “o tempo ou o espagco sdo essencialmente eles proprios,
abstracdo feita das ‘afeccdes’ que sozinhas lhes dao um contetddo”'*®. Nesse sentido,
Kant afirma que essas “condi¢des” sdo formas puras ou vazias do tempo ou do espaco.
Se deus € tdo-somente tempo e o tempo encontra-se aqui reduzido a sua pura condigio,
isto €, a sua forma pura e vazia, entdo deus é, pois, o retrato ou o desvio, tal como ele
deixa o homem em sua imensidao vazia do céu sem fundo.

Deus é, pois, esse incognoscivel do noumeno ao qual ndo podemos conhecer,
esse inacessivel que se mantém para o homem como o céu vazio e sem fundo. Nesse
sentido, pergunta Alleman: “... ¢ a maneira propria a deus de ser infiel aos homens?'*’.
O desvio categérico se apresenta em Edipo em um clima de peste, numa confusio do
espirito, em meio a um tempo morto, na comunicagdo reciproca do divino e do humano,
na figura totalmente esquecida da infidelidade, abrindo um deserto no tempo, 14 onde
até entdo reinava o tempo homérico no qual céu e terra respiravam em um povo de
deuses'®.

O nascimento do tempo, para Holderlin, se constitui a partir do desvio
categdrico, o tempo se reduz a sua condicdo, a pureza de seu vazio, no qual inicio e fim
ndo rimam mais. Segundo Beaufret, se pensarmos nessa afirmacdo fora de contexto,
como uma afirmacdo do tempo em geral, ela podera ser entendida de modo enigmatico.
Devemos, pois, entendé-la inserida no processo temporal em geral, como inicio e fim da
tragédia. Nas Observacées sobre Antigona, Holderlin apresenta as duas tragédias, Edipo
e Antigona, articuladas em duas partes separadas e reunidas por uma cesura, de modo

que, no segundo caso como ele afirma: “...o equilibrio se inclina mais do inicio ao fim

ST BEAUFRET. “Holderlin et Sophocle”. p. 21.

"8 BEAUFRET. Loc. cit.

199 ALLEMANN, Beda. Holderlin et Heidegger. p.171. Apud BEAUFRET. “Hélderlin et Sophocle”.
p.22.

1% A esse respeito Cf. BEAUFRET. “Halderlin et Sophocle”. p.23.
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181 (Traducdo nossa). Entre as duas tragédias ha uma diferenca

do que do fim ao inicio
de ritmo. E precisamente a apari¢io da cesura que denuncia o grande segredo, aquele
que dard vida ou morte. Nos dois casos, € a intervengdo divina de Tirésias que se
configura como a cesura, 0 momento exato no qual se precipita 0 movimento
excéntrico, que € a juncdo do deus e do homem. O que precede a cesura se estende mais
em Antigona do que em Edipo, apesar de que o fim deve ser protegido contra esse
prolongamento do inicio. Em Edipo, o equilibrio se d4 na proporcio inversa das duas
partes. Nesse sentido, afirma Beaufret: “O que ha de mais dessemelhante, ao contrario
da figura real de Edipo no inicio da tragédia, do que aquela do exilado que comeca,

‘ = 162
através do mundo grego, sua deambulacdo cega?”

(Traducdo nossa). Na abertura do
tempo tragico, cujo desvio categdrico € seu correlato, inicio e fim no rimam. Algo de
fundamental se passou, donde se torna necessdria a intervencgéo da cesura.

O homem cesurado por sua juncdo com o divino, pensado como
categoricamente desviado, este €, precisamente, o trdgico da verdadeira tragédia
moderna, segundo Beaufret, tal como ele ja havia se anunciado em Edipo. O tragico,
para Holderlin, é, pois, a unido desmedida com o deus e simultaneamente o
afastamento, recuo ou distanciamento do divino. Esta metamorfose radical do homem,
no tragico moderno, ressoa no pensamento de Kant. Esse desvio no qual anterior e
posterior, inicio e fim, ndo rimam mais é a prépria esséncia do tragico. E precisamente
isso que Deleuze quer dizer quando afirma que a saida de Kant estd em Holderlin, que
encontra o vazio do tempo puro e por conseqiiéncia, nesse vazio, o afastamento, isto €, o
desvio continuo do divino: “Holderlin via nesta forma do tempo a esséncia do tragico
ou a aventura de Edipo como um instinto de morte com figuras complementares. Serd
possivel, assim, que a filosofia kantiana seja a herdeira de Edipo?”'®.

O tema do afastamento do divino é tdo marcante em Holderlin que
encontramos em um belissimo poema, escrito a propdsito da separacdo, esse mesmo
enfoque do distanciamento ilimitado entre deuses e homens:

Se achdvamos prudente e boa a separacdo/ Por que ela nos assustou como um
assassinato?/ Qudo pouco de nés sabemos, nés/ Em cujas almas um deus impera./

Trai-lo? A ele que foi quem primeiro nos deu/ Vida e sentido? A ele que, génio
tutelar,/ Sempre encorajou o nosso amor?/ Eu jamais poderia trai-lo./ Cré, todavia,

1" HOLDERLIN. Remarques sur Oedipe, Remarques sur Antigone. p.67. No original : «... I’équilibre
incline plutdt du début vers la fin que de la fin vers le début »

12 BEAUFRET. “Hélderlin et Sophocle”. p.25. No original : « Quoi de plus dissemblable au contraire de
la figure royale d’OEdipe au début de la tragédie que celle de 1’exilé qui commence a travers le monde
grec sa déambulation aveugle ? »

' DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.134.
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tratar-se de outra falta o mundo/ Que se atém a outra lei de bronze, outro dever./ E,
dia a dia, insidiosamente,/ O hébito corrdi nossa alma./ Isso eu ja sabia; desde que,

informe e enraizado,/ O medo veio separar os homens dos deuses,/ Deve, expiando-o

com seu proprio sangue,/ Morter o coragio dos amantes'®,

Parece-nos que o tema da separag@o entre deuses e homens j4 estava presente
nesse poema. O Adeus (3* versao) foi escrito por Holderlin quando de sua separagio de
Susette Gontard, com quem o poeta manteve um romance entre 1796 e 1800,
aproximadamente. Susette era casada com um banqueiro — dai a remissdo a lei do
bronze, casamento burgués — com quem tinha quatro filhos menores, dos quais
Holderlin fora preceptor do mais velho, a partir de 1796. O amor dos dois ficou célebre,
ndo somente por suas conseqiiéncias literarias, cujo resultado é o Hipérion e os poemas
do chamado Ciclo de Diotima, mas também pelas cartas apaixonadas trocadas entre
eles'®.

Nesse poema podemos observar de modo claro e sucinto toda a situagdo em
que se encontravam Holderlin e Susette, quando Holderlin viu-se forgado a deixar a
casa dos Gontard, ap6s ser olhado de cima pelos freqgiientadores da casa do banqueiro.
Holderlin a ela ainda estava preso pelos lacos do amor e pouco tempo depois de sua
separacao de Susette recebe uma carta dela na qual dizia: “E como se minha vida tivesse
perdido todo o seu significado; s6 pela dor € que me sinto ainda existir”'®. Eles ainda
continuaram a se encontrar em segredo, mas em 1800 os contatos cessam, embora a
paixdo ainda persistisse. Susette, se ndo causou, pelo menos desencadeou os primeiros
sintomas das perturbacdes mentais de Holderlin, que se agravaram fatalmente com a
noticia da morte de Susette apds um ano da separacao.

Encontramos nesse poema varias remissdes a Eros, ja que € do amor que se

113

L . . 167 A
trata: “... n6s/ Em cujas almas um deus impera...” >’; bem como: “...A ele que, génio

. 168 . . .
tutelar,/ Sempre encorajou nosso amor...” ”; ele, remissdo a Eros. E mais adiante: “...0

9169

medo veio separar os homens dos deuses...” ", remissdo direta a Eros e a sua separacio

de Susette.

' HOLDERLIN. “O adeus” 3* versdo in: Poemas. Tradugdo de José Paulo Paes. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 1991. p.123.

165 A esse respeito cf. PAES. “O regresso dos deuses: introdugio a poesia de Holderlin in: HOLDERLIN.
Poemas. p.11-54. Ver também Elegias. Traducdo de Maria Teresa dias Furtado. Lisboa: Assirio e Alvim,
1992.

1% Carta de Susette Gontard a Holderlin. Set/out 1798. apud PAES in: HOLDERLIN. Poemas. p.23-24.
' HOLDERLIN. Poemas. p.123.

' HOLDERLIN. Loc.cit.

' HOLDERLIN. Loc.cit.
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Eros ou o amor, segundo Platdo ndo € um deus, mas um génio, ou seja,
encontra-se entre o divino e o mortal, um mensageiro do mundo dos homens: “liame

170 + .. . L. . ..
. E Diotima, a enigmatica estrangeira de Mantinéia quem

que une o Todo a si mesmo
ensina Sécrates do Banquete ser Eros ou o amor ndo um deus, mas um génio, ou seja,
um ser que se encontra entre o divino e o mortal, um mensageiro divino no mundo
humano. O mesmo Sdécrates dird no Fedro que o delirio das Musas provoca o
nascimento da verdadeira poesia: “A obra poética inteligente se ofusca perante aquela

99171

que vem do delirio” ', e ainda: “o delirio que procede dos deuses € mais nobre que a

sabedoria que vem dos homens™'"2.

Semelhante a Beatriz de Dante, guia do poeta em sua ascensdo ao Paraiso, a
Diotima holderliana também encarna Eros e faz a intermediagéo entre deuses e homens.
Todavia a Diotima de Holderlin foi Susette Gontard, com quem Eros se aventura
perigosamente em seu desejo, de onde vem finalmente sua perda.

Parece-nos que o tema da separagdo ilimitada coincide com a separacdo de
Holderlin de Susette no que diz respeito a data, a época. A terceira versdo de O adeus

foi escrita entre 1799-1802, as Observacées sobre Edipo e Antigona datam de 1804,

onde vida e obra parecem se confundir.

2.2.1 Aidéiae acesurado Eu

Conforme explicamos no inicio desse capitulo, a idéia retoma os trés
aspectos do cogito, como afirma Deleuze: “o Eu sou, como existéncia indeterminada; o
tempo, como forma sob a qual essa existéncia é determindvel; o Eu penso, como
determinagdo”'”. Nesse sentido, podemos afirmar que as idéias exprimem precisamente
o cogito. E se o cogito remete a um Eu absolutamente vazado pela cesura do tempo,
entdo as idéias emergem na cesura do tempo, nas bordas dessa rachadura, na qual elas
entram e saem livremente de maneiras diversas. Assim como a diferenca, que retine e
articula o que ela distingue, a cesura retém o que ela separa. Também as idéias carregam
seu dilaceramento, seus momentos dispersos, como afirma Deleuze: “E préprio da idéia

. .. . . 174 . oy
interiorizar rachaduras e seus habitantes, suas formigas” . Nesse sentido, a idéia, em

70 PLATAO. Didlogos: Ménon, Banquete, Fedro. Apud PAES in: HOLDERLIN. Poemas. p.22.
7' PLATAO Loc.cit.

"> PLATAO Loc.cit.

'3 Idem. Diferencga e repetigdo. p. 243.

74 1dem. Ibidem, p.244.
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seu formigamento, surge na rachadura do Eu. Esse formigamento de que fala Deleuze,
nos faz perceber que a idéia é, ela propria, uma multiplicidade. A idéia mantém uma
relacdo intrinseca com a multiplicidade.

Segundo a perspectiva de Deleuze, Kant encarnava os trés momentos da
idéia de forma distinta, de modo que o Eu é indeterminado, o Mundo determindvel e
Deus se constitui como ideal da determinacdo. Para Deleuze, desse modo, Kant somente
se atém ao ponto de vista do condicionamento e ndo atinge o ponto de vista da génese.
Nesse sentido, Deleuze recusa a separacdo que Kant faz entre o momento do
indeterminado ideal e os momentos da determinabilidade e faz corresponder, ainda,
esses trés aspectos da Idéia aos trés momentos do cogito kantiano: Eu penso pela

determinacgdo, Eu sou pelo indeterminado, a forma vazia do tempo pelo determinavel.
2.3 Idéia e multiplicidade

Conforme afirmamos anteriormente, a dramatizacdo, que envolve o
problema da idéia, tem uma estreita relacdo com a multiplicidade. Aqui, as ligacdes da
idéia com a multiplicidade j4 comecam a se esbocar. Desde o Bergsonismo, Deleuze
tem uma preocupacdo essencial com o problema da multiplicidade175. Em diversos
momentos de sua obra hd uma remissdo direta ao problema da multiplicidade. A
multiplicidade encontra-se, indubitavelmente, no cerne das preocupacdes deste
pensador. E como observa muito bem Martin: “A filosofia de Deleuze se ramifica e se
fragmenta em torno de uma questdo que, a cada remissdo, se relanca em um labirinto de
problemas onde ressoa o eco das multiplicidades”%. Encontramos, pois, ao longo de
sua obra ecos, remissdes e sobretudo uma profunda preocupagdo com o problema da
multiplicidade. Ressaltamos acima o Bergsonismo, pois supomos que foi Bergson quem
despertou Deleuze para o tratamento diferencial da multiplicidade.

Bergson €, a esse respeito, o antecessor legitimo de Deleuze, no sentido de
que ele teria, inicialmente, recusado o tratamento dado a multiplicidade pela tradi¢do
dialética do pensamento'’’. A dialética sempre subordinou a multiplicidade a uma

unidade suplementar, afastando-a de suas dimensdes imanentes. Nesse sentido,

'S DELEUZE. Bergsonismo. Tradugdo de Luiz B. L. Orlandi. Sdo Paulo : Ed. 34 letras, 1999.

7 MARTIN. Variations: la Philosophie de Gilles Deleuze. Paris : Editions payot & Rivages, 1993.
p-177. No original : « La philosophie de Deleuze se ramifie et se fragmente autour d’une question qui, a
chaque envoi, se relance en un labyrinthe de problemes ou résonne I’écho des multiplicités ».

"7 Por tradicdo dialética do pensamento, nos referimos 2 tradicio do pensamento que vai de Platdo a
Hegel.
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encontramos no pensamento antigo, a submissdo da multiplicidade ao ser,
posteriormente, no pensamento moderno, o ser € substituido pelo sujeito transcendental.
Nesse sentido, ndo é mais a transcendéncia de um ser, ou de algo, ou mesmo do uno,
superior a toda coisa como a contemplagio, mas € a transcendéncia de um sujeito que
submete a multiplicidade, pelo fato de a multiplicidade “pertencer” a um eu que,
necessariamente, se representa reflexivamente um tal sujeito, como afirma Deleuze: “O
mundo grego, que ndo pertencia a ninguém, se torna cada vez mais a propriedade de
uma consciéncia cristd”'’®. Finalmente a multiplicidade, no pensamento contemporaneo,
é novamente submetida a esfera transcendente de uma consciéncia.

Deleuze, assim como Bergson, reclama um novo tratamento para a
multiplicidade, no qual a multiplicidade ndo mais se subordina as transcendéncias do
ser, do sujeito ou da consciéncia, mas antes, concebe a multiplicidade como expressdo
da propria realidade que se constitui a partir de si mesma. As subjetivacdes, as
totalizacdes e as unificacdes sd@o somente processos que podem aparecer nas
multiplicidades, mas ndo tém nenhum privilégio, pois nas multiplicidades nenhum de
seus elementos tem qualquer privilégio, mas somente diferencas de sentido, de interesse
e de importancia.

Bergson procura subverter o tratamento dado & multiplicidade pela tradicao
dialética do pensamento, que segundo ele, sempre a tratou em termos de quantidade.
Entdo, por exemplo, quando afirmamos que hd uma multiplicidade de ndmeros, ou
ainda que, hd uma multiplicidade de coisas, afirmamos que hd uma quantidade de
nimeros e de coisas. Nesse sentido, a multiplicidade € tratada como um adjetivo. Mas
quando afirmamos, por exemplo, que o nimero € uma multiplicidade, ai a
multiplicidade € tratada como um verdadeiro substantivo e difere totalmente da
afirmacdo hd uma multiplicidade de niimeros. Tratar a multiplicidade como um
substantivo implica ainda em tratd-la como uma qualidade e ndo mais como uma
quantidade. A noc¢édo de multiplicidade, tomada como um substantivo implica, pois, uma
verdadeira subversdo do pensamento: a oposicdo dialética do Uno e do Miiltiplo é
substituida pela diferenca tipoldgica entre as multiplicidades; a multiplicidade

qualitativa da durac@o e a multiplicidade quantitativa que corresponde ao espaco.

'8 DELEUZE, Gilles; GUATTARI, Félix. O que ¢ a Filosofia? Tradugio de Bento Prado Jr. e Alberto
Mundz. Rio de Janeiro: Ed. 34 Letras, 1992. p.64.
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No Ensaio sobre os dados imediatos da consciéncia, Bergson trata a
multiplicidade em termos de espago e tempo, ou melhor, de duragﬁo”g. A duragdo
difere, por natureza, do espaco. O espaco é somente um dos graus da duracdo. As
diversas dimensdes da duragcdo, ou do tempo, s@o coexistentes e heterogé€neas. A
duracido € coexisténcia virtual, como afirma Deleuze: “coexisténcia consigo de todos os
niveis, de todas as tensdes, de todos os graus de contragcdo e de distensdo”"®. Bergson
reclama, segundo Deleuze: “uma fina percepcao da multiplicidade, uma fina percepcao
do ‘qual’ e do ‘quanto’, daquilo que ele denomina ‘nuanga’ ou ndmero em poténcia™'®'.
Deleuze atribui a Bergson o projeto que, segundo Antonioli, encontra-se na origem de
Diferenca e repeticdo’®: “...pensar as diferencas de natureza, independentemente de

- (e . ~ ~ 183
toda forma de negacdo; o ser € feito de diferencas e ndo de negacdes”

. (Traducao
nossa)

Em Diferenca e repeticdo, Deleuze apresenta o mesmo vigor filoséfico, as
mesmas preocupacdes que aparecem no Bergsonismo, a prop6sito da multiplicidade.
Ali, a multiplicidade € tratada, inicialmente, em termos de idéia, como ele afirma: “cada
idéia € uma multiplicidade, uma variedade”'®!. Deleuze mais uma vez observa que a
multiplicidade deve ser tratada como um substantivo, ndo devendo, pois, designar uma
combinac¢do do multiplo e do uno, mas antes, postula que a multiplicidade corresponde
a uma organizagdo prépria do multiplo que, de modo algum necessita da unidade para
formar um sistema. O uno e o multiplo compreendem os conceitos do entendimento e,
portanto, correspondem a uma dialética abstrata e frouxa que procede por oposicao,
como por exemplo: a oposi¢cdo uno-multiplo, sujeito-objeto. Desse modo, ndo € possivel
construir o concreto, ja que sé se compensa a insuficiéncia de um termo que se opde a
outro termo. A combinagdo dos opostos somente proporciona a obtencdo da
contradi¢do, de modo que o mais importante: o quanto, o como, 0 em que caso escapa,
ndo € afirmado. A combinatéria dos contrdrios faz com que tdo-somente se perca a
esséncia, a idéia, a multiplicidade.

Em Diferenca e repeticdo, Deleuze propoe trés condi¢des segundo as quais

devemos falar em multiplicidade:

17 BERGSON. « Essai sur les données immédiates de la conscience » in: Oeuvres. Edition du Centenaire.
Paris: PUF, 1991.

180 Bergsonismo. p.47.

'8! 1dem. Ibidem. p.35.

82 1dem. Diferencga e repetigdo.

183 ANTONIOLI. Deleuze et I’histoire de la philosophie. p.62. No original : « ...penser les différences de
nature, indépendamment de toute forme de négation ; I’étre est fait de différences, et non de négations ».
'8 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.260.
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1°, € preciso que os elementos da multiplicidade ndo tenham forma sensivel, nem
significa¢@o conceitual, nem, por conseguinte, fungao assinaldvel. Eles nem mesmo
tém existéncia atual e sdo insepardveis de um potencial ou de uma virtualidade. E
neste sentido que eles ndo implicam qualquer identidade prévia, nenhuma oposicao de
algo que se poderia dizer uno ou o mesmo; mas, ao contrario, sua indeterminac¢ao
torna possivel a manifestacdo da diferenga enquanto liberada de toda subordinacéo.

2° & preciso, com efeito, que esses elementos sejam determinados, mas
reciprocamente, por relacdes reciprocas que ndo deixem subsistir qualquer
independéncia. Tais relagdes sdo ligacdes ideais, ndo localizdveis, seja porque
caracterizam a multiplicidade globalmente, seja porque procedem por justaposi¢io de
vizinhangas. Mas a multiplicidade é sempre definida de maneira intrinseca, sem que
dela se saia e sem que se recorra a um espago uniforme em que ela estaria
mergulhada. As correlagdes espaciotemporais preservam, sem didvida, a
multiplicidade, mas perdem sua interioridade; os conceitos do entendimento
preservam a interioridade, mas perdem a multiplicidade que eles substituem pela
identidade de um Eu penso ou de um algo pensado. A multiplicidade interna, ao
contrario, € o cardter da idéia, e somente desta.

3° uma ligagdo multipla ideal, uma relacdo diferencial deve atualizar-se em
correlagdes espaciotemporais diversas, ao mesmo tempo em que seus elementos

encarnam-se atualmente em fermos e formas variadas'®>.

1°) A primeira das condi¢des exprime a natureza das singularidades pré-
individuais e impessoais. Tais singularidades sdo intensivas e heterogéneas, infinitas e
constituem o plano sobre o qual se recortam agenciamentos superficiais e provisorios
que definem a individualidade das coisas e dos seres. Sao agregados e dobras sensiveis,

2

cuja ordem expressa uma virtualidade, que é segundo Antonioli:

3

‘...a condi¢cdo

necessdria de todos os devires deleuzianos”'®®

(Traducdo nossa). Nesse sentido, o
pensamento jamais poderd submeter as multiplicidades a uma configuragdo prévia, nem
mesmo a reparti¢des rigorosas de seu territério, mas devera antes, seguir as velocidades
e lentiddes dos devires, atingir a transversalidade do plano que se reconfigura sempre de
maneira diferente, conforme as transformagdes das singularidades.

O pré-individual implica que as singularidades ndo tenham forma sensivel,
nem significacdo conceitual, pois tais formas individuam as singularidades
materialmente e a significagdo conceitual equivale a individué-las intelectualmente.

Para Antonioli, assim como para Buydens, a natureza pré-individual das
singularidades constitui em Deleuze a substincia do transcendental onde se recortam as

multiplicidades187. Encontramos em Deleuze diversas passagens nas quais ele designa o

campo transcendental como impessoal e pré-individual, mas também hd uma passagem

185 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.261.

18 ANTONIOLL. Deleuze et I’histoire de la philosophie. p.67. « ... la condition nécessaire de tous les
devenirs deleuziens... »

87 A esse respeito cf. ANTONIOLI. Deleuze et I’histoire de la philosophie € BUYDENS. «Pour une
approche deleuzienne d’internet » in: VERSTRAETEN, Pierre ; STENGERS, Isabelle (orgs.) L’image :
Deleuze, Foucault, Lyotard. Annales de I’Institut de philosophie et de sciences morales (Université Libre
de Bruxelles). Paris : J.Vrin, 1998. p.41-63.
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notdvel, que gostariamos de ressaltar, na qual o autor diferencia o plano de consisténcia
das singularidades.

Parece-nos que tanto as singularidades pré-individuais quanto o campo
transcendental tém a mesma natureza consistente, embora Deleuze os diferencie no
Prefdacio para a edi¢do italiana de Mil Platds: “Os principios caracteristicos das
multiplicidades concernem a seus elementos, que sdo singularidades; [...] a seu plano de
composicdo, que constitui platds (zonas de intensidade continua)”'®. Neste prefécio, ao
se referirem aos platds, Deleuze e Guattari afirmam que sdo zonas de intensidades
continuas, o que nos faz concordar com Antonioli e Buydens, que afirmam a natureza
pré-individual das singularidades que constitui a substincia do transcendental onde as
multiplicidades se recortam.

E preciso ressaltar ainda que Deleuze, ao longo de sua obra, designa campo
transcendental, plano de imanéncia, plano de composicdo, plano de consisténcia, mas
consideramos que todas essas nocdes remetem ao campo transcendental, embora ao
longo da obra ele faga algumas modificagcdes, como por exemplo, o plano de
composigdo ou de consisténcia em Mil Platos serd tratado de modo diferente em O que
é a Filosofia? Ali Deleuze difere o plano de imanéncia para os conceitos que o povoam
e o plano de composicdo da arte. Talvez em O que ¢ a filosofia? a diferenca entre os
planos seja mais evidente, ja que ali o autor, juntamente com Guattari, nos apresentam
tr€s planos: imanéncia para a filosofia, composi¢do para a arte e referéncia para a
ciéncia.

Todavia, em Conversacdes ele afirma que ha um plano de imanéncia sobre o
qual os conceitos e as singularidades o povoam: “Sdo as multiplicidades que povoam o
campo de imanéncia [...] cada multiplicidade assinaldvel é como uma regido do plano.
Todos os processos se produzem sobre o plano de imanéncia e numa multiplicidade
assinalavel...”'™®. Em Ldgica do Sentido encontramos a mesma remissio ao campo

transcendental e as singularidades pré-individuais:

procuramos determinar um campo transcendental impessoal e pré-individual, que ndo
se parece com oOs campos empiricos correspondentes € que nao se confunde,
entretanto, com uma profundidade indiferenciada [...] O que ndo € individual nem
pessoal, ao contrario, sdo as emissdes de singularidades enquanto se fazem sobre uma

'8 DELEUZE; GUATTARIL. Mil platés. p.8.
'8 DELEUZE. Conversagdes. p.182.
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superficie inconsciente e gozam de um principio mével imanente de auto-unificacao
por distribuicdo némade..."”.

Em Logica do sentido, como em Mil platds e ainda em O que é a filosofia?
encontramos as mesmas remissdes ao plano ou campo transcendental e as
singularidades pré-individuais de modo que, conforme Antonioli e Buydens, as
singularidades e o campo transcendental contém a mesma natureza moével, fluida e
ndmade.

O campo transcendental estd para além das formas objetiva e subjetiva e
constitui-se de uma energia potencial ndo individuada e, portanto, heterogénea como um

conjunto de singularidades intensivas, como afirma Deleuze:

...chegar a elementos que ndo t€ém mais nem forma nem funco, que sdo portanto
[sic]abstratos nesse sentido, embora sejam perfeitamente reais. Distinguem-se apenas
pelo movimento e o repouso, a lentidao e a velocidade. Nao sdo atomos, isto &,
elementos finitos ainda dotados de forma. Tampouco sdo indefinidamente
indivisiveis. Sdo as dltimas partes infinitamente pequenas de um infinito atual,

estendido num mesmo plano, de consisténcia ou de composicdo. Elas ndo se definem

pelo niimero, porque andam sempre por infinidades'®".

Essas singularidades intensivas ou quantidades formam o plano ou a
tessitura que constitui a individualidade ou a forma das coisas e dos seres, posterior ao
estagio pré-individual, ou seja, quando ele ja se constituiu enquanto individuo ou ser.
Esse plano ou a substancia do campo transcendental onde as multiplicidades se recortam

€ também introduzido por Deleuze em Mil platos:

E preciso tentar pensar esse mundo onde o mesmo plano fixo, que chamaremos de
imobilidade ou de movimentos absolutos, encontra-se percorrido por elementos
informais de velocidade relativa, entrando neste ou naquele agenciamento
individuado, de acordo com seus graus de velocidade e de lentiddao. Plano de
consisténcia povoado por uma matéria andnima, parcelas infinitas de uma matéria
impalpavel que entram em conexdes varidveis'®2.

Julgamos importante apresentar as diversas acepgdes acerca do campo
transcendental e das singularidades, pois nos parece que Deleuze, ao longo da obra, ora
remete o campo transcendental as singularidades, ora os diferencia. Mas consideramos,
conforme Antonioli e Buydens, que ambos convergem para a mesma natureza mével e

fluida.

0 DELEUZE, Gilles. Logica do sentido. Tradugdo de Luiz Roberto Salinas Fortes. Sdo Paulo:
Perspectiva, 1998. p.105.

! DELEUZE; GUATTARIL Mil platés. p.39.

12 1dem. Ibidem, p.41.
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2°) A segunda condi¢@o exprime a natureza dos agenciamentos que se criam
entre os elementos da multiplicidade: trata-se de ligagdes locais, procedendo por
justaposi¢@o e segundo a perspectiva de Antonioli: “ndo se poderd jamais desenhar de
maneira definitiva o mapa desses agenciamentos, ndo se poderd jamais totalizar seus

devires”!?

(Traducdo nossa). Essa condicdo define ainda o cardter intrinseco da
multiplicidade: o sistema que define a multiplicidade é puramente interno, ja que
depende exclusivamente da posicdo respectiva dos elementos que a compreendem.

A multiplicidade se define ainda por relagdes reciprocas, sendo sua natureza
o proprio mapa de seus elementos. Seus elementos sdo méveis e como afirma Buydens:
“a singularidade pré-individual €, por esséncia, ndmade, moével, sempre suscetivel de
modificar sua posicdo sobre o mapa”194. Sendo, pois, ndmade, a singularidade é
igualmente livre em relacdo a seus movimentos, ja que estando em igual distancia dos
outros elementos, ou ainda, sendo igualmente diferente deles, ndo hd entdo nenhuma
afinidade preexistente que determine a priori seus agenciamentosws.

Disso resulta que toda idéia, todo acontecimento € cortado pela contingéncia,
ja que sua forma ndo € necessdria, mas antes, resulta do agenciamento espontianeo e
provisério, portanto, sempre modificdvel das singularidades que ela constitui em um
dado momento. A forma, puro efeito de superficie, € o préprio informal, o préprio
transcendental. Por isso, a forma, como conjunto fechado de elementos estaveis e dados
a priori é segundo Buydens: “pura ilusdo, sendo uma perigosa mentira”'?®. A
multiplicidade explica, pois, esse a-formalismo do pensamento deleuziano,
possibilitando ao pensamento os recortes para além daqueles tradicionais do ser
encerrado nas formas.

Toda a fixidez da forma cede lugar, entdo, a uma fluidez e, por
conseqiiéncia, a uma grande liberdade de criacdo, jid que nenhuma forma é dada a
priori, pois o transcendental € a-formal e pré-individual, mas a forma é antes o
agenciamento provisério das singularidades moveis e livres que entram em outros

agenciamentos.

19 ANTONIOLI. Deleuze et Ihistoire de la philosophie. p.67. No original : «...on ne pourra jamais
dessiner de fagon définitive la carte de ces agencements, on ne pourra jamais totaliser leurs devenirs ».

1% BUYDENS. “Pour une approche deleuzienne d’internet” in: L’image : Deleuze, Foucault, Lyotard.
p-52.

195 A esse respeito cf. DELEUZE. Logica do sentido. p. 62-63. Ver também DELEUZE. Diferenca e
repeticdo. p.384-386.

1% BUYDENS. “Pour une approche deleuzienne d’internet”. in : L’image : Deleuze, Foucault, Lyotard.
p.53.
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Desse modo, Deleuze nos possibilita pensar, segundo Buydens, numa
metaffsica do caos na qual toda forma é concebida como uma dobra contingente de um
transcendental que retira do caos sua efervescéncia, sua intensidade e sua vacuidade
formal. E precisamente esta metafisica, na qual a intensidade a-formal é dada de
antemao, que possibilita a liberdade: “se nenhuma forma é imposta, em ultima instancia,
se nada é gravado no marmore da necessidade, entdo tudo estd por fazer e tudo pode ser
criado™"’.

3°) Por fim, a terceira das condi¢des enunciadas expressa a consisténcia
virtual da multiplicidade enquanto agenciamento transcendental de singularidades. A
multiplicidade, como sistema ndo localizavel de elementos diferenciais, se atualiza
efetivamente nas diversas relacdes espaciotemporais, ja que seus elementos procedem
por velocidades diferentes, conforme seu processo de atualizacdo. A natureza das
multiplicidades é modvel, por esséncia, elas sdo ndmades, atravessam territorios. Por
isso, toda idéia, todo acontecimento serd um agenciamento provisério que atravessa
fronteiras, territérios. O conceito devera dar conta das diversas reparti¢des provisorias
que ele constrdi sobre o plano mével e percorrerd os dominios da politica, da arte bem

como da metafisica. Nesse sentido, afirma Antonioli:

Toda pretensdo de esgotar esses devires, de totaliza-los em uma forma dada a priori,
imposta pelo exterior, serd, portanto, incapaz de apreender a complexidade e a fluidez
dos devires das multiplicidades'*®. (Tradugdo nossa)

A idéia definida desse modo é, pois, uma multiplicidade interna, como
afirma Deleuze: “um sistema de ligacdo multipla ndo-localizdvel entre elementos
diferenciais, que se encarna em correlacdes reais e em termos atuais™ . Todavia sua
génese ndo vai de um termo atual a outro termo atual no tempo, mas do virtual a sua
atualizacdo ou da estrutura a sua encarnagdo, das condi¢des de problemas aos casos de
solucdo, dos elementos diferenciais e de suas ligacdes ideais aos termos atuais e as
correlacdes reais diversas, que constituem a atualidade do tempozoo.

Para Deleuze, as idéias sdo complexos de coexisténcia, j4 que todas elas,

num certo sentido, coexistem nas bordas, nas zonas de sombra que fazem com que as

7 BUYDENS. “Pour une approche deleuzienne d’internet”. p.53.

1% ANTONIOLI. Deleuze et I’histoire de la philosophie. p.67. No original : « Toute prétension a épuiser
ces devenirs, a totaliser dans une forme donnée a priori, imposée de I’extérieur, sera donc incapable a
saisir la complexité et la fluidité du devenir des multiplicités ».

1% DELEUZE. Diferenga e repeticdo. p.261.

2% [dem. Ibidem, p.262.
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idéias se distingam entre si. Todavia, ndo € do mesmo modo que as formas e os termos
no quais elas se encarnam se distinguem. As idéias se fazem e se desfazem
objetivamente conforme as condi¢cdes de sua sintese. Em sua variedade, as idéias
compreendem uma subvariedade em si mesmas.

A idéia ndo € a esséncia, como afirma Deleuze: “O problema, como objeto
da idéia, encontra-se do lado dos acontecimentos, das afec¢des, dos acidentes, mais do

»201 " A jdéia é da ordem do inessencial. O racionalismo

que da esséncia teoremética
sempre quis que a idéia estivesse ligada a esséncia abstrata, que corresponde a questdo o
que ¢é? Platdo serve-se dessa questdo para opor esséncia e aparéncia e refutar aqueles
que se contentam somente em dar exemplos. Para Deleuze, o objetivo de Platdo era o de
calar as respostas empiricas e abrir o campo indeterminado de um problema como
objeto da idéia. Quando se trata de determinar o problema ou a idéia, quando se trata de
colocar a dialética em movimento, a questdo o que é? cede lugar a outras questdes
potentes e imperativas do tipo: quanto? como? em que caso? A questdo o que é? s6
anima os didlogos aporéticos, aqueles que o proprio modo do questionamento introduz a
contradi¢do e desemboca no niilismo, ji que seu objetivo € tdo-somente propedéutico,
isto €, abrir a regido do problema em geral, deixando a outros procedimentos o cuidado
de determina-lo como problema ou idéia™”.

Mas quando a ironia socrdtica foi levada a sério, as conseqiiéncias foram
deploraveis, porque a dialética passou a ser o simples movimento do negativo e da
contradi¢do, deixando de lado a ciéncia dos problemas. Nesse sentido, Hegel é o
resultado de toda uma tradicdo que levou a sério a questdo o que é? Através dessa
questdo tornou-se possivel determinar a idéia como esséncia, mas desse modo,
substituiu-se a natureza do problemdtico pela do negativo, cujo resultado foi a
desnaturacdo da dialética. Desse modo, afirma Deleuze: “Quantos preconceitos
teologicos nessa historia, pois ‘o que é?° é sempre Deus, Deus como lugar da
combinatéria de predicados abstratos™?. E preciso saber quantos pensadores confiaram
na questdo o que é? para ter idéias. Em Aristételes, por exemplo, desde que a dialética
trata de sua matéria, ao invés de se inserir no vazio com objetivos propedéuticos, por

toda parte ha ecos das questdes: quanto? como? em que caso? quem? Tais questdes

correspondem ao acidente, ao acontecimento a multiplicidade, a diferenga ao invés de

21 DELEUZE. Diferenca e repeticdo p.267.
22 DELEUZE. Loc.cit.
2% DELEUZE. Loc.cit.
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corresponderem a esséncia, ao Uno, ao contrdrio e ao contraditério, como veremos a

seguir.
2.4 As questoes que envolvem a idéia

Num importante artigo a propdsito da ontologia e da dialética em
Aristételes, Jacques Brunschwig explica que se o problema do ser é, inicialmente,
apresentado por Aristételes de modo tradicional, corrente, na histéria do pensamento
grego, a problemdtica ontoldgica, a questdo do ser enquanto ser e de suas multiplas
significagdes, parece ao contrdrio, ndo ter nenhuma tradicio histérica®®.

Segundo a perspectiva de Pierre Aubenque, Aristoteles, ao propor uma nova
divisdo na metafisica ja4 anuncia uma ruptura com toda a tradi¢cdo que o precede. Essa
tradi¢do servia-se de uma divisdo no saber especulativo que ndo reservava nenhum
lugar ao que hoje chamamos ontologiazos. A tradi¢do platdnica, por exemplo, dividia
esse saber especulativo em trés ramos: dialética, fisica e moral. A questdo do ser
enquanto ser ndo tinha, pois, nenhum antepassado. Aristételes inaugura, entdo, uma
nova ciéncia, um novo tipo de saber mais cientifico.

Todavia, a questdo do ser enquanto ser, segundo a perspectiva de
Brunschwig, envolve uma aporia segundo a qual é preciso encontrar um sentido para a
questdo ti to on. Esse sentido possibilitaria compreender que a questio ti fo on envolve
uma fonte permanente de embaraco e de pesquisa, na qual a multiplicidade dos sentidos
do ser néo é a razdo de tal embaraco e pesquisa.

Para Brunschwig, o primeiro passo a ser dado para resolver essa aporia seria
pensar a questdo #i to on de uma maneira diferente daquela que significa o que ¢é o ser?
pois esse sentido dificulta a compreensdo de que o embarago que essa questdo suscita
pode ndo ter por causa a multiplicidade das significacdes do ser. Por outro lado, se
Aristoteles quis dizer, precisamente, o que é o ser? parece provavel que ele préprio o

teria escrito, como afirma Brunschwig:

204 A esse respeito cf. BRUNSCHWIG. “Dialectique et ontologie chez Aristote” in: Revue philosophique.
1964. p.179-200. Cf. Também AUBENQUE. Le probléeme de I’étre chez Aristote. p.21-44.

205 por ontologia, nos referimos, conforme Aubenque, a metafisica de Aristételes, embora esse termo sé
tenha sido cunhado no séc. XVII, conforme o préprio autor. A esse respeito cf. “Onto-logique” in:
Encyclopédie Philosophique Universelle. Vol. I: “L’universe philosophique”. Estamos utilizando essa
expressdao somente para falar da metafisica de Aristételes, ndo estendemos, de modo algum, o uso dessa
expressao a metafisica deleuziana.
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O que é o ser, me parece provdvel que ele teria escrito (apesar da estranheza da
férmula #i esti to on, segundo o modelo socratico e platénico da interrogacio

essencial, e com certeza nao € por acaso que ele evitou utilizar aqui esta férmula,

depois de muito tempo passado o uso filoséfico de sua época e de seu meio™*®,

(Tradugdo nossa)

Se Aristoteles escreveu ti to on, para Brunschwig, é porque ele quis fazer do
ti o sujeito e do fo on o atributo. Nesse sentido, o autor considera que a questdo ti to on

?207

significa entdo: quem é o ser? Quem é esse que é o ser (Traducao nossa). Tomada

nesse sentido, a questdo #i fo on é, precisamente, a questdo fundamental de toda a

113

filosofia pré-aristotélica, como afirma ele: de Tales a Platdo, passando por
Demdcrito, os pensadores gregos jamais cessaram de perguntar o que merecia
verdadeiramente ser chamado ser; o desconhecido que eles pesquisavam nao entrava na
equacdo ‘o ser € x’, mas na equagdo ‘x € o ser’ %,

Brunschwig sugere ainda que esta interpretacdo da questdo ti fo on deve
também se estender a nova formulac@o que Aristételes dé a essa questdo tradicional, isto
&, tis he ousia. A questio o que é a esséncia? deverd, portanto, ser traduzida por guem é
a esséncia? quem é essa que é a esséncia? ou a substancia® . Nesse sentido, o autor
nos fornece alguns argumentos que aparecem no livro Z que dao conta dessa
interpretacdo. Ao final do 2° capitulo do livro Z Aristételes traca algumas linhas a

propésito do programa deste livro com perguntas do tipo:

Sobre todos esses pontos, quem tem razdo e quem estd errado? Quais substancias
existem? [...] Como as préprias substincias sensiveis existem? Existe uma Substancia
separada, e se existe, por que e como?*'?. (Traducio nossa)

Todas essas perguntas aristotélicas que Brunschwig traz a luz se aproximam
da hipdtese de Deleuze segundo a qual a idéia é da ordem do acontecimento, do
acidente, mais do que da esséncia abstrata. Poucos pensadores, segundo ele, serviram-se
da questdo o que é? para ter idéias. As questdes aristotélicas, como afirma Deleuze,
remetem ja ao acidente, ao acontecimento e ndo a esséncia abstrata. Nesse sentido,
Brunschwig nos fornece mais um argumento, a esse respeito, ao observar que a
pergunta quais sdo as coisas que sdo esséncias? € pertinente na medida em que ela

coloca no plural tis he ousia, o que ndo teria sentido se esta questio significasse o qgue é

206 BRUNSCHWIG. “Dialectique et ontologie chez Aristote”. p.193.

27 No original em francés: qu’est-ce qui est I’étre ? qu’est-ce que c’est qui est I’étre 2.

298 BRUNSCHWIG. “Dialectique et ontologie chez Aristote”. p.193.

2% Embora Brunschwig opte por traduzir ousia como substincia, ele acaba por traduzir ousia por
esséncia, dada a preferéncia de Aubenque por essa tradugio.

219 ARISTOTELES. La métaphysique. Tome I. Traduction de J. Tricot. Paris : J.Vrin, 1974. p.352.
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a esséncia?. Todos aqueles que se serviram da questdo o que ¢é¢? segundo essa
perspectiva, fazem parte de uma tradicdo que determina a idéia como esséncia, mas que
desse modo substituiram a natureza do problemético pelo negativo.

A hipétese de Deleuze, segundo a qual poucos pensadores se serviram da
pergunta o que é? para ter idéias, é bastante forte e, a0 mesmo tempo, também suscita
muitas dividas, sobretudo quando nao se compreende seu sentido. Essa hip6tese € de tal
subversao que, na época de sua exposicdo do Mérodo de Dramatizacdo a Sociedade
Francesa de Filosofia, por exemplo, Deleuze foi muito criticado por Ferdinand Alquié,
seu Professor na Sorbonne especialista em Descartes e Kant. Alquié discordou da
posicdo de Deleuze, pois, para ele, toda a Histéria da Filosofia sempre colocou
perguntas do tipo o que é?, como Leibniz, Berkeley e Kant, por exemplo, e, para ele,
essas perguntas tocam diretamente na esséncia, a0 passo que perguntar, por exemplo,
quem? é que ndo lhe parecia, de forma alguma, corresponder a esséncia.

Deleuze lhe explicou que, evidentemente, muitos filésofos fizeram a
pergunta o que é¢? Mas o que ele esta ressaltando, em sua hipdtese, € o fato de que, por
trds dessa pergunta, hd uma questdo muito mais importante que salta a seus olhos, por
exemplo, como? Quando Kant se pergunta o que é um objeto? essa pergunta se insere
nos quadros de uma questdo mais profunda, de um como? a qual ele soube renovar o
sentido ao questionar: como isso é possivel? Para Deleuze, por trds dessa questdo
nominal ha questdes mais profundas que correspondem a defini¢des reais do tipo como?

. 211
de que ponto de vista?, em que caso?” .

2.5 Problema e acontecimento

Segundo a perspectiva de Deleuze, o problema é da ordem do
acontecimento, ja que os casos de solucdo aparecem como acontecimentos reais e as
condicbes do problema implicam acontecimentos. O acontecimento pode ser
apresentado segundo duas séries: a série real, no plano das solugdes e a série ideal, no
nivel das condi¢des do problema. A série ideal corresponde a uma dupla propriedade de
transcendéncia e de imanéncia em relacdo a série real. A existéncia e a reparticdo dos

pontos singulares pertencem a idéia, mesmo que sua especifica¢do seja imanente as

21 A esse respeito cf. DELEUZE. I’fle deserte et autres textes. p. 147-149. Ver também o comentirio de
HARDT. Gilles Deleuze um aprendizado em filosofia. p.21, a respeito dos exemplos citados por Deleuze
que também foram duramente criticados por Alquié.
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correlacdes reais nas quais a idéia se encarna. Um problema sé existe dentro de suas
condicdes. Ele ndo desaparece, mas insiste e persiste nas solu¢des que o encobrem. Ao
mesmo tempo em que € resolvido ele também se determina, embora sua determinacéo
nao se confunda com sua solugdo. A determinacgao € a génese da solucao. E desse modo
que a reparti¢do das singularidades pertence as condi¢des do problema, enquanto sua
especificidade corresponde as solugdes que se constroem sob essas condigdes.

Mas ndo se trata de afirmar que os problemas sdo a sombra de solugdes
preexistentes, nem tampouco de dizer que s6 os problemas contam. O que conta
verdadeiramente € a solucdo, mas o problema sempre tem a solu¢do que ele merece
conforme o modo em que ele é colocado, as condi¢des sob as quais ele é determinado
como problema, os meios e termos de que se dispde para colocd-lo. Nesse sentido,

Bergson nos propde um caminho para se tratar os problemas em filosofia:

Mas a verdade € que se trata, em filosofia e mesmo alhures, de encontrar o problema
e, por conseqiiéncia, de colocd-lo, mais ainda do que de resolvé-lo. Pois um problema
especulativo € resolvido desde que bem colocado. Entendo por isso que sua solugio
existe nesse caso imediatamente, embora ela possa permanecer oculta e, por assim
dizer, encoberta: s6 falta descobri-la. Mas colocar o problema ndo é simplesmente
descobrir, € inventar. A descoberta incide sobre o que ja existe, atual ou virtualmente;
portanto, cedo ou tarde ela seguramente vem. A invengdo dad ser ao que ndo era,
podendo jamais vir. J4 em matemadtica, e com mais razio em metafisica, o esforgo de
invencdo consiste mais freqiientemente em suscitar o problema, em criar os termos
nos quais ele se colocard. Colocagdo e solugdo do problema estdo quase se
equivalendo aqui: os verdadeiros grandes problemas sdo colocados apenas quando
resolvidos®'?. (Tradugio nossa)

Temos por hébito crer que o verdadeiro e o falso correspondem tdo-somente
as solugdes, eles t€m inicio com as solugdes. Ha nisso ai um preconceito social, pois a
sociedade e as palavras de ordem transmitidas por ela nos ddo problemas ja elaborados
e nos obrigam a resolvé-los ndo nos deixando quase nenhuma liberdade para isso.
Entdo, encontramo-nos numa profunda escraviddo, porque a verdadeira liberdade
encontra-se num absoluto poder de decisdo, na constituicdo dos verdadeiros problemas.

Esse poder, essa poténcia semi-divina, implica tanto no esvaziamento dos falsos

212 BERGSON. «La pensée et le mouvant » in Qeuvres. p.1292-1293; 51-52. No oirignal : « Mais la
vérité est qu’il s’agit, en philosophie et méme ailleurs, de trouver le probleme et par conséquent de le
poser, plus encore que de le résoudre. Car un probleme spéculatif est résolu des qu’il est bien posé.
J’entends par la que la solution en existe alors aussitot, bien qu’elle puisse rester cachée et, pour ainsi
dire, couverte : il ne reste plus qu’a la découvrir. Mais poser le probleme n’est pas simplement découvrir,
c’est inventer. La découverte porte sur ce qui existe déja, actuellement ou virtuellement ; elle était donc
stire de venir tot ou tard. L’ invention donne 1’étre a ce qui n’était pas, elle aurait pu ne venir jamais. Déja
en mathématiques, a plus foirte raison en métaphysique, I’effort d’invention consiste le plus souvent a
susciter le probleme, a créer les termes en lesquels il se posera. Position et solution du probléme sont bien
pres ici de s’équivaloir : les vrais grands problemes ne sont posés que lorsqu’ils sont résolus ».
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problemas, quanto no surgimento criador dos verdadeiros problemas. Nesse sentido, a
histéria dos homens, do ponto de vista tedrico e pratico, é a da constituicdo de
problemas. E ai que eles fazem sua prépria histéria. Estar ciente disso, tomar
consciéncia dessa atividade, € a propria conquista da liberdade.

Deleuze evoca ainda a descricdo do acontecimento, de Péguy, para
relacionar o problema ao acontecimento, afirmando que ele dispde de duas linhas, uma
horizontal e outra vertical. A linha vertical retoma em profundidade os pontos notdveis
que correspondem a linha horizontal e ainda precede e engendra eternamente os pontos
notdveis e sua encarnagdo na linha horizontal. No cruzamento das duas linhas encontra-
se o temporalmente eterno, a jungado da idéia e do atual e decide-se a maior poténcia que

concerne aos problemas, como afirma ele:

E de repente sentimos que ja ndo somos os mesmos condenados. Nada houve. E um
problema, do qual nio se via o fim, um problema sem saida, um problema ao qual
todo um mundo estava aferrado, de repente ja ndo existe mais e nos perguntamos do
que se falava. E que, em vez de receber uma solucio ordindria, solucio que se
encontra, esse problema, essa dificuldade, essa impossibilidade acaba de passar por
um ponto de resolucdo, por assim dizer, fisico. Por um ponto de crise. E que, ao
mesmo tempo, o mundo inteiro passou por um ponto de crise, por assim dizer fisico.
Ha pontos do acontecimento, como ha pontos criticos de temperatura, pontos de
fusdo, de congelamento; de ebulicdo, de condensagdo; de coagulagdo; de cristalizagdo.
Nos acontecimentos, encontram-se até mesmo esses estados de superfusao que nao se
precipitam, que ndo se cristalizam, que ndo se determinam a ndo ser pela introducao
de um fragmento do acontecimento futuro®'?

Parece-nos que ha dois modos de considerar o problema enquanto
acontecimento: ou passamos ao longo do acontecimento e recolhemos sua efetuacio na
histéria, o condicionamento e o apodrecimento na historia, ou remontamos ao
acontecimento, instalamo-nos nele como num devir, rejuvenescemos e envelhecemos
nele de uma sé vez, passamos por todas as suas singularidades. Mesmo que nada se
modifique ou pareca se modificar na histéria, mas no acontecimento tudo se modifica,
nés nos modificamos no acontecimento. Nesse sentido, afirmam Deleuze e Guattari:
“Nao houve nada. E um problema do qual ndo se via o fim [...] passou a outros
problemas; ‘nada houve e estivamos num novo povo, num novo mundo, num novo
homem’. Ndo é mais o histérico, nem o eterno, diz Péguy, é o Internal”*"*. E a névoa
ndo-histérica que ndo corresponde ao eterno, é o devir necessario a historia, que ndo se

confunde com ela, pois sem ele ndo seria feito nada na historia.

13 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p-268-269.
¥ DELEUZE; GUATTARL O que ¢ a filosofia? p.144.
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O devir langa, sob os estados, um povo, uma terra, como uma flecha de um
novo mundo que nio tem fim, que estd sempre se refazendo. Nesse sentido, afirma
Deleuze: “‘agir contra o tempo, € assim sob o tempo, em favor (eu espero) de um tempo
porvir”’zls. O porvir ndo corresponde ao futuro da histéria, mesmo que utdpico, mas € o
agora infinito, o Nun de Platio que se distingue do presente, o intensivo ou

intempestivo, um devir, ndo um instante.

2.6 Idéia e vice-diccao

Antes de introduzirmos o procedimento de vice-dicgdo que, segundo
Deleuze, é o mais apropriado para percorrer a idéia e, por conseqiiéncia, tratd-la como
multiplicidade, apresentaremos em linhas gerais, as perspectivas de Hegel e de Leibniz
acerca da diferenca, nocdo crucial, segundo a qual Deleuze atinge, em Diferenca e
repeticdo o procedimento de vice-dicgao.

Para Deleuze, Hegel e Leibniz correspondem aos dois momentos, na
Historia da Filosofia, da diferenca pensada respectivamente como infinitamente grande
e como infinitamente pequena. Hegel critica seus antecessores pelo fato de terem
atingido o maximo relativa e ndo absolutamente, e por conseqiiéncia, por nio terem
alcancado a diferenca absoluta ou a contradi¢do, o infinito infinitamente grande da

contradi¢do, como assinala ele:

A diferenca em geral ja é contradi¢do em si... s6 quando levado ao extremo da
contradi¢do, o variado, o multiforme, desperta e se anima, e as coisas participantes
dessa variedade recebem a negatividade, que é a pulsacdo imanente do movimento
autdnomo, espontineo e vivo... quando se leva suficientemente longe a diferenca entre
as realidades, vé-se a diversidade tornar-se oposi¢d@o e, por conseguinte, contradicéo,

de modo que o conjunto de todas as realidades se torna, por sua vez, contradicdo

absoluta em si>'.

Para Deleuze, a diferenca, em Hegel e Aristételes, ¢ determinada pela
oposi¢do dos extremos ou dos contrdrios. Todavia, enquanto nao vai ao infinito, a
oposi¢cdo permanece abstrata, do mesmo modo como o infinito também permanece
abstrato quando é colocado fora das oposi¢Oes finitas. Nesse caso, a introdu¢do do
infinito tem por conseqiiéncia a identidade dos contrérios ao fazer do contrario do outro

um contrario de si. Somente no infinito a contrariedade representa 0 movimento da

1> DELEUZE; GUATTARL O que ¢ a filosofia? p.144.
*1 HEGEL,. Logique. t.II, p.57,70 e 71. Apud DELEUZE. Diferenca e repetido. p.78.
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interioridade. Tal movimento permite que a indiferenca subsista na medida em que cada
determinagdo, ao conter a outra, torna-se independente dela, como de uma relagdo com
o exterior. Do mesmo modo como € necessdrio que cada contririo expulse seu outro e,
portanto, a si proprio e se torne o outro que ele expulsa. Esta é, pois, a propria
contradi¢do como movimento da exterioridade ou da objetivacdo real, o verdadeiro
pulsar do infinito. Nela, a simples identidade dos contrdrios, isto €, a identidade do
positivo e do negativo encontra-se ultrapassada. O negativo € doravante devir do
positivo, quando o positivo € negado, e retorno do positivo, quando o positivo nega a si
proprio ou se exclui. Suportar a contradi¢do € estabelecer a diferenca entre o real e o
passageiro ou contingente. Desse modo a diferenca € conduzida ao extremo, ao
fundamento que corresponde a seu retorno ou a sua reproducdo e ainda a seu
aniquilamento.

O mesmo nao acontece com Leibniz que, segundo a perspectiva de Deleuze,
introduziu o infinito no finito sob a forma do infinitamente pequeno, mas nem por isso
ele foi menos longe que Hegel. Se Hegel descobre, na representacdo serena, a
embriaguez e a inquietacdo do infinitamente grande é, pois, na idéia clara finita que
Leibniz descobre a inquieta¢do do infinitamente pequeno. Tal idéia é também feita de
embriaguez, de atordoamento, de esvaecimento e até de morte. Para Deleuze, a
diferenca entre os dois se encontra no modo de ultrapassar o organico. O essencial e o
ndo-essencial sdo tdo insepardveis quanto o uno e o multiplo, o igual e o desigual, assim
como o idéntico e o diferente.

Todavia, Hegel parte do essencial como género e € o infinito que introduz a
cisdo no género e a retirada da cis@o na espécie. Desse modo, o gé€nero € ele proprio e
também a espécie, bem como o todo € ele proprio e ainda a parte. Em razio disso, ele
contém o outro em esséncia e, portanto, o contém essencialmente. Ja Leibniz parte do
nao-essencial, do movimento, do desigual, do diferente. E o ndo-essencial, por causa do
infinitamente pequeno, que € tomado como género e como espécie e que, por isso,
desemboca na quase-espécie oposta. Isso quer dizer que ele ndo contém o outro em
esséncia, mas somente em propriedade, em caso. Deleuze considera falso atribuir a
andlise infinitesimal uma linguagem das esséncias ou uma ficcdo comoda, ji que a
subsunc¢do sob o caso ou a linguagem das propriedades tem uma originalidade prépria.
O procedimento do infinitamente pequeno, no qual a disting@o das esséncias € mantida e
onde uma desempenha para a outra o papel do ndo-essencial, é absolutamente diferente

da contradicdo. A este procedimento Deleuze atribui um nome particular: vice-dicg¢do.
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A diferenca entre a contradicdo e o procedimento de vice-dic¢do € o fato de
que no infinitamente grande o igual, enquanto possui o desigual em esséncia, o
contradiz e ainda contradiz a si préprio quando nega a si proprio ao negar o desigual; ja
no infinitamente pequeno, o desigual vice-diz o igual e vice-diz a si proprio ao incluir
como caso o que exclui como esséncia, € como observa Deleuze: “O ndo essencial
compreende o essencial como caso, ao passo que o essencial continha o ndo-essencial
em esséncia™'”.

Mas a vice-dic¢@o ndo ¢ inferior a contradi¢do pelo fato de ela corresponder
somente as propriedades. Para Deleuze, hd em Leibniz até mais profundidade do que em
Hegel, na medida em que nele hd mais componente orgiaco ou delirio bdquico. A
originalidade do procedimento de vice-dic¢do pode ser traduzida a partir do continuum
de um mundo compossivel, no qual as relagdes diferenciais e os pontos notaveis
determinam centros expressivos, isto é, esséncias ou substincias individuais onde o
mundo inteiro € envolvido segundo um ponto de vista.

As proposicdes Addo pecou e Addo ndo pecou certamente sao contraditérias
entre si. Mas é preciso acrescentar uma outra correlacdo para explicar que a proposi¢ao
Addo ndo pecou ndo € contraditdria em si. Essa relacdo néo se estabelece entre um Adao
e outro, mas sim entre Addo nao-pecador e 0 mundo no qual Addo pecou. Todavia, uma
vez que o mundo em que Addo pecou encontra-se em Addo, a contradi¢do retorna. Mas
este mundo compreende uma infinidade de outros mundos ou moénadas. Entre os dois
mundos hd uma outra relagdo que ndo é mais de contradicdo — embora a contradi¢do
surja entre os sujeitos que os compreendem — mas sim de vice-dic¢do. A essa nova
relacdo Leibniz designa incompossibilidade, uma correlacio original que ndo se reduz a
contradi¢do; é uma diferenga e ndo uma negacao.

Nao se trata, entdo, de uma relacdo entre Addo pecador e Addo ndo pecador,
mas sim de uma incompossibilidade entre o mundo de Addo pecador e o mundo de
Adao ndo pecador. Nao é, pois, uma relacdo de contradi¢do entre os dois, mas sim de
diferenca, de distancia, de mundos incompossiveis e ndo de mundos opostos.

O mundo de Leibniz € constituido por uma infinidade de séries convergentes
que se prolongam entre si, ao redor de pontos singulares. Nesse sentido, observa

Deleuze: “Assim, cada individuo, cada monada individual expressa 0 mesmo mundo em

27 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p. 80. A respeito da diferenca entre os procedimentos de
contradicdo e de vice-dic¢do em Hegel e Leibniz cf. WILLIAMS. Gilles Deleuze’s difference and
repetition: a critical introduction and guide. Edinburgh University Press, 2003. p.69-75.
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seu conjunto, embora s6 expresse claramente uma parte desse mundo, uma série ou
mesmo uma seqiiéncia finita”*'®. Entretanto, um outro mundo emerge quando as séries
obtidas divergem na vizinhanca das singularidades. Desse modo, ao conjunto das séries
convergentes e prolongdveis que compdem um mundo e ao conjunto das monadas que
expressam o mesmo mundo, como Addo pecador, César imperador, Cristo salvador,
por exemplo, é designado compossiveis. As séries divergentes e que pertencem a dois
mundos possiveis e as monadas que expressam cada uma um mundo préprio, singular e,
portanto, diferente do outro, como César imperador e Addo pecador, sdo denominados
incompossiveis. A vice-diccdo expressa, pois, a divergéncia eventual das séries e define
a incompossibilidade.

Leibniz estabelece uma infinidade de mundos possiveis, mas que de modo
algum reintroduz uma dualidade que poderia fazer com que nosso mundo relativo fosse
o reflexo de um mundo absoluto mais profundo. Em Leibniz, segundo a perspectiva de
Deleuze, nosso mundo relativo é o unico existente, mundo que repele outros mundos
possiveis, ja que ele € relativamente o melhor. Entre uma infinidade de mundos
possiveis e incompossiveis entre si, Deus escolhe o melhor ou o que tem mais realidade
possivel. Nesse sentido, sugere Deleuze: “Ao passo que o Bem era o critério de dois
mundos, o melhor € o critério do mundo tnico e relativo™?".

Deus ndo criou Addo com o risco de fazé-lo pecar, mas criou o0 mundo em
que Adao peca. Parte-se do mundo do mesmo modo como se parte de uma série de
acontecimentos, pura emissd@o de singularidades, como assinala Deleuze: “Eis, por
exemplo, trés singularidades: ser o primeiro homem, viver num jardim de prazer, ter

. M . 220
uma mulher saida de sua propria costela. E eis uma quarta: pecar” .

Essas
singularidades-acontecimentos entram em relagdo com ordindrios ou regulares, elas
estdo rodeadas de ordindrios ou de regulares. Tudo é relevante ou singular na medida
em que podemos conduzir, por toda parte, uma inflexdo ou dobra que erige um ponto
singular. Mas € possivel afirmar ainda que tudo € ordinario, ja que um ponto singular é
tdo-somente a coincidéncia de dois pontos ordindrios. Segundo Deleuze, a filosofia de

122221

Leibniz corresponde a dois pdlos: “Tudo é regular! E Tudo € singular . Apenas
distinguimos singulares e ordindrios ou regulares entre si. Trata-se, pois, de uma relacio

de casos singulares e ndo de proceder por generalizagdes.

28 DELEUZE. A dobra: Leibniz e o barroco. p-104.
29 1dem. Ibidem. p.105.
> DELEUZE. A dobra: Leibniz e o barroco. p. 105.
! Idem. Ibidem. p.106.
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Podemos prolongar, a cada vez, uma singularidade na vizinhanca de outras
singularidades sobre linhas regulares cujos valores sdo comuns. Surge entdo uma quinta

singularidade: “resistir a tenta(;ﬁo”222

. Esta singularidade ndo contradiz a quarta, pecar,
de modo que tenhamos que escolher entre as duas. Isso acontece porque as linhas de
prolongamento que partem da quinta singularidade em direcdo as outras trés
singularidades ndo convergem ou ndo passam pelos mesmos valores, como observa
Deleuze: “ndo € o mesmo jardim”m. H4, antes, uma bifurcacdo. O mundo de Addo ndo-
pecador é supostamente incompossivel com este mundo-aqui, ja que ele implica uma
singularidade divergente das singularidades deste mundo.

Parece-nos que em Leibniz hd um tipo de cdlculo das séries infinitas cujas
regras sdo ditadas pelas convergéncias e divergéncias e segundo Deleuze a grande
representacdo barroca disso é dada pelo autor no final da Teodicéia precisamente por
causa do encaixe das narragdes entre si e pela variagdo da relacdo entre o narrador e a
narrag€10224: “¢ um sonho de arquitetura: uma imensa pirdmide, que tem um vértice mas
ndo tem base, constituida por uma infinidade de aposentos, sendo cada um deles um
mundo”™®. Ha um vértice, pois hd um mundo melhor do que todos os outros e ndo ha
base porque os mundos se perdem no nevoeiro, € também porque nio hd um mundo
derradeiro que poderia ser chamado de pior dentre os outros mundos. Em cada aposento
h4 o personagem do Sexto Tarquinico com uma cifra na fronte que narra uma seqii€éncia
de sua vida ou de toda sua vida de forma teatral, perto de um espesso livro. A cifra
sugere que esse episodio estd descrito amplamente em determinada pédgina do livro em
escala menor, enquanto as outras paginas remetem a outros acontecimentos do mundo a
que Sexto pertence. Esta é segundo Deleuze: “...a combinagio barroca do que se 1€ e do
que se v&"**® Nos outros aposentos hd outros Sextos e outros livros. Quando Sexto sai
da casa de Jupiter, ora ele vai a Corinto, quando se torna um notavel, ora outro Sexto
vai a Tracia tornando-se um rei, mas ele também poderia retornar a Roma e violar
Lucrecia, como acontece no primeiro aposento. Todas as singularidades ai descritas sdo
divergentes, mas convergem somente com a primeira delas: a saida do templo, em

valores diferentes. Todos os Sextos sdo possiveis, embora facam parte de mundos

incompossiveis.

222 DELEUZE. Loc.cit.

22 DELEUZE. Loc.cit.

2241 EIBNIZ. Teodicéia. Apud. Idem. p.107.

% DELEUZE. Loc.cit.

** DELEUZE. A dobra: Leibniz e o barroco. p.107.
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Ha um belissimo filme que nos mostra precisamente a existéncia desses
mundos incompossiveis, 0 mundo de Leibniz. Em Mulholland drive podemos descrever
a existéncia de dois mundos enigméticos227. Como na Teodicéia de Leibniz, nesse filme,
0s mesmos personagens coabitam, nesse caso, dois mundos, mas com 0s nomes
trocados entre si. A histéria segue em duas direcdes que ora se bifurcam, ora
convergem.

Tudo parece partir sempre do mesmo lugar, no quarto escuro com a colcha
rosa. Ao longo do filme essa cena se repete e a cada vez mais detalhes, deste quarto
sombrio, sdo mostrados, até que enfim € mostrada uma mulher morta deitada na cama.
Este € o primeiro indicio de que algo se passara ali. Quando o que chamaremos de
segundo mundo tem inicio, o mesmo caubdi, que ja se pronunciara no primeiro mundo,
diz & personagem que estd deitada na cama: “Ei mocinha. Hora de acordar**®. Desde
entdo, se inicia o segundo mundo, a personagem Diane acorda com alguém batendo em
sua porta, ela se levanta e vai atender. Essa seqiiéncia nos leva a pensar que Diane teria
dormido durante todo o desenrolar do primeiro mundo, ji que nada parece ter se
passado nesse quarto no primeiro mundo, mas somente vemos o corpo de uma mulher
estirado na cama. Este corpo poderia ter estado assim durante toda a apresentagdo do
primeiro mundo e entdo esta mulher teria sido acordada pelo caubdi no inicio do
segundo mundo.

Este filme, a nosso ver, pode ser contado sob a perspectiva dos
incompossiveis, j4 que por mais que tentemos montar uma unica histéria, ela nunca se
completa, sempre falta algo ou mesmo tem algo que ndo se encaixa na histdria.
Supomos que se trata de, como afirma o préprio diretor: ““...uma histéria de amor’™?.
Todavia essa histéria € narrada sob duas perspectivas: na primeira delas, a personagem
Betty chega em Los Angeles para se iniciar na carreira de atriz — como no segundo
mundo, porém os acontecimentos que se sucedem sao diferentes nos dois mundos — e
encontra Rita, recém saida de um acidente, no apartamento de sua tia. As duas se
conhecem e, desde entdo, tentam descobrir quem € Rita, ja que esta personagem teria
perdido a memodria no acidente de carro. A partir daf elas se envolvem e mantém um

relacionamento amoroso, enquanto tentam descobrir a identidade perdida de Rita.

22T LYNCH. Mulholland drive.
228 Idem, Ibidem. Cena 14.
¥ LYNCH. Os diretores: David Lynch. Entrevista exibida no Canal TNT.
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Nesse sentido, Lynch nos parece profundamente deleuziano, apesar de
deliberadamente leibniziano, na medida em que desfaz inteiramente a identidade de
Rita, cujo nome a personagem inventou ao ver o cartaz de Rita Hayworth quando esta
estrelava Gilda™. A personagem Rita ndo tem nome, o que configura a perda da
identidade pessoal, além do fato de que os personagens e os nomes, nos dois mundos,
estdo trocados entre si. Na segunda perspectiva, além da histdria ser narrada de tras para
frente, o que parece acontecer no filme todo, segundo nosso ponto de vista, tudo indica
que a personagem Diane, que no primeiro mundo é Betty, teria encomendado a morte de

Camilla Rhodes por amor ou, se quisermos acrescentar alguns indicios que Lynch

introduz no filme, também por inveja de Camilla.

4 Y
(Imagem 1) Cena de Mulholland drive (David Lynch, 2001)>"

Virias s@o as coincidéncias apresentadas nesse filme, mas gostariamos de
ressaltar o fato de que esse filme nos parece ser profundamente leibniziano, ji que as
histérias se cruzam, os nomes, os personagens, os acontecimentos. A trama ¢ tunica,
porém os mundos sdo incompossiveis, mas ndo contraditorios. A histdria se inicia do
mesmo modo nos dois mundos, mas os desdobramentos diferem: ora a personagem de

Diane é Betty, ora € a prépria Diane; ora Diane ou Betty acaba de chegar em Los

> VIDOR. Gilda. 1946. 110 min.
! Todas as imagens sio meramente ilustrativas, nio correspondendo necessariamente 2s cenas
apresentadas no trabalho.
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Angeles e conhece Rita ou Camilla, ora elas teriam se conhecido num set de filmagem e
teriam se apaixonado, mas quando Camilla anuncia seu casamento com um diretor de
cinema, Diane fica com ciime e/ou inveja mortal e acaba por encomendar a morte de
Camilla. As histérias estdo todas cruzadas, mas ndo é possivel montar uma tnica
histéria porque sempre faltard algo, ou algo ndo se encaixara.

Essa bifurcac@o que surge na vizinhanca da qual as séries divergem, abre um
labirinto barroco onde as séries infinitas, ora convergem, ora divergem, formando uma
trama de tempo que abarca todos os mundos possiveis, ou todas as possibilidades. O
personagem Adam Kisher, por exemplo, surpreende sua mulher com outro homem e se
separa dela. Todavia a casa onde ele mora é a mesma em que ele reside no segundo
mundo. Isso fica evidente quando, no segundo mundo, ele afirma que ficou com a casa e
a piscina e sua mulher ficou com o limpador de piscina, ou seja, com quem ela o teria

traido no primeiro mundo: “Fiquei com a piscina, e ela com o cara que limpava a

59232

piscina. Tive vontade de dar um Rolls-Royce para o juiz

(Imagem?2) Melissa George e Laura Elena Harring - Mulholland Drive (Lynch, 2001)

2 LYNCH. Mulhollanda drive. Cap.15.
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Na obra de David Lynch, todos os desenlaces se produzem e cada um deles
pode ser o ponto de partida para outras bifurcacdes. Adam Kischer, por exemplo, no
primeiro mundo, parece ser o diretor do filme Silvia North story e no segundo mundo
ndo, ja que Diane afirma ter conhecido Camilla Rhodes no set de Silvia North story, no
qual o diretor ¢ Bob Rooker, personagem diferente de Adam Kisher. Podemos ver a
mistura das histérias bifurcantes, histérias que divergem e nas quais as séries se
desenvolvem simultaneamente em mundos incompossiveis. Camilla ndo pode ter
conhecido Diane no mesmo mundo em que conheceu Betty, j4 que num mundo elas se
conheceram no set de filmagem, no outro mundo elas se conhecem na casa da tia de
Betty. Também n3o podem ser as mesmas personagens, ji que seus nomes estio
trocados, mas as séries se cruzam o tempo todo. A frase esta é a garota € afirmada nos
dois mundos, correspondendo ao mesmo nome, para diferentes personagens em
situacdes distintas.

Nao € possivel trazer a existéncia todos os incompossiveis a0 mesmo tempo,
mas sim escolher um, o melhor. Contudo, vemos a predominancia de uma série que
seria o0 melhor dos mundos possiveis. A incompossibilidade € uma correlag¢do original
que se distingue da contradi¢do e da impossibilidade. Nesse sentido, hd contradi¢des
locais, em relagdo aos personagens com nomes trocados, por exemplo, Diane-assassina
ou pecadora e Daiane ou Betty amiga de Camilla ou Rita, ndo-pecadora. O que, em
Leibniz impede Deus de trazer a existéncia todos os possiveis, mesmo incompossiveis é
que ele seria um Deus mentiroso e trapaceiro. Nesse sentido, observa Deleuze: “Deus
joga mas da regras ao jogo [...] A regra é que mundos possiveis ndo podem passar a

oA . P 233
existéncia se forem incompossiveis com aqueles que Deus escolheu”"".

>3 DELEUZE. A dobra: Leibniz e o barroco. p.109.
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(Imagem 3) Naomi Watts e Laura Elena Harring - Mulholland drive (LYNCH, 2001)

Se o melhor dos mundos possiveis é aquele relativo, o Unico existente, que
repele outros mundos possiveis porque ele € o melhor dos mundos e se, entre os mundos
compossiveis e incompossiveis, Deus escolhe o melhor dentre eles ou o que tem mais
realidade possivel, entdo consideramos que o melhor dos mundos possiveis, nesse caso,
¢ o mundo no qual a histéria nos parece mais real, a do segundo mundo. Se observarmos
a trama, veremos que a histdria poderia perfeitamente ser explicada a partir da chegada
de Diane em Los Angeles. Posteriormente ela conheceria Camilla no set de Silvia North
story e elas iniciariam uma relagdo amorosa que culminaria quando Camilla anuncia seu
casamento com o diretor de cinema. Diane ndo suportaria esse dado e, por isso,
mandaria matar Camilla. Julgamos que este é o melhor dos mundos possiveis, pois ele
nos parece mais real e ainda porque vérios indicios que aparecem no primeiro mundo
sdo compossiveis com o segundo, conforme afirmamos anteriormente, o que faz com

que a histdria, apesar da bifurcacio seja uma tnica histéria.

2.7 Vice-diccao e multiplicidade
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Entdo, percebemos uma recusa de Deleuze ao modo tradicional de tratar a
multiplicidade pela tradi¢cdo dialética do pensamento, que se serve da contradicdo para
pensar as relacdes entre Uno e Multiplo. Nosso autor dispde de outro procedimento,
distinto da contradicdo, que segundo ele, é proprio para percorrer e descrever as
multiplicidades. Esse procedimento é o da vice-dic¢do, ele pretende determinar a
esséncia e preservar sua simplicidade. E preciso, inicialmente, saber se as nogdes de
importancia e de ndo-importancia sdo nogdes que correspondem ao acontecimento, ao
acidente e que tém muito mais importancia no seio do acidente do que a oposi¢éo entre
esséncia e acidente.

Para Deleuze, o problema do pensamento compreende a avaliagdo do que
tem importancia e do que ndo tem e ainda a reparticdo do singular e do regular, do
notdvel e do ordindrio. Tal reparticdo se faz no inessencial ou na descricdo de uma
multiplicidade, no que diz respeito aos acontecimentos ideais que constituem as

condi¢des de um problema™*

. Ter idéia é precisamente isso, e quando se trata de
falsidade ou de besteira a confuséo entre o importante e o ndo importante, o ordindrio e
o singular se apresentam. A vice-dic¢do compreende, precisamente, a abordagem dos
casos, é ela que preside a reparticio dos pontos notdveis na idéia. E através da vice-
diccdo que se decide o modo pelo qual uma série deve ser prolongada de um ponto
singular a outro, passando sobre pontos regulares e decidindo ainda qual € esse ponto. A
vice-diccdo determina se as séries na idéia sdo convergentes ou divergentes. Se as
singularidades sao ordindrias, entdo as séries sdo convergentes; se as séries sao
singulares, ha divergéncia entre elas.

Por um lado é preciso descobrir as adjungdes que completam o corpo inicial
do problema na determinacdo progressiva das condi¢gdes, ou seja, as variedades da
multiplicidade em todas as dimensdes, os fragmentos de acontecimentos futuros ou
passados, que possibilitam a resolucdo do problema, € preciso ainda fixar o modo sob o
qual eles se encaixam no corpo inicial do problema. Por outro lado, é preciso condensar
todas as singularidades, precipitar todas as circunstdncias, os pontos de fusdo, de
congelamento, de condensacdo num momento propicio ou kairotico; aquele que faz a
solugdo emergir bruscamente, brutal e revolucionariamente. Isso é ter uma idéia. Nesse

sentido, afirma Deleuze:

> DELEUZE. A dobra: Leibniz e o barroco. p.269.
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Cada idéia tem como que duas faces, que s3o o amor e a célera: o amor na procura
dos fragmentos, na determinagdo progressiva e no encadeamento dos corpos ideais de
adjungd@o; a codlera, na condensacdo das singularidades, que define, por meio de

acontecimentos ideais, o recolhimento de uma ‘situac¢@o revoluciondria’ e faz brilhar a

idéia no atual. E nesse sentido que Lénin teve idéias™.

Para Deleuze ha uma objetividade em todos os componentes da idéia, o que
faz com que idéia e problema ndo estejam somente em nossa cabeca, mas também na
producio de um mundo histérico atual, aqui e ali. E preciso, ainda, ndo ver nessas
expressdes metaforas matematicas, fisicas, liricas ou misticas, mas sim as prdprias
categorias filosdficas, fisicas, psicoldgicas que correspondem a idéia em todos os seus

dominios da multiplicidade.

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.270.
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3 DRAMATIZACAO E IMAGEM

3.1 A virtualidade da idéia

Nesse capitulo, trataremos das relacdes entre a idéia e o virtual. A
dramatizacdo implica, necessariamente, a nocdo de virfual. Essa nog¢do, cara ao
pensamento de Deleuze, implica toda uma renovagio da metafisica, ou se preferirmos,
uma nova metafisica, diferente da metafisica tradicional, que permanece prisioneira de
um pensamento que privilegia as transcendéncias do ser, do sujeito e da consci€ncia. A
nocao de virtual nos conduz novamente ao pensamento de Bergson, que a introduz ao
longo de sua obra.

Para Deleuze, Bergson foi o autor que mais se engajou na critica do possivel,
mas também foi quem mais aprofundou a nocio de virtual. No Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, a duracdo é puramente virtual, em Matéria e memdria o cone
das lembrangas puras é absolutamente virtual e finalmente em A evolucdo criadora a

diferengacdo, a criacdo de linhas divergentes € a propria atualizagﬁo23 6

. Apresentaremos
esta nog¢do a partir da diferenga entre o par possivel-real e o par atual-virtual. Todavia é
quase impossivel ignorar os vinculos existentes entre o par atual-virtual e as incursdes
de Deleuze no cinema, onde consideramos que esta nocdo encontra ressonancias
essenciais. Por isso, optamos, nesse capitulo, por relacionar o virtual com o cinema.
Para Deleuze, o virtual possui uma realidade que se situa nos elementos e
relacdes diferenciais, bem como em seus respectivos pontos singulares. Contudo, ndo se
deve atribuir uma atualidade aos elementos e relacdes, nem mesmo retirar a realidade
que eles portam. A obra de arte, por exemplo, exige uma virtualidade na qual mergulha
e ndo invoca nenhuma determinacdo confusa, mas uma estrutura absolutamente
determinada, constituida pelos seus elementos diferenciais genéticos, elementos que se
tornam virtuais € embriondrios. Ha uma coexisténcia dos elementos, das variedades de
relacdes e das singularidades na obra ou no objeto, isto é, na parte virfual da obra ou do
objeto, sem haver um ponto de vista privilegiado ou um centro unificador ou
predominante perante os outros centros. Parece complicado falar simultaneamente de

uma determina¢do completa e somente de uma parte do objeto. O fato é que hd uma

2% A esse respeito Cf. BERGSON Oeuvres.
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diferenca entre o objeto completo e o objeto inteiro, essa distingdo Deleuze retira do

pensamento de Descartes nas Respostas a Arnauld™’:

O completo é apenas a parte ideal do objeto, aquela que, na Idéia, participa com
outras partes de objetos (outras relagdes, outros pontos singulares), mas que nunca
constitui uma integridade como tal. O que falta a determinag@o completa é o conjunto
das determinacdes da existéncia atual*®,

Parece que em Descartes a relacdo entre atual e virtual ja se esboca, ainda
que a expressdo virtual ndo seja utilizada, na medida em que a idéia parece
corresponder uma parte ideal, que em Deleuze corresponde ao virtual, e outra parte
atual. Veremos mais adiante que a concep¢do de idéia, em Deleuze, compreende uma
metade ideal, que mergulha no virtual e se constitui por relacdes diferenciais e
singularidades e outra metade atual que se constitui por qualidades que encarnam as
relacdes diferenciais e as partes que encarnam as singularidades. A idéia cartesiana
parece ja conter em germe as duas metades atual-virtual de que fala Deleuze.

A outra parte do objeto s6 se determina, entdo, pela atualizacdo. A
diferenciacdo determina a virtualidade da idéia como problema, a diferencacdo expressa
a atualizac@o desse virtual e a constituicao de suas solugdes. A diferencacdo € a segunda
parte da diferenca, por isso é necessdrio compreender a complexa nog¢do de
diferenci/cagdo para designar a integralidade do objeto. O ci e o ¢ca exprimem a relagdo
diferencial. Nesse sentido, todo objeto é duplo, porém suas duas metades ndo sdo
semelhantes, uma delas é a imagem virtual e a outra é a imagem atual, e como afirma
Deleuze: “Metades desiguais impares”*. A diferenciacdo correspondem dois aspectos
equivalentes as variedades de relagdes e de pontos singulares dependentes dos valores
de cada variedade. A diferengacdo tem dois aspectos que correspondem respectivamente
as qualidades ou espécies diversas que atualizam as variedades, bem como o nimero ou
as partes distintas que atualizam os pontos singulares. Os genes como sistema de
relacdes diferenciais se encarnam, a0 mesmo tempo, na espécie e nas partes organicas
que a compdem, por exemplo. As qualidades sempre remetem a um espago definido
pelas singularidades que correspondem as relacdes diferenciais encarnadas nessa
qualidade. As espécies sO sdo diferencadas quando t€m suas proprias partes

diferencadas. A diferengacdo é simultaneamente diferencacdo de espécies e partes, de

27 A esse respeito cf. Diferenca e repeti¢do. p.295.
> DELEUZE. loc.cit.
% Idem. Ibidem. p.296.



104

qualidades e extensdes, isto €, qualificac@o ou especificacdo, particdo ou organizagdo. O
modo pelo qual esses dois aspectos da diferengag@o se encadeiam com os dois aspectos
precedentes da diferenciag@o, ou como se encaixam as duas metades dessemelhantes do
objeto, se dd quando se compreende que: “As qualidades e espécies encarnam as
variedades de relacio em um modo atual, as partes orgadnicas encarnam as
singularidades correspondentes™*.

A determinacdo completa procede a diferenciacdo das singularidades,
incidindo somente sobre sua existéncia e distribuicdo. Os pontos singulares se
especificam através da forma das curvas integrais em sua vizinhanga, ou seja, em
funcdo de espécies e espacos atuais ou diferencados. O virtual determina o tempo de
diferencac@o, ritmos, tempos diversos de atualizacdo que dizem respeito as relagdes e as
singularidades e ainda medem a passagem do virtual ao atual. Nesse sentido, os termos
atualizar, diferencar, integrar, resolver sdo, segundo Deleuze, sindnimos, ji que a
natureza do virtual compreende a atualiza¢do como diferengacdo e cada diferencacdo
constitui uma integracao local, uma solugdo local que compde com outras na solucio ou
integracdo global. No vivo, por exemplo, o processo de atualizagdo se faz
simultaneamente por diferencacdo local das partes, por formagdo global de um meio
interior e finalmente pela solu¢do de um problema no campo de constituicdo de um

organismo. Nesse sentido, observa Deleuze:

O organismo nada seria se ndo fosse a solu¢do de um problema e, também, cada um
de seus 6rgaos diferengados, tal como o olho que resolve um ‘problema’ de luz; mas
nada nele, nenhum o6rgédo, seria diferencado sem o meio interior dotado de uma
eficdcia geral ou de um poder integrante de regulagao™*'.

Nesse caso, as formas negativas da oposicdo e da contradi¢do, do obstaculo e
da necessidade na vida sdo secunddrias em relacdo a um imperativo de um organismo
em construcdo ou de um problema a ser resolvido.

Toda essa problemética pode nos levar, contudo, a uma confusio do virtual
com o possivel. E preciso, pois, ndo confundir o virtual com o possivel. Em O
pensamento e o movente, Bergson disserta sobre essa problematica®*’. Segundo ele,
trata-se da criag@o continua de imprevisivel novidade que se desenrola no universo. Tal

sensacdo é experimentada por ele a todo instante. Para ele é desnecessdrio representar o

** DELEUZE. loc.cit.

24! 1dem. Ibidem. p.297.

2 BERGSON. O pensamento e o movente. Tradugdo de Bento Prado Neto. Sdo Paulo: Martins fontes,
2006.
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detalhe daquilo que ird ocorrer, ja que a representac@o é pobre, abstrata, esquemadtica, se
comparada ao acontecimento que se produz. A realizacdo traz consigo um imprevisivel
que tudo modifica. O fato de sabermos, imaginarmos o que vai acontecer em
determinada ocasido, que pessoas vamos encontrar, conversar, de que modo vamos agir,
¢ absolutamente diferente do proprio acontecimento que se realiza de fato. Nesse

13

sentido, afirma ele: “... o conjunto dd-me uma impressao Unica e nova, como se fosse
agora desenhado num dnico trago original por uma mao de artista™*. A imagem
formada desse encontro desaparece, portanto, para sempre. Tal imagem nio passa de,

13

como assinala Bergson: “... simples justaposicdo, antecipadamente figurdvel, de coisas

o . 244 ‘- .
ja conhecidas!””™". O quadro € inesperado e original.

z

E uma ilusdo crer que o possivel é “menos” que o real e que, por essa razio,
a possibilidade das coisas precede sua existéncia. Estas seriam assim, antecipadamente
representaveis; poderiam ser pensadas antes de serem realizadas. Mas € o inverso que é
verdadeiro. Se considerarmos a vida, descobriremos que hid mais, € ndo menos, na
possibilidade de cada um dos estados sucessivos do que em sua realidade. Pois o
possivel é apenas o real como um ato do espirito que repele sua imagem para o passado,
assim que ele se produziu. Mas € isso que nossos hébitos intelectuais nos impedem de
perceber.

Quando perguntado, por um jornalista, sobre o futuro da literatura, na época

da grande guerra, Bergson lhe respondeu que:

... a obra da qual o senhor fala ainda ndo é possivel” — “Mas ¢ preciso que ela o seja,
uma vez que ela se realizard”. — “Nao, ela ndo o é. Concedo-lhe, no maximo, que ela o
terd sido”. — “O que o senhor entende com isso?” — “E muito simples. Que um

homem de talento ou de gé€nio surja, que ele crie uma obra: ei-la real e, por isso
mesmo, ela torna-se retrospectivamente ou retroativamente possivel. Ela ndo o seria,
ndo o teria sido, caso esse homem ndo tivesse surgido. E por isso que lhe digo que ela
terd sido possivel hoje, mas ainda ndo o é.

Foi entdo que o jornalista indignado lhe perguntou: “O senhor ndo vai
sustentar que o porvir influencia o presente, que o presente introduz algo no passado,
que a acdo nada a contracorrente do tempo e vai imprimir sua marca la atras?”. Bergson

lhe respondeu:

Depende. Que possamos inserir algo no passado e trabalhar assim de marcha a ré no
tempo, nunca o pretendi. Mas que possamos ali alojar o possivel, ou antes, que o
possivel va ali se alojar por si mesmo a todo instante, isto ndo é de se duvidar. Ao

>3 BERGSON. O pensamento e o movente. p. 103-104.
** Idem. Ibidem. p.104.
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mesmo passo que a realidade se cria, imprevisivel e nova, sua imagem reflete-se atras
dela no passado indefinido; descobre-se assim ter sido, desde sempre, possivel; mas €
nesse momento preciso que comeca a té-lo sido sempre, e eis por que eu dizia que sua
possibilidade, que néo precede sua realidade, a terd precedido uma vez que a realidade
tiver aparecido.

O possivel €, pois, a miragem do presente no passado e, como sabemos que o
porvir serd presente, como o efeito de miragem continua a se produzir, dizemo-nos,
entdo, que em nosso presente atual, que serd o passado de amanhd, ja estd contida a
imagem de amanhd, mesmo que ndo a apreendamos. E ai que reside a ilusdo. E o
mesmo que perceber nossa imagem no espelho e pensar que poderiamos té-la tocado se
tivéssemos permanecido atrds do espelho. Se julgarmos que o possivel ndo pressupde o
real, admitiremos que a realizacdo acrescenta algo a possibilidade. Nesse caso, o
possivel teria estado ai desde sempre, como um fantasma que espera sua hora e teria se
tornado realidade através da simples adicao de algo.

Para Bergson, € justamente o contrério disso: o possivel implica a realidade
correspondente com algo que se acrescenta a ela, pois o possivel é o efeito combinado
da realidade, uma vez surgida e de algo que a repele para trds. A idéia de que os
possiveis se realizariam por uma aquisi¢io da existéncia é, pois, mera ilusdo. E o
mesmo que pensar que 0 homem provém da materializagdo de sua imagem virtual com
a solidez que faz com que se possa tocd-la. Na verdade, o virtual requer mais do que o
real, é preciso mais para a imagem do homem do que para o préprio homem, ja que a
imagem do homem s6 se desenhard a partir do proprio homem, isto é, de sua realidade
viva. Contudo, serd preciso ainda, um espelho.

Para Bergson, é precisamente isso que o jornalista se esqueceu ao questiona-
lo acerca do teatro de amanha. Hamlet, por exemplo, era possivel antes de se realizar, na
medida em que ndo havia obsticulo intransponivel a sua realizag€10245. Nesse sentido, o
possivel € aquilo que ndo é impossivel e, evidentemente, a ndo-impossibilidade de algo
¢ a propria condi¢do de sua realizacdo. Todavia, desse modo, o possivel ndo é, de
maneira alguma, o virtual ou o idealmente preexistente. Se, por exemplo, estamos
caminhando e nos deparamos com uma barreira fechada, ninguém atravessard a rua.
Mas, isso ndo significa que saibamos quem a atravessard quando ela for aberta.
Contudo, do sentido negativo do termo possivel passa-se furtiva e inconscientemente

para o sentido positivo. Possibilidade significava até entdo auséncia de impedimento,

** SHAKESPEARE. Hamlet. Tradugio de F. Carlos de Almeida Cunha Medeiros e Oscar Mendes. Sdo
Paulo: Abril cultural, 1978.
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mas agora possibilidade quer dizer preexisténcia sob forma de idéia, o que é
absolutamente diferente. No primeiro sentido, era incontestivel afirmar que a
possibilidade de uma coisa preexiste a sua realidade. Entendia-se com isso que os
obstdculos, tendo sido transpostos, eram superdveis. Mas serd que em determinados
casos os obstdculos se tornaram possiveis devido a acdo criadora que os transpods, na
medida em que a propria acdo imprevisivel ndo teria criado a transponibilidade, ja que
antes dela os obstdculos eram intransponiveis e sem ela teriam permanecido assim?
Mas, no segundo sentido, ¢ um absurdo pensar assim, pois se Hamlet tivesse sido
desenhado a partir de um espirito possivel, esse espirito teria criado, pois, uma realidade

e seria o proprio Shakespeare. Desse modo, ndo se pensa em todos os detalhes do

drama, como observa Bergson:

A medida que vocés os completam, o predecessor de Shakespeare se vé pensar tudo o
que Shakespeare pensard, perceber portanto [sic] tudo o que ele percebera, ocupar, por
conseguinte, 0 mesmo ponto do espaco e do tempo, ter 0 mesmo corpo € a mesma
alma: é Shakespeare ele proprio™*.

Mas Bergson insiste no fato de que, embora todas essas consideragdes se
imponham quando se trata da obra de arte e ainda que pareca evidente o fato de o artista
criar o possivel ao mesmo tempo que o real, quando se trata da natureza, todas essas
consideracdes ndo parecem tdo evidentes assim. Se o mundo € considerado uma obra de
arte, muito mais rica do que a do maior artista, entdo é igualmente absurdo, para este
pensador, pressupor que o porvir se desenhe antecipadamente e que a possibilidade

preexista a realidade. Nesse sentido, assinala ele:

Concedo, mais uma vez, que os estados futuros de um sistema fechado de pontos
materiais sejam calculdveis e, por conseguinte, sejam visiveis em seu estado presente.
Mas, repito, esse sistema € extraido ou abstraido de um todo que compreende, além da
matéria inerte e inorganizada, a organizagcdo. Tomem o mundo concreto e completo,
com a vida e a consciéncia que ele enquadra; considerem a natureza inteira, geradora
de espécies novas de formas tdo originais e tdo novas quanto o desenho de qualquer
artista; prendam-se, nessas espécies, aos individuos, plantas ou animais, cada um dos
quais tem seu carater proprio — eu ia dizer sua personalidade (pois uma folha de grama
ndo se assemelha mais a outra folha de grama do que um Rafael a um Rembrandt);
ergam-se acima do homem individual, até as sociedades, que desenrolam agdes e
situacdes compardveis as de qualquer drama: como falar ainda de possiveis que
precederiam sua propria realizacio?”*’

Bergson insiste no fato de que é impossivel ndo ver que, embora o

acontecimento se explique sempre, post factum, por acontecimentos anteriores, um

%6 BERGSON. O pensamento e o movente. p.117.
7 Idem, Ibidem. p.118.
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acontecimento absolutamente diferente se explicaria igualmente, nas mesmas
circunstancias, por antecedentes diferentes. De frente para trds, o presente remodela o
passado constantemente, isto é, o efeito modifica a causa ao incorporar-se nela. Nao
percebemos isso novamente porque nos iludimos com a inversdo do sentido. Desse
modo, a evolugdo se torna algo diferente de um programa a ser cumprido e o porvir se
abre a liberdade infinita. Segundo este pensador, o erro cometido pelas doutrinas, ao
longo da Histéria da Filosofia, que raramente trataram da indeterminagdo e da liberdade
no mundo foi justamente entenderem por indeterminagdo uma competi¢do entre
possiveis e por liberdade uma escolha entre os possiveis. O problema € que a
possibilidade ja € criada pela propria liberdade! Nesse sentido, qualquer outra hipétese
que proponha uma preexisténcia ideal do possivel ao real reduz o novo a um mero
rearranjo de elementos antigos. Entdo, € inevitdvel tomar o possivel pelo calculdvel e
previsivel. E, pois, o real que se torna possivel e nio o possivel que se torna real. Para
Bergson, o tempo ¢ imediatamente dado e isso basta. Na espera de que seja demonstrada
sua inexisténcia, haverd a constatacido de que ha jorro de novidade imprevisivel!

Deleuze ao dissertar sobre essa problemdtica, seguindo a esteira Bergson
observa que o possivel se opde ao real, ja que o processo do possivel € uma realizacdo.
O virtual ndo se opde ao real, mas possui plena realidade e seu processo € a atualizagdo.
Toda vez que colocamos o problema em termos de possivel-real concebemos,
necessariamente, a existéncia como um surgimento bruto, ato puro, salto que opera
sempre atrds de nds e que se submete ao tudo ou nada. Nesse sentido, ndo ha diferenca
entre o existente e o ndo existente, pois o ndo existente ji € possivel, recolhido no
conceito, e possui todas as caracteristicas que o conceito lhe confere como
possibilidade. A existéncia é colocada no espaco e no tempo, mas oS meios sdo
indiferentes, isto €, sua producdo se faz num espago e num tempo que ndo lhe sdo
caracteristicos. A diferenca se d4, entdo, através da determinacio do negativo pelo
conceito, como observa Deleuze: “seja a limitagdo dos possiveis entre si para se
realizarem, seja a oposicdo entre o possivel e a realidade do real”**®. Bastante diferente
€ a realidade do virtual, ele € a caracteristica da idéia, é a partir de sua realidade que a
existéncia se produz, num tempo e espagco imanentes a Idéia.

O possivel e o virtual diferem ainda porque enquanto o possivel remete a

forma de identidade no conceito, o virtual designa uma multiplicidade pura na idéia e,

**® DELEUZE. Diferencga e repetigdo. p.298.
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portanto, exclui a identidade como condicao prévia. Na medida em que o possivel esta
apto a se realizar ele ja é concebido como a imagem do real e o real, por conseqiiéncia,

¢ a propria semelhanca do possivel. Nesse sentido, afirma Deleuze:

Eis porque se compreende tdo pouco o que a existéncia acrescenta ao conceito,
duplicando o semelhante com o semelhante. E esta a tara do possivel, tara que o
denuncia como produzido posteriormente, fabricado retroativamente, feito a imagem
daquilo a que ele se assemelha®.

A atualizagdo do virtual se faz de modo diferente, pela diferenca, pela

divergéncia ou pela diferencacdo. A atualizacdo rompe duplamente com a identidade e

N .

com a semelhanca. Os termos atuais nunca se assemelham a virtualidade que eles
atualizam, como observa Deleuze: “as qualidades e as espécies ndo se assemelham as

relacdes diferenciais que elas encarnam; as partes ndo se assemelham as singularidades

59250

que elas encarnam””". Por isso a atualiza¢@o, a diferencacdo é sempre pura criacdo, ela

ndo se faz pela limitagdo de uma possibilidade existente. Atualizar €, sobretudo, criar
linhas divergentes que correspondam, sem semelhanga, 2 multiplicidade virtual.
A respeito dessa problemdtica Antonioli faz um comentario que gostariamos

de ressaltar:

O possivel se opde ao real, enquanto o virtual se opde ao atual; o virtual ndo € atual,
mas possui, enquanto virtual, uma realidade que lhe € prépria: ele é real, sem ser
atual. O possivel pode se realizar ou ndo se realizar; a realizagdo ¢ uma forma de
limitagdo do possivel, pela qual alguns possiveis sdo repelidos ou impedidos,
enquanto outros ‘passam’ no real. O virtual ndo se realiza, mas se atualiza segundo
dindmicas de divergéncia e de criagdo. Se entre o possivel e o real existe uma relagio
de semelhanga, o atual ndo se assemelha a virtualidade que ele encarna. O percurso
que nos leva do virtual ao atual é um percurso de selecdo, de criagdo de diferengas,
um percurso que deve ser inventado: o virtual jamais é um possivel que se realiza®"'.
(Tradugdo nossa)

** DELEUZE. loc.cit.

29 1dem, Ibidem p.299.

21 ANTONIOLL. Deleuze et I’histoire de la philosophie. p.64. No original: “Le possible s’oppose au réel,
alors que le virtuel s’oppose a I’actuel; le virtuel n’est pas actuel, mais possede en tant que virtuel une
réalité qui lui est propre: il est réel, sans étre actuel. Le possible peut se réaliser ou ne pas se réaliser; la
réalisation est une forme de limitation du possible, par laquelle certains possibles sont repoussés ou
empéchés, alors que d’autres ‘passent’ dans le réel. Le virtuel ne se réalise pas, mais il s’actualise, en
suivant des dynamiques de divergence et de création. Si entre le possible et le réel il existe une relation de
ressemblance, 1’actuel ne ressemble pas a la virtualité qu’il incarne. Le parcours qui nous mene du virtuel
a I’actuel est un parcours de sélection, de création des différences, un parcours qui doit étre inventé: le
virtuel n’est jamais um possible qui se réalise”.
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Nao concordamos com a autora quando ela afirma que: “o virtual se opde ao

real”252

(Tradugdo nossa). Consideramos que, a esse respeito, sua perspectiva difere de
Deleuze, pois Deleuze assinala que ndo ha oposi¢do entre o virtual e o atual.

Conforme afirmamos acima, para Deleuze, Bergson foi o autor que mais se
engajou numa critica do possivel, mas também foi quem mais aprofundou a nog¢ao de
virtual. Nao por acaso, Deleuze lhe dedica um livro e vdrios artigos nos quais tudo
parece convergir para o vitalismo do tempo ou da duracdo, a durée, essa virtualidade
que difere do falso movimento dialético. Os esquemas bergsonianos de um tempo puro,
heterogéneo e continuo, no qual o passado coexiste com o presente que ele foi, se
equivalem ao processo pelo qual as multiplicidades virtuais se atualizam. De Bergson,

Deleuze parece sé reter o tempo enquanto grandeza intensiva que ndo se divide sem

mudar de natureza. Um tempo, como observa Bergen:

...composto, ndo de identidades discretas que permanecem idénticas a elas mesmas
quando se as divide, mas de elementos fundidos, o tempo apresenta um continuum de
intensidades que, quando se o divide, gera a diferenca de natureza de uma percepgao
tornada notdvel®”,

S6 as grandezas intensivas mudam de natureza quando submetidas a
divisdo. A nogdo de virtual se distancia das formas do pensamento cldssico, dissolvendo
os dualismos da representagdo em favor de um pluralismo=monismo da duragdo. Nesse
sentido, ha tdo-somente um tempo (monismo), mesmo que haja infinitos fluxos atuais

que participam do mesmo todo virtual, como observa Bergson:

..uma mesma duracdo vai recolher ao longo de seu caminho os acontecimentos da
totalidade do mundo material; e poderemos entdo eliminar as consciéncias humanas
que tinhamos inicialmente disposto aqui e acold como retransmissores para o
movimento de nosso pensamento: ndo haverd mais que o tempo impessoal em que
todas as coisas se escoardo”>”,

As multiplicidades virtuais implicam um sé tempo e a dura¢do, como
multiplicidade virtual, € esse tinico e mesmo tempo. Trata-se de um construtivismo de
um plano vital cujas multiplicidades virtuais se atualizam em cria¢des diferenciantes,
isto €, sem semelhanca entre si. Um tempo ou duracdo que difere, por natureza, de seus

proprios graus ou nuancas.

22 ANTONIOLL Deleuze et I’histoire de la philosophie. p.64.
3 BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.279.
»* BERGSON. Duragdo e simultaneidade. p.55.
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3.2 Cinema e pensamento

Gostariamos de ressaltar a importancia das freqiientes incursdes de Deleuze
no pensamento de Bergson. E quase impossivel para nés, como afirmamos
anteriormente, ignorar os vinculos existentes entre o par atual-virtual e as incursdes de
Deleuze no cinema, onde consideramos que esta nog¢do encontra ressonancias
essenciais. A relacdo que Deleuze mantém com o pensamento de Bergson é de uma
riqueza extrema na medida em que Deleuze, ndo somente lhe dedica um livro, mas
também artigos, e sobretudo, seus dois livros do cinema recorrem as teses bergsonianas
do tempo, mesmo que Bergson s6 veja na sétima arte um falso aliado. Todavia, a
importancia de Bergson para o pensamento de Deleuze estd para além dessas obras.
Bergson, além de ser seu grande intercessor, parece inspirar profundamente o
pensamento de Deleuze em geral. Os conceitos bergsonianos relativos ao tempo e,
sobretudo a relacdo entre o atual e o virtual, sdo revitalizados por Deleuze nessas duas
obras: Imagem-movimento e Imagem-tempozss.

Essas duas obras de Deleuze sobre o cinema tém uma correlacdo essencial
com duas obras de Bergson: Matéria e memoria e Evolugdo criadora. Em A evolucdo
criadora, Bergson denuncia as ilusdes relativas ao movimento e acusa 0 mecanismo
cinematografico de reconduzir, de subscrever, essas mesmas ilusdes. Desse modo, o
cinema perde o movimento como translacéo, vibracdo, diferenga de potencial, mudanga
qualitativa do virtual, quando seu enfoque se da sobre trés teses: 1°) o movimento
corresponde ao espago percorrido, cujo espaco homogéneo se divide sem mudar de
natureza; o movimento se constitui por cortes imdveis, ou seja, posicdes no espago e
instantes no tempo, ressaltando um tempo mecénico, homogéneo, abstrato e decalcado
do espaco. Aos cortes imdveis + movimento abstrato Bergson chamard de ilusdo
cinematogrdfica, mecanismo cinematografico do pensamento como eidos, isto é,
esséncia ou idéia, mesmo quando esta formula remonta, para além da sétima arte e ja
contamine os paradoxos de Zendo, os proprios reflexos da percepcdo natural. 2°) A
reconstituicdo do movimento a partir de instantes ou de posicdes discretas constitui,
tanto para Deleuze quanto para Bergson, um duplo erro: quer seja conforme o

pensamento antigo, segundo o qual o movimento é recomposto a partir de elementos

25 DELEUZE, Gilles. Cinema I: a imagem-movimento. Traducgdo de Stella Senra. Sdo Paulo: Brasiliense,
1985. DELEUZE, Gilles Cinema II: a imagem-tempo. Tradug@o de Eloisa Araujo Ribeiro. Sdo Paulo.: ed.
34 Letras, 1999.
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transcendentes, isto €, instantes privilegiados, poses, quer seja a maneira moderna de
pensar, segundo a qual, se relaciona o0 movimento a elementos materiais imanentes, ou

seja, espagos quaisquer, golpes. Nesse sentido, Bergen sintetiza esta segunda tese:

Em poucas palavras, seja ‘uma sintese inteligivel do movimento’ pela passagem
dialética ordenada das formas, o movimento s6 sendo uma correia de transmissao
insignificante ao olhar das formas que ele religa e faz transitar, seja ‘uma analise
sensivel’ por ‘sucessdo mecénica de instantes quaisquer’ que secundariza de forma
semelhante o movimento...”*®. (Tradugdo nossa)

3°) O movimento € derivado de um todo dado, tornando, desse modo, impossivel a
producdo do novo. A esse triplo erro da imagem cinematografica, Bergson postula que o
movimento é um corte mével em uma duracio concreta, intensiva que ndo se divide sem
mudar de natureza. Duracdo heterogénea e um Todo aberto, virtual, que eclode
conjuntos provisoriamente fechados, rompe partes da matéria, possibilita a fuga de
porcdes do espago, € como observa Bergen: “numa palavra, Bergson apresenta 1°,

golpes imdveis, 2°, sem instantes discretos, quer eles sejam privilegiados ou quaisquer,

99257

3°, um todo virtual, aberto, uma Duracdo concreta””’, conforme afirma Deleuze em A

imagem-movimento:

O plano é o movimento, considerado sob seu duplo aspecto: translagdo de partes de
um conjunto que se estende no espago, mudanca de um todo que se transforma na
duragdo. Nao é somente uma determinacdo abstrata do plano. Pois o plano encontra
sua determinacdo concreta na medida em que ele ndo cessa de assegurar a passagem
de um aspecto a outro, a ventilacdo ou a distribuicdo dos dois aspectos, sua conversao
perpétua. Retomemos os trés niveis bergsonianos: os conjuntos e suas partes; o todo
que se confunde com o Aberto ou a mudan¢a na duracdo; o movimento que se
estabelece entre as partes ou os conjuntos, mas que exprime também a duracdo, ou
seja, a mudanca do todo. O plano é como o movimento que nao cessa de assegurar a
conversdo, a circulagdo. Ele divide e subdivide a duragdo segundo os objetos que
compdem o conjunto, ele reiine os objetos e os conjuntos em uma lnica € mesma
duragdo. Ele ndo cessa de dividir a duracdo em subduragdes, elas mesmas
heterogéneas, e de reuni-las em uma duragfio imanente ao todo do universo™®.

3.3 O empirismo transcendental no cinema

Conforme afirmamos no segundo capitulo deste trabalho, em Diferenca e

repeticdo, Deleuze afirma que Kant € o grande responsavel pela introdug¢do do tempo no

2% BERGEN. L’Ontologie de Gilles Deleuze. p.280. No original: “Bref, soit ‘une synthese intelligible du
mouvement’ par passage dialectique ordonné des formes, le mouvement n’y étant plus qu’une courroie de
transmission insignifiante eu égard aux formes qu’il relie et fait transiter, soit ‘une analyse sensible’ par
‘sucession mécanique d’instants quelconques’ qui secondarise semblablement le mouvement...”

>7 Idem. Ibidem. p.281.

8 DELEUZE. Cinema I: a imagem-movimento. 33-34.
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pensamento. Desde Aristdteles, o tempo sempre foi pensado como o numero do
movimento. E o movimento que determina a medida do tempo. Nesse sentido, o tempo
encontra-se submetido, necessariamente, ao movimento. Desse modo, o tempo s6 € a
medida do movimento. Para aceder a emancipagdo do tempo, ou a uma compreensio
direta do tempo, é preciso introduzir o movimento aberrante, isto é, descentralizar o
movimento, expor o tempo a todos 0s movimentos aberrantes que escapam das relacdes
que o submetem ao movimento e as relacdes do nimero. Esta é, segundo Deleuze,
precisamente a relacdo que o cinema do pds-guerra propde e, como sugere Martin, com
uma sensibilidade extraordindria: “O cinema constitui o lugar de uma experimentagio
preciosa, capaz de renovar a questido do empirismo transcendental que Deleuze descobre
com Diferenca e repetigdo”zsg. (Traducdo nossa).

Essa afirmag@o de Martin, segundo a qual o cinema renova a questdo do
empirismo transcendental nos leva a considerar a postulagdo de Deleuze, em Diferenca
e repeticdo, de que a saida do kantismo nado estd em Fichte ou em Hegel mas em
Holderlin, que descobre o vazio do tempo puro e, nesse vazio, o afastamento do divino
e a rachadura do Eu*®. Diferenca e repeticdo data de 1968, quase vinte anos depois
Deleuze escreve seus dois livros sobre o cinema: Imagem-movimento (1983) e Imagem-
tempo (1985). Acreditamos que, nesse sentido, Deleuze encontra no cinema, quase duas
décadas apds essa afirmacdo, outra alternativa para o kantismo.

Pensamos que o cinema proporciona outra alternativa ao kantismo, ja que
Kant, segundo a perspectiva de Deleuze, foi o grande responsdvel por introduzir a
problemaética do tempo no pensamento e os problemas que Deleuze encontra no cinema
correspondem ao tempo. Nesse sentido, o cinema renova a questdo do empirismo
transcendental. Deleuze descobre nas Observagdes de Holderlin um meio de levar a
problemaética do tempo — de crucial importancia para o pensamento, sobretudo para o
pensamento contemporaneo — adiante. Mas consideramos que o cinema € também um
modo de introduzir o problema do tempo.

Esta arte grandiosa proporciona ao tempo surgir diretamente, subtrair a

subordinacdo de um movimento estratificado, muito embora essa apresentagdo direta do

29 A esse respeito cf. MARTIN. Variations: la philosophie de Gilles Deleuze. p. 81. No original: “Le
cinéma constitue le lieu d’une expérimentation précieuse, capable de renouveler la question de
I’empirisme transcendantal que Deleuze découvre avec Différence et répétition”. Cf especialmente a
Variagdo II, onde o autor apresenta — a partir das “Quatro férmulas poéticas que poderiam resumir a
filosofia de Kant” de Deleuze em Critica e clinica — o tempo fora dos gonzos shakespeareano e introduz o
empirismo transcendental, que segundo ele, teria se iniciado em Diferenga e repeti¢cdo e se renovado no
cinema.

260 A esse respeito cf. o segundo capitulo deste trabalho.
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tempo ndo implique, de forma alguma, uma suspensdo ou parada do movimento, mas
antes, assinala o ineditismo de todos os movimentos aberrantes que encerram tanto o
pensamento quanto o préprio cinema.

A propésito do movimento aberrante Deleuze observa que:

O que faz desse problema um problema t3o cinematogrifico quanto filoséfico € o fato
de que a imagem-movimento parece ser, em Si mesma, um movimento
fundamentalmente aberrante, anormal [..]: ndo somente as aceleragdes, as
desaceleragdes e inversdes, mas o nio-distanciamento do mével (‘um fugitivo corria
e, no entanto, continuava entre nds’), as constantes mudancas de escala e proporcao
(‘sem denominador comum possivel’), os falsos raccords de movimento [...] E que a
imagem-movimento nio reproduz um mundo, mas constitui um mundo auténomo,
feito de rupturas e desproporg¢des, privado de todos os seus centros, dirigindo-se como

tal a um espectador que ji ndo € centro de sua propria percepg¢do. O percipiens € o

percipi perderam seus pontos de gravidadez(’l.

E, pois, um tempo puro que se libera das amarras do movimento, das formas
da identidade e da unidade. Esta forma do tempo se encontra no pensamento de Kant,
mas é em Bergson que Deleuze busca as condi¢des transcendentais de uma experiéncia
real’®. Isso se deve ao fato de que, como assinala Martin: “...todo o trabalho de Deleuze
consagrado ao cinema se inscreve sob o signo de Bergson”263 . Desde sua obra dedicada
a Hume, Deleuze procura desprender, em toda experi€ncia, a experimentagdo de algo
que ndo se reduz a experiéncia. E na 16gica das relacdes exteriores aos termos que

3

Hume introduz essa problemadtica: “...se denominamos experiéncia a colecdo de

percepcoes distintas, devemos reconhecer que as relagdes ndo derivam da experié€ncia;
elas sdo o efeito dos principios de associagdo, dos principios da natureza humana’***,
A esse respeito, observamos a mesma exigéncia de Deleuze em relagcdo a

filosofia de Kant: “o dado ndo pode fundar a operagcdo pela qual ultrapassamos o

! DELEUZE. Cinema II: a imagem-tempo. p.50-51.

%2 A respeito da alianca Kant-Bergson e sobre a proximidade quanto a introducdo do tempo no
pensamento cf. DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.103-104. “Repetidas vezes se reduziu o
bergsonismo a seguinte idéia: a duragdo seria subjetiva, e constituiria nossa vida interior. E, sem duvida,
Bergson precisou se expressar assim, ao menos no comeco. Mas, cada vez mais, ele dird algo bem
diferente: a tnica subjetividade é o tempo, o tempo ndo-cronolégico apreendido em sua fundagdo, e
somos nds que somos interiores ao tempo, ndo o inverso. Que estejamos no tempo parece um lugar-
comum, no entanto € o maior paradoxo. O tempo ndo ¢ interior em nds [sic], € justamente o contrdrio, a
interioridade na qual estamos, nos movemos, vivemos e mudamos. Bergson estd bem mais perto de Kant
do que pensa: Kant definia o tempo como forma de interioridade, no sentido em que somos interiores ao
tempo (s6 que Bergson concebe essa forma bem diferente de Kant). No romance, sera Proust quem saberd
dizer que o tempo ndo nos € interior, mas somos nds, interiores ao tempo que se desdobra, que se perde e
se reencontra em si mesmo, que faz passar o presente e conservar o passado”.

29 MARTIN. Variations: la philosophie de Gilles Deleuze. p.82. No original: “...tout le travail de
Deleuze consacré au cinema s’inscrit sous le signe de Bergson”.

% DELEUZE. Empirismo e subjetividade. Tradugio de Luiz B.L.Orlandi. Sdo Paulo: Ed.34 Letras, 2001.
p-120.
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dado™?. Ao mesmo tempo em que Kant tem o mérito de ter descoberto o dominio do
transcendental, esta descoberta é constantemente comprometida pelo senso comum que

reduz o transcendental as condi¢des da experiéncia possivel, como observa Deleuze:

os conceitos elementares da representacio sdo as categorias definidas como condi¢des
da experiéncia possivel. Mas estas sdo muito gerais, muito amplas para o real. A rede
é tdo frouxa que os maiores peixes passam através dela [...] tudo muda quando
determinamos as condi¢des da experiéncia real, que ndo sdo mais amplas que o
condicionado e que, por natureza, diferem das categorias...”*.

O que se modifica em relagdo as condicdes de uma experi€ncia real
corresponde a teoria da sensibilidade. A estética transcendental, ao invés de fornecer
sensagdes ja prontas, relacionando-as simplesmente a forma a priori de sua
representacdo, mergulha na sensibilidade para dai desprender o cardter transcendental.
O campo transcendental em Deleuze torna-se plano pré-individual e nao se assemelha
aos dominios que ele condiciona, aos campos empiricos correspondentes267.

Em Kant as condigdes da experiéncia se assemelham a forma do
condicionado. Sob esse aspecto, a condigdo é decalcada do condicionado e submetida ao
principio de contradicido que extrai o transcendental do empirico, bem como o possivel
do real j4 individuado. Isso acontece porque o transcendental, em Kant, ainda conserva
todos os tracos familiares das empiricidades correspondentes, e a forma do Eu (Je), bem
como a forma pessoal da consciéncia, se reintrojetam no nivel das condicdes da
experiéncia possivel. Em Deleuze, o campo transcendental ndo é nem individuado, nem
pessoal, mas antes pré-individual, e ndo conserva nenhum cariter empirico, como
observa o autor em momentos distintos de sua obra; dentre os quais destacamos essa

passagem de seu ultimo artigo:

Procuramos determinar um campo transcendental impessoal e pré-individual, que ndo
se parece com os campos empiricos correspondentes [...] Este campo ndo pode ser
determinado como o de uma consciéncia...”®®

Nesse artigo, Deleuze aprofunda a questdo do transcendental e o conecta
diretamente a imanéncia, nocdo que ele havia aprofundado em O que é a filosofia?

Desse modo, pergunta Deleuze: “O que € um campo transcendental? Ele se distingue da

295 1dem. Para ler Kant. p-26.

2% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.108.

27 Trataremos do plano pré-individual no ltimo capitulo.

*% DELEUZE. “A imanéncia uma vida” In: VASCONCELLOS, Jorge; FRAGOSO, Emanuel Angelo da
rocha (orgs.). Gilles Deleuze: imagens de um filosofo da imanéncia. Londrina, UEL, 1997. p.15.
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experiéncia, desde que ndo se remeta a um objeto nem pertenca a um sujeito
(representacgdo empirica)”269. E mais adiante o autor observa que: “No lugar da
consciéncia o campo transcendental se definiria como um puro plano de imanéncia, ja
que ele escapa a toda transcendéncia do sujeito assim como do objeto™*™".

Do empirico ao transcendental, ndo é a pregnancia da consciéncia e do
principio de contradi¢do que determinam o campo transcendental deleuziano, mas antes
sao as singularidades impessoais € a-subjetivas que liberam este campo: “Quando se
abre o mundo pululante das singularidades andénimas e ndmades, impessoais, pré-

individuais, pisamos, afinal, o campo do transcendental”?’",

Este mesmo campo
transcendental é novamente afirmado a partir de um tempo desprendido do peso dos
encadeamentos racionais e categoriais. Esse tempo puro € a prépria imagem-tempo que
o fornece, a partir do cristal, segundo uma profunda inspiragcdo bergsoniana.

Esta inspiragdo corresponde, sem duvida, a uma exigéncia transcendental.
Mesmo que Kant seja um grande explorador, ja que descobre um mundo subterrdneo, o
que ndo quer dizer atrasado como o queria Nietzsche, mundo que néo se confunde com

sua realidade empirica, ele ndao chega a descobrir ou mesmo a produzir a génese do

mundo e também ndo atinge a sensibilidade e como observa Martin®"*:

Mas Kant ndo chega a descobrir ou a produzir a génese do mundo, ele ndo acede a
constituicdo da sensibilidade, em seu leito transcendental que ele indica, entretanto,
sob a forma pura do tempo, sob a forma imutavel da mudanga, o qual, infelizmente,
ele submete toda a forga de criagdo a categoria da causalidade®”. (Tradugdo nossa)

Uma perspectiva bastante diferente da kantiana encontra-se em Bergson. A
intuicdo bergsoniana possibilita a filosofia aceder para além das dimensdes da
experiéncia e esse ultrapassamento ndo desemboca diretamente nos conceitos, porque os
conceitos somente definem, ao estilo de Kant, as condi¢cdes de toda experiéncia possivel
em geral. Com Bergson, trata-se das condicdes da experiéncia real em todos os seus

dominios e particularidades, o que ndo quer dizer que essas condi¢des sejam gerais ou

** DELEUZE. Loc. cit.

270 1dem, Ibidem. p.16.

2! 1dem. Logica do sentido. p.106

212 A propésito do atrasado do qual fala Nietzsche cf. NIETZSCHE. O anticristo 11, onde o autor
disserta a propésito da décadence alema da filosofia com Kant. Cf. também o segundo capitulo, p. deste
trabalho.

2 MARTIN. Variations: la philosophie de Gilles Deleuze. p.84. No original: “Mais Kant ne parvient pas
a découvrir ou a produire la genese du monde, il n’acceéde pas a la constitution de la sensibilité, a sa
couche transcendantal qu’il indique pourtant sous la forme pure du temps, sous la forme immuable du
changement dont, malheureusement, il soumet toute la force de création a la catégorie de la causalité”.
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abstratas, nem mesmo que elas sejam mais amplas do que o condicionado e ainda, como
observa Deleuze: “E se é preciso alargar, e a0 mesmo tempo ultrapassi-la, ¢ somente
para encontrar as articulacdes das quais dependem tais particularidades”274.

A experiéncia da duracdo em Bergson é, pois, encarada segundo um modo
intuitivo que escapa aos constrangimentos empiricos do dispositivo esquemadtico que
submete o movimento a uma unidade transcendente de uma consciéncia. E, entdo, a
partir de Bergson que o tempo acede a sua forma superior e segundo Martin:
“..condicdo a-subjetiva de todas as mudangas, de todas as bifurca¢des criadoras,
multiplicidade do tempo que funda velocidades de escoamentos heterogéneos e por isso
mesmo incompossiveis™’>. Um tempo que se libera das pregnincias da consciéncia, se
renova com o acontecimento singular das coisas desprendidas do peso das categorias.

E, pois, a propésito de tal experiéncia que o cinema se constitui, arrebatando
todo tipo de estabilidade perceptiva. O cinema, indubitavelmente, nos remete a
constitui¢do de um campo transcendental. H4 experi€ncias que tornam visivel a forma
pura do tempo em uma imagem direta, experiéncias que, sem serem filosdficas,
reclamam toda poténcia de pensar que a filosofia encarna. Contudo, ndo se trata de
submeter o cinema ao pensamento — jid que tanto a filosofia quanto o cinema sdo
atividades extremamente criadoras e por isso ndo ha nenhum privilégio ou hierarquia
entre essas diferentes atividades — mas de constituir com ele linhas melddicas
estrangeiras que ndo cessam de interferir umas nas outras. O cinema proporciona ao
pensamento dimensdes que sO ele pode propiciar. Nesse sentido, afirma Martin: “O
empirismo transcendental ¢ um pensamento do tempo que supde aliangcas multiplas no
seio das quais o cinema aparece como uma prova inédita e incontornavel, mesmo se ela

) ) S ¥ 1
se inscreve em uma dimensao nio filosofica” .

3.4 Plano vital de matéria-luz

Embora Martin considere que o cinema nos fornece a possibilidade de
renovar a questdo do empirismo transcendental, pensamos ainda que através do cinema

e, sobretudo com Bergson, Deleuze postula as mais belas sinteses do tempo. Segundo a

2 DELEUZE. Le Bergsonisme. Paris: PUF, 3* Ed.: 2004 p.19.
>’ MARTIN. Variations: la philosophie de Gilles Deleuze. p.85.
%70 Idem, Ibidem. p.87.
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perspectiva de Bergen, o modelo que, aos olhos de Deleuze rege o universo
cinematografico € precisamente aquele de um plano acentrado que tem por matéria a luz
em perpétuo escoamento, cuja percepcdo difusa e total recorta linhas de diferenciacéo
das imagens-percepcdo; -afeccdo e —a§670277. Esse plano-luz € precisamente aquele
plano vital bergsoniano apresentado em Matéria e memoria. Longe de tropecar, como
pensava Bergson, nas armadilhas representativas da erradicagdo do tempo, o cinema
coloca em prética justamente o pensamento bergsoniano do tempo. O cinema mantém
com a experimentagdo atual-virtual uma relacdo que sintoniza seu plano luminoso com
o plano vital bergsoniano, a0 mesmo tempo em que a fécnica cinematogrifica fornece a
essa experimentacdo uma chance de continuar esse movimento.

No primeiro capitulo de Matéria e memoria, Bergson afirma que nido ha

diferenca entre matéria e imagem, pois ambas sdo idénticas. A primeira razdo pela qual
a matéria € identificada com a luz é que a matéria ja € imagem ou uma aparicio
fundamental. Para Bergson — bastante diferente da perspectiva dialética do pensamento,
na qual uma coisa precisa, para ser afirmada, ser contraposta a outra — 0s objetos
existem em si mesmos, a imagem, por sua vez, tem uma existéncia prépria. O autor se
coloca sob o ponto de vista de um espirito alheio as discussdes filosdficas e que acredita
na existéncia da matéria tal como ela existe e afirma que: “Esse espirito acreditaria
naturalmente que a matéria existe tal como ele a percebe; e ja que ele a percebe como
imagem, faria dela propria uma imagem”278. Nesse sentido, afirma Rodowick: “Matéria
€ luz, no sentido de que é uma aparicdo fundamental [...] isso ndo € um simples
empirismo™”’.
Este repleto estado da imagem, o que Deleuze designa plano de imanéncia, é
virtual e segundo ele tem duas faces: “como Pensamento e como Natura, como Physis e
como Nois™™. A no¢do de plano de imanéncia parece corresponder ao que Deleuze
designa plano de luz, no cinema. A nog¢do de plano de imanéncia, tal como apresentada
em O que é a filosofia? sé6 é desenvolvida apdés os livros do cinema. Por isso
acreditamos que, certamente, Deleuze traz para essa obra muitas idéias advindas de sua
incursdo no cinema.

Segundo a perspectiva de Rodowick, ha dois tipos de imagens: uma delas é

universal e imanente em matéria e corresponde ao plano de imanéncia, a outra é

2T A esse respeito Cf. BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.282.

28 BERGSON. Matéria e memdria. Traducio de Paulo Neves. Sdo Paulo: martins Fontes, 2006. p.02.
7 RODOWICK. Gilles Deleuze’s time machine. Durham: Duke University Press, 1998.p.28.

% DELEUZE; GUATTARL. O que é a filosofia?. p.54.
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material e filtrada por limites fisioldgicos e pelas necessidades humanas, a imagem em
seu sentido mundano. A primeira delas é chamada por Bergson de imagem presente.

Esta imagem constitui, a partir de sua relacio com o todo do universo, uma
realidade objetiva que se define pela necessidade que a obriga a agir através de cada um
de seus pontos, sobre os pontos das outras imagens, transmitindo o que recebe e opondo
cada acdo a uma reacdo igual e contrdria e ndo sendo sendo somente uma estrada pela
qual passam todas as modificacdes propagadas, em todos os sentidos, na imensidao do
universo. Segundo a perspectiva de Bergson, toda matéria € imagem e o universo é
definido como um todo agregado de imagens que agem e reagem entre si em todas as
suas superficies e partes. Interioridade e exterioridade s@o tdo-somente relacdes entre
imagens.

Corpo e cérebro sdo também imagens na medida em que suas superficies
receptivas agem e reagem a propagacdo de energia e a forca da matéria. No nivel mais
fundamental, a subjetividade ndo € nada além de uma preparagdo do corpo para agir ou
responder a uma relacdo sensdrio-motora. Nesse sentido, o cérebro é tdo-somente um
instrumento de andlise em relagdo aos movimentos recebidos e um instrumento de
selecdo em relagdo aos instrumentos executados. A percep¢do deve, entdo, compreender
outro sistema de imagens, respondendo por um lado, as necessidades humanas, e por
outro lado, a liberdade humana. E nesse sentido que Bergson afirma: “Chamo de
matéria o conjunto das imagens, e de percepcdo da matéria essas mesmas imagens
relacionadas a acdo possivel de uma certa imagem determinada, meu corpo”zgl.

Este argumento bergsoniano dispensa o ja conhecido modo de distinguir
sujeito e objeto. N@o ha objeto que seja distinto de sua imagem. Isso quer dizer que o
conjunto de acdes e reacdes que ele acarreta é universal. Todos os corpos,
independentemente de seu tamanho ou da distincia que mant€m entre si, sdo
potencialmente ligados ou interconectados. Do ponto de vista do materialismo
bergsoniano, como o postula Rodowick, as leis que governam os movimentos interiores
do cérebro — como as sinapses ou as jun¢des dos neurdnios e as vias neurais — sao as

mesmas que governam o movimento dos corpos. Nesse sentido, pergunta Rodowick:

Se a imagem ¢é imanente ao movimento, onde estd o sentido em dizer que a imagem
estd em minha cabega ao invés de estar nos objetos méveis que eu percebo? O que a

filosofia chamou consciéncia é uma ilusdo solipsista. A imagem ¢ imanente ao
conjunto de movimentos que ricocheteiam entre os corpos. O que eu vejo e o ato de

! BERGSON. Matéria e meméria. p.17.
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ver sdo partes da mesma rede de acdes e reagdes que passam entre e através de mim e
do que percebo™.

Nao h4, pois, movimento que ndo produza imagens, todo movimento produz
imagem; ndo hd imagem separada de um movimento executado. Em A imagem-
movimento, Deleuze disserta a propdsito da constitui¢cdo do plano de imanéncia a partir
do conjunto de todas as imagens. Para ele, a imagem existe em si mesma e como

afirmara Bergson, este em-si da imagem € a prépria matéria, como ele observa:

..ndo algo que estaria escondido atrds da imagem, mas ao contrario, a identidade
absoluta da imagem e do movimento. E a identidade da imagem e do movimento que

nos faz concluir imediatamente pela identidade da imagem-movimento e da matéria

[...] A imagem-movimento e a matéria fluente sdo estritamente a mesma coisa®®.

Esse universo material difere do mecanismo, como o demonstrou Bergson
em A evolugcdo criadora. O mecanismo implica “sistemas fechados, acdes de contato,

il justamente nesse universo ou nesse plano que

cortes iméveis instantdneos
sistemas fechados se recortam, conjuntos finitos, é pela exterioridade de suas partes que
0 universo torna possivel tais sistemas. Apesar de esse plano ser um conjunto, ele ndo é
uno, mas infinito. O plano de imanéncia € a face do movimento que se estabelece entre
as partes de cada sistema, bem como de um sistema a outro, atravessando todos os
sistemas e por isso os impede de se fecharem absolutamente. O plano € um corte moével,
uma perspectiva temporal, um bloco de espago-tempo, pois a cada vez lhe cabe o tempo
do movimento que se opera nele. Ndo se trata de mecanismo, mas sim de maquinismo.
Nesse sentido, afirma Deleuze: “o universo material, o plano de imanéncia, é o
agenciamento maquinico das imagens-movimento [...] € o universo como cinema em si,
um metacinema...”*®,

Essa concep¢do do universo como cinema implica, sobre o préprio cinema,
uma visdo totalmente distinta daquela que o proprio Bergson concebia em sua critica a
ilusdo cinematogrdfica. A imagem ¢é imanente ao movimento. Nem Bergson, nem
Deleuze pressupdem argumentos solipsisticos que correspondem a subjetividade ou as

ilusdes da percepgdo individual. Por isso que, segundo a perspectiva de Rodowick, a

psicologia de Matéria e memoria é inseparavel da metafisica de A evolucdo criadora, e

282 RODOWICK. Gilles Deleuze’s time machine. p-29.
23 DELEUZE. Cinema 1: a imagem-movimento. p.79.
*** DELEUZE. Loc.cit.
*% Idem, Ibidem. p.80.
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que ambas sdo imprescindiveis para a constituicio do empirismo transcendental de
Deleuze®®®.

O movimento deve ser considerado como uma variagdo universal, no qual as
interagOes das menores particulas subatomicas sdo tomadas na mudanga do todo com o
efeito gravitacional entre as galdxias. No plano de imanéncia, uma pedra, por exemplo,
nio é um objeto s6lido, mas uma massa que vibra com o movimento molecular, que
absorve ou reflete luz, se expande com o calor e se contrai com o frio. Por isso Deleuze
postula que o plano de imanéncia € feito inteiramente de [uz.

Se, por um lado, a variacdo universal € considerada como uma propagacio
de forca e energia, antes da constitui¢do dos corpos sélidos, por outro lado, a imagem
presente € imanente a matéria em seus movimentos. O movimento € uma imagem que
deriva dos movimentos das moléculas, a propagacdo da radiacdo, a troca de calor e a
influéncia da gravidade. Nesse sentido, afirma Rodowick: “E uma imagem aquecida
pelo nicleo liquefeito da terra e iluminada pela luz fria de estrelas a anos-luz de
distancia”?.

Para falar dessas imagens que ndo se dirigem a uma pessoa, e ainda falar de
um aparecer sem que haja olho € preciso distinguir os corpos. Os corpos (substantivos)
se distinguem das qualidades (adjetivos) e das acdes (verbos) através de nossa
percepcdo. Todavia a idéia de um lugar provisério para onde a acdo se dirige, ou um
resultado que a acdo obtém, foi substituida pela nocdo de movimento, assim como a
qualidade substituiu a idéia de um estado que persiste até que outro o recoloque pelo
movimento, bem como o corpo também ja substituiu pelo movimento a idéia de um
sujeito que executaria uma acdo ou mesmo de um objeto que a sofreria ou ainda de um
veiculo que o conduziria.

Tais imagens formam o conjunto das imagens-acdo; -afec¢io e —percepcdo e
se configuram no proprio conjunto do universo e dependem de novas condi¢des. O
plano de imanéncia é, pois, inteiramente [uz. Nesse sentido, observa Deleuze: “O
conjunto dos movimentos, das acdes e reacdes € luz que se difunde, que se propaga
‘sem resisténcia e sem perda’. A identidade da imagem e do movimento tem por razio a

: . L . [ : i 4 288
identidade da matéria e da luz. A imagem € movimento como a matéria € luz”~"".

286 A esse respeito Cf. RODOWICK. p.215.
7 RODOWICK. Gilles Deleuze’s time-machine. p.31.
8 DELEUZE. Cinema 1: I’ image-mouvement. p.88.
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E sob esse aspecto que em Duracdo e simultaneidade, Bergson mostra a
importancia da inversio operada por Einstein na Teoria da relatividade, como observa
Deleuze®®’: “como a Relatividade, ‘6 a figura da luz que impde suas condicdes a figura
rl’gida”’290. Donde a autenticidade do pensamento de Bergson: fazer uma filosofia que
corresponda a ciéncia moderna, ndao no sentido de refletir sobre algo, como uma
epistemologia, mas no sentido de uma invencdo, de uma criacdo de conceitos proprios
que correspondam a nova ciéncia.

Todavia a confrontagdo de Bergson com FEinstein era inevitavel. Duracdo e
simultaneidade é o livro no qual Bergson confronta sua teoria com a da Relatividade de
Einstein. Quando Bergson, por exemplo, introduz a no¢do de multiplicidade, ele ndo se
contenta em dar a esta no¢do, advinda de Riemann, uma visao cientifica do espago, mas
ele transpde o problema para o terreno das duas multiplicidades: a multiplicidade
qualitativa da duragdo e a multiplicidade quantitativa do espaco™".

A multiplicidade qualitativa tinha uma precisdo tdo grande quanto a da
ciéncia e ainda deveria reagir sobre a ciéncia abrindo-lhe uma via que nio se confundia
com a de Riemann ou a de Einstein. Por isso Deleuze considera que devemos atribuir a
Bergson uma grande importancia, na medida em que este pensador, tomando a nogédo de
multiplicidade da ciéncia, renova seu alcance e sua reparticio. As multiplicidades
continuas pertencem, em Bergson, essencialmente ao dominio da duragdo e ndo ao do
espaco como na ciéncia.

Outro aspecto da confrontacdo de Bergson com a Teoria da Relatividade € a

“afirmacdo de uma difus@o ou de uma propagacdo da luz sobre todo o plano de

% BERGSON. Duragdo e simultaneidade. Traducdo de Claudia Berliner. Sdo Paulo: Martins Fontes,
2006.

> DELEUZE. loc.cit.

! Riemann, Bernhard. Matemético alemao, de fundamental importancia para a geometria e andlise. Seus
estudos na matematica inspiraram os trabalhos de Bergson e de Deleuze em relagdo a multiplicidade.
Embora as preocupagdes de Riemann se dirijam ao privilégio concedido ao espago, ele promove uma
verdadeira revolucdo, na matemdtica, ao destituir a determinacdo espacial que fundava as demais
grandezas e postular essa determinacdo como sendo tdo-somente uma grandeza frente as demais
grandezas. Essa revolugdo promovida por ele terd uma repercussio fundamental para a idéia de
multiplicidade concebida por Bergson e posteriormente por Deleuze, muito embora as concepgdes destes
dois pensadores se diferenciem. Apesar da inspiragdo riemanniana, as preocupacdes destes dois
pensadores correspondem ao tempo e ndo ao espaco, conforme a concep¢do de Riemann. Assim como
Riemann na matemadtica, Bergson e Deleuze também destituirdo o privilégio concedido as unidades
transcendentes em relacdo a multiplicidade, demovendo a tradicional nog¢do de hierarquia entre os seres.
Nao ha hierarquia ou privilégio entre os seres, tudo estd no mesmo plano ou nivel de igual dignidade, ha
somente diferencas de sentido, de intensidade e de importancia. As unidades podem se constituir na
multiplicidade, mas ndo t&ém nenhum privilégio, porque nenhum dos elementos das multiplicidades tem
qualquer privilégio, somente diferencas.
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imanéncia”*?, como afirma Deleuze. Na imagem-movimento ainda ndo hd corpos ou
linhas rigidas, mas tdo-somente linhas ou figuras de luz. Os blocos espaciotemporais
sdo as proprias figuras de luz na medida em que eles sdo imagens em si mesmos. Se
essas imagens ndo aparecem para alguém, isto €, para um olho, € precisamente porque a
luz ndo é refletida nem estd parada, mas sempre se propaga e, portanto, jamais &

3

revelada. Nesse sentido, observa Deleuze: “...0 olho estd nas coisas, nas proprias

3

imagens luminosas. ‘...se hd fotografia, ja é tomada, j4 tirada, no préprio interior das

coisas e para todos os pontos do espago”’293 .

Sob esse aspecto, hd uma ruptura com toda tradicdo filoséfica do ocidente
que sempre postulou a luz como estando do lado do espirito e a consciéncia era tratada
como um feixe luminoso que tira das coisas sua obscuridade ingénua294. A
fenomenologia participava dessa tradicdo e ao invés de fazer da luz uma luz interior, ela

z

se abria para o exterior, donde a afirmacdo: “Toda consciéncia é consciéncia de

295
algo...”

. Para Bergson, sdo as coisas que sdo luminosas por elas mesmas, sem a
necessidade de algo que as ilumine, como afirma Deleuze: “Toda consciéncia ¢ algo, ela
se confunde com a coisa, ou seja, com a imagem da luz’®®. Mas trata-se, nesse caso, de
uma consciéncia de direito, difusa e que ndo se revela, de uma foto tomada e tirada em
todas as coisas e em todos os pontos, todavia essa foto é translicida.

Se, de fato, uma consciéncia chega a se constituir no universo, sobre o plano
de imanéncia, é precisamente porque as imagens muito especiais terdo parado ou
refletido a luz e terdo ainda fornecido a tela negra (écran noir) que faltava. O conjunto
das imagens ou a luz imanente & matéria €, pois, a propria consciéncia, e, portanto, nido
€ a consciéncia que € a luz. A nossa consciéncia serd somente a opacidade oculta na
propagacdo da luz. O plano de imanéncia ou plano de matéria é, pois, o conjunto de
imagens-movimento, uma colecdo de linhas ou figuras de luz, uma série de blocos
espaciotemporais.

Cada imagem-movimento € pura percep¢do inconsciente, percepcdo das
imagens que recebe e dos movimentos que produz. Nesse universo que se constitui pela
variagdo infinita de agdes e reacdes, o inédito provém do intervalo do movimento que

esquarteja as imagens vivas entre acdo e reagdo. Nesse sentido, afirma Bergen:

22 DELEUZE. Cinema I: | "image-mouvement. p. 89.

** DELEUZE. Loc.cit.

24 por Tradicao Filoséfica nos referimos a corrente dialética do pensamento que tem inicio em Platio e
vai até Hegel.

*» DELEUZE. Loc.cit.

2% 1dem, Ibidem. p.88-89.
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...0 vivo € aquele que serve como deslocamento temporal entre excitagdo recebida e
reagdo, gera uma percepcao consciente que ¢ selecdo dos movimentos e das extensdes

de luz que o interessam, que é escolha de uma resposta imprevisivel, excedendo o

mecanismo reflexo?’.

O plano de matéria-luz expressa, pois, as mudangas em devir, os blocos
espaciotemporais, segundo feixes luminosos. O olho atémico, inserido nas coisas, dota
todas elas de uma autopercepg¢do absoluta, imediata, completa e a atualizacdo de centros
virtuais do campo transcendental reduz essa amplitude perceptiva e focaliza pontos de
vista parciais que mergulham zonas sensiveis na indiferenca de um fundo luminoso.

A percepcdo restrita, parcial se produz, precisamente, na intersecdo do
espaco material do mundo e do cone virtual de uma memoria pura ou se preferirmos,
entre uma multiplicidade numérica, de uma matéria extensa, e as relagdes sensorio-
motoras das multiplicidades intensivas, virtuais e continuas de uma memoria pura. As
imagens virtuais ndo cessam, pois, de relancar a percepcdo atual. A arte
cinematografica, para Deleuze, serd precisamente esse dominio experimental que vai da
percepcao total, acentrada, a percepg¢do restrita, limitada e vice-versa.

Esse processo de atualizacdo das imagens-movimento a partir de uma
superficie luminosa, animada por acdes e reagdes entre imagens € precisamente O
processo que fornece a Deleuze a tipologia das imagens indiretas do tempo do cinema
pré-guerra. Matéria e memdria € o grande livro que desenvolve os célebres esquemas
correspondentes a uma duragdo virtual, na qual presente e passado coexistem. Tais
esquemas sdo a base para a apresentacdo de Deleuze das imagens do tempo diretas ou
os cristais do tempo que surgem no pos-guerra.

Enquanto a Imagem-movimento se ancora no processo de atualizacdo
segundo um plano luminoso desenvolvido em Matéria e memoria, a Imagem-tempo
explora os trés esquemas explicitos da duracdo apresentados em Matéria e memoria, a
saber: o do circuito em anéis, em circulos, em 8, o do cone invertido sobre sua ponta e o
do eixo vertical enrolado, atrelado ao eixo horizontal, e ainda, o esquema, que aparece
implicitamente em L’Energie spirituelle mas que Deleuze o desenvolve em A imagem-
tempo, das flechas de futuro e passad0298.

A duragdo bergsoniana € entdo apresentada por figuras geométricas que dao

conta da dindmica do tempo e se relacionam aos esquemas da memodria que se

*7 BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.284.
*% BERGSON. “L’Energie spirituelle” in: Oeuvres.
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apresentam por meio de um cone, de um 8, bem como o de dois eixos que mostram a

dualidade da memoria e da histéria.
3.5 O tempo em imagens-cristais

O esquema em 8 bergsoniano, corresponde ao reconhecimento atento, aos
movimentos do pensamento, aos circuitos da memoria que acompanham o presente da
percepcdo. As camadas da memodria atualizam as virtualidades que giram em torno dos
anéis problematizantes. A memoria excede o plano de um reconhecimento automaético,
de uma identificagdo sensorio-motora que estende o problema em sua solugdo e
renuncia ao prolongamento da percepcdo de uma associacdo lateral que se desenrola
sobre um tnico e mesmo plano.

O objeto desconcertante serd visto por diferentes cortes, se projetard segundo
diversos planos e linhas descritivas for¢cando, desse modo, a memoria a abrir circuitos
cada vez mais largos, submetendo o pensamento a tentar, as cegas, circuitos moveis
tracados pelo pontilhado inferior, cuja figura € a do cone sobre sua prépria ponta. Desse
modo, o pensamento € levado a se inventar, a tracar seu mapa, segundo vibracdes e
movimentos obscuros e como observa Bergen: “Em uma inversdo da revolugdo
copernicana onde o objeto girava em torno do sujeito, é o pensamento que ndo cessa de
girar em torno do plano...”zgg. Esse reconhecimento habitual, pacifico, que prolonga os
meios e situacdes para obter respostas ativas, fornece a Deleuze a matéria de suas

primeiras observagdes sobre o cinema do p6s-guerra.

*% BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.287.
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(Imagem 4) Esquema em 8 bergsoniano

A imagem Optica e sonora pura, em seu reconhecimento atento s6 entra,
pois, em relagdo com o imagindrio, quer seja da lembranca ou mesmo do sonho. Desse
modo a relagdo sensorio-motora € rompida, a situacio Optica sacode a alma por uma
onda de imagens-lembranca, e o apelo as imagens-sonho, os lencéis de passado
rebentam e colocam somente o que restou das jungdes sensdrio-motoras. A imagem-
lembranga e a imagem-sonho atualizam as virtualidades e se desdobram em solucdes
vividas, mergulhando no passado que € visto como um antigo presente visando reunir a
descricdo atual. Todavia, uma diferenca de natureza separa as imagens-lembranga, suas

imagens virtuais, das lembrangas puras, como sugere Deleuze:

z

A imagem virtual (lembranga pura) ndo é um estado psicolégico ou uma
consciéncia: ela existe fora da consciéncia, no tempo, e ndo deveriamos ter
mais dificuldades para admitir a insisténcia virtual de lembrancas puras no
tempo do que a existéncia atual de objetos ndo-percebidos no espago. O que
nos engana € que as imagens-lembranca e, mesmo as imagens-sonho ou
devaneio, freqiientam uma consciéncia que necessariamente lhes dd um
aspecto caprichoso ou intermitente, ja que se atualizam segundo as
necessidades momentaneas dessa consciéncia. Mas, se perguntarmos onde a
consciéncia vai procurar tais imagens-lembranga, imagens-sonho ou devaneio
que ela evoca segundo seus estados, seremos levados as puras imagens
virtuais, das quais estas sdo apenas modos ou graus de atualizacdo. Do
mesmo modo que percebemos as coisas 14 onde elas estéio, e que precisamos
nos instalar nas coisas para perceber, do mesmo modo vamos procurar a
lembranca 14 onde ela estd, devemos nos instalar de golpe no passado em
geral, nestas imagens puramente virtuais que estio sempre se conservando ao
longo do tempo. E no passado tal como ele é em si, tal como se conserva em
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si, que iremos procurar nossos sonhos ou nossas lembrangas, e nio o
inverso .

Os flash-backs se encadeiam as imagens Opticas e sonoras puras,
desdobrando as imagens atuais. O esquema em 8 é, pois, o circuito mais estreito que
engloba o objeto atual e seu duplo virtual. A partir desse esquema serd desenvolvido o
segundo esquema, aquele do cone e que liberard, aos olhos de Deleuze, o cristal de
tempo ou a imagem direta do tempo. O menor circuito, isto €, o presente atual e seu
passado virtual sem processo de atualizacdo, desdobra o presente em lembranga do
préprio presente, o presente que passa em passado puro que se conserva, estrutura
cristalina dupla, se desprendendo do sensdrio-motor que enlaga as imagens dpticas e
sonoras atuais as imagens mentais em vias de atualizacdo: imagens-lembranga e
imagens-sonho.

O esquema em 8 segue em direcdo aquele do cone, assim como 0s circuitos
das imagens 6pticas e sonoras puras, tomadas no vivido, se dirigem ao circuito estitico
objetivo da imagem-cristal, os circuitos cristalizados se direcionam para os circuitos
virtuais e para o germe cristalino. As imagens Opticas e sonoras puras respeitam o curso
do tempo. O exercicio do reconhecimento atento que se estabelece no esquema em 8
nido permite ainda uma apresentacdo da imagem tempo direta, porque o tempo se
apresenta diretamente quando ele se desfaz da forma da sucessao.

O reconhecimento atento sob o esquema em 8 excede o reconhecimento
automadtico, habitual, a imagem cristal que se apresenta através do esquema do cone
ultrapassa e fratura o reconhecimento atento que restaura o sensério-motor. A teoria da
atengdo desemboca na teoria da memoria pura, um ultrapassamento do tempo
psicolégico em direcdo ao tempo metafisico e, nas palavras de Bergen: “uma bifurcacio

59301

da representacdo indireta do tempo em direcdo a sua apresentacdo direta” . Nesse

sentido, observa Deleuze:

Chamédvamos de opsigno (e sonsigno) a imagem atual separada de seu prolongamento
motor: ela compunha entdo grandes circuitos, entrava em comunicagdo com o que
podia aparecer como imagens-lembranga, imagens-sonho, imagens-mundo. Mas o
opsigno encontra seu verdadeiro elemento genético quando a imagem Otica atual
cristaliza com sua prépria imagem virtual, no pequeno circuito interior. E uma
imagem-cristal, que nos da razdo, ou, antes, o ‘nicleo’ dos opsignos e de suas
composi¢des. Estas ndo sdo mais que estilhagos de imagem-cristal**>.

30 DELEUZE. Cinema II: a imagem-tempo. p.101.
' BERGEN. L’ontologie de Gilles Deleuze. p.291.
392 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.88.
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Nesta estrutura cristalina, cujo sentido é mais artistico do que genético,
correspondendo a um tempo musical, mais do que a uma individuacdo, como aquela do
ovo, configurado por duas metades desiguais, a saber: virtual e atual, o elemento
genético se concentra na indiscernibilidade do virtual com o atual, circuito minimo, bem
como nos circuitos virtuais cada vez mais profundos3 B A imagem cristal resulta da
ruptura dos encadeamentos regulados do mundo e se abre para um fora mais interior do
pensamento, isto é, o circuito mais estreito, que afronta um fora mais distante que todo
mundo exterior ou os circuitos cada vez mais profundos. A imagem cristal, a0 mesmo
tempo em que explora o germe cristalino dos circuitos relativos do presente e do
passado, no limite do interior, o detém na imensiddo da linha do universo que o
extravasa.

Os circuitos relativos, tais como mnemosignos e onirosignos em vias de
atualizac@o sdo tdo-somente as conseqiiéncias do pequeno germe cristalino e ainda do
imenso universo cristalizavel. Tudo estd compreendido nessa capacidade de ampliar o
conjunto que se constitui pelo germe e pelo universo. Os sonhos, as memorias e até
mesmo os mundos sdo somente circuitos relativos desse todo, sdo graus ou modos de
atualizag¢do que vdo do extremo atual ao outro extremo virtual. Nesse sentido, observa
Deleuze: “o atual e seu virtual no pequeno circuito, as virtualidades em expansio nos
circuitos profundos. E € de dentro que o pequeno circuito interior comunica com 0s
profundos, diretamente, através dos circuitos apenas relativos™%*,

Os circuitos das lembrangas, dos sonhos, 0s movimentos do mundo sdo tao-
somente modos de uma substancia inorganica da qual eles exprimem o infinitamente
pequeno do germe e o infinitamente grande do universo. Os dominios do vivido e da
realidade do mundo avancam como as concre¢des de uma duracdo que corresponde ao

cristal de tempo. Desse modo, afirma Deleuze:

Os circuitos mais ou menos amplos e sempre relativos, entre o presente e o passado,
remetem, por um lado, a um pequeno circuito interior entre um presente e seu proprio
passado, entre uma imagem atual e sua imagem virtual; e por outro, a circuitos
virtuais mais e mais profundos, que a cada vez mobilizam todo o passado, mas nos
quais os circuitos relativos banham ou mergulham para se desenhar atualmente e
trazer sua colheita proviséria. A imagem cristal tem estes dois aspectos: limite interior
de todos os circuitos relativos, mas também invélucro ltimo, varidvel, deformavel,
nos confins do mundo, para além dos movimentos do mundo. O pequeno germe
cristalino e o imenso universo cristalizdvel: tudo estd compreendido na capacidade de

amplificacio do conjunto constituido pelo germe e pelo universo®”.

39 Trataremos da relagdo entre o ovo e a individuacdo no dltimo capitulo.
% Idem, Ibidem. p.102.
% DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.102.
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O esquema do cone, que corresponde a coexisténcia do passado que se
conserva e do presente que passa, isto €, do virtual e do atual, possibilita a Deleuze
tratar do menor circuito que oscila, de um virtual puro a seu atual, e ainda dos circuitos
virtuais dos cristais de tempo, 14 onde o esquema em anéis, que corresponde ao
reconhecimento atento, alimentava o circuito das imagens Opticas e sonoras puras. A
ponta do presente, que € regida pelos mecanismos sensério-motores da percepcao, fura
o plano do mundo no qual ela se prolonga e avan¢a rumo as determinacdes da agdo, ao

mesmo tempo em que ela se volta para o passado da memoria pura.

\-/ P
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(Imagem 5) Esquema do cone

A imagem do cone desenhada por Bergson, e posteriormente por Deleuze,
apresenta a memdoria se ampliando da ponta do presente ao passado mais extenso e
distante, circulos do passado puro cada vez mais dilatados na medida em que se segue
em direc@o as imagens virtuais mais profundas, pontos brilhantes, notdveis da memoria
que se cerca de nebulosidades vagas, objetos virtuais que saltam de um plano a outro,
conforme a diferenca de potencial. Esta pirdmide metafisica d4 conta de uma série
segundo a contragdo-dilatacdo, a partir de graus de tensdo ou de relaxamento e
possibilitard, a partir do pequeno circuito do atual e de seu duplo virtual indiscernivel, o
surgimento da imagem-tempo, isto €, a eclosdo do tempo no cristal, a descoberta de uma
imagem tornada tempo, visibilidade e pensamento.

O nascimento da imagem-tempo se dd através de uma relagdo entre a
imagem atual e sua prdpria imagem virtual, € preciso, pois, que a descrigdo se

desdobre, se redobre e se bifurque. Dai a necessidade da constitui¢do de uma imagem
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bifacial, mitua, atual e virtual. Nesse sentido, ndo se trata de uma relagdo da imagem
atual com outras imagens virtuais, como as lembrangas ou os sonhos que, por
conseqiiéncia, se atualizam a seu tempo, mas trata-se antes, de uma imagem atual e de
sua propria imagem virtual, de modo que ndao hd um encadeamento real com o
imagindrio, mas uma indiscernibilidade de ambos, em uma troca constante. Nesse

sentido, observa Deleuze:

Mas com o que as imagens puramente 6ticas e sonoras podem se encadear, ja que nao
se prolongam mais em a¢@o? Gostarfamos de responder: com imagens-lembrangas ou
imagens-sonho. No entanto, umas ainda se inscrevem na situagdo sensorio-motora,
cujo intervalo se contentam em preencher, é verdade que alongando-o, distendendo-o;
apreendem no passado um antigo presente, e assim respeitam o curso empirico do
tempo, introduzindo nele retrogradagdes locais (flash-back como memoria
psicolégica). As outras, as imagens-sonho, afetam antes o todo: projetam ao infinito a
situacdo sensdrio-motora, ora assegurando a metamorfose incessante da situagio, ora
substituindo um movimento de mundo pela acdo dos personagens. Mas ndo saimos
assim, de uma representagdo indireta...’*.

A imagem-lembranca ou a imagem-sonho, 0 mnemosigno ou O onirosigno
em si mesmos sdo imagens virtuais que se encadeiam com a imagem atual Otica e
sonora — uma descricdo — e ndo cessam de se atualizar, entre si, por sua propria conta.
Os signos de cristal, como o hyalosigno por exemplo, ultrapassam qualquer psicologia
da lembranca e do sonho, bem como qualquer fisica da ag¢do. O cristal ndo dd a ver o
curso empirico do tempo como uma sucessio de presentes, nem mesmo a representacao
indireta com intervalo ou todo, mas antes, € a apresentagdo direta, o desdobramento em
presente que passa e passado que se conserva, ou como observa Deleuze: “... a estrita
contemporaneidade do presente com o passado que ele serd, do passado com o presente
que ele foi™?"". O que surge no cristal é o proprio tempo, cujo desdobramento ¢ infinito,
a troca indiscernivel é sempre reconduzida e incessante. O cristal € a propria imagem-
tempo direta ou a forma transcendental do tempo, assim como os hyalosignos, os signos
cristalinos, sdo espelhos ou germes do tempo.

A substitui¢do de todo objeto atual por uma imagem virtual, no espelho,
induz a coexisténcia do virtual e do atual na qual essas duas expressoes diretas do tempo
ndo cessam de passar uma na outra. Nao se trata, contudo, de atualizar virtualidades
para restabelecer o fluxo sensdrio-motor, j4 que a cristalizacdo torna correlativas e
indiscerniveis as duas dimensdes do atual e do virtual, nem mesmo de produzir uma

singularidade através do movimento de atualizagdo, mas trata-se antes, de um processo

3% DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.324.
7 Idem, Ibidem. p.325.
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de individuacdo no qual as distingdes indiscerniveis se encontram sob uma mesma
relacdo.

No admirével texto, O atual e o virtual, Deleuze articula estas duas noc¢des
atual e virtual, relacionando-as com a Teoria das multiplicidades que, segundo ele, é o
objeto da filosofia®®: “A filosofia ¢ a teoria das multiplicidades. Toda multiplicidade
implica elementos atuais e elementos virtuais™". Esse texto poderia ser compreendido
como um tipo de sintese de uma parte metafisica de sua obra que se inicia com a
dramatizacdo e desemboca na teoria das multiplicidades, embora, ali, ele ndo aprofunde
nenhuma dessas no¢des, que ja foram abordadas em outras obras.

Nesse artigo, suas preocupacdes parecem estar voltadas para a relacdo atual-
virtual, relacdo que ja aparece, num certo sentido, no Método de dramatizacdo, em
Diferenca e repeticdo e em seus dois livros sobre o cinema. Esse texto, um dos ultimos
deste pensador, apresenta, de modo sintetizado, denso e intenso, muito do que foi, por
ele, aprofundado nos livros do cinema, como as nog¢des de plano de imanéncia e de

cristais de tempo:

Consideramos, até agora, o caso onde um atual se envolve de outras virtualidades
cada vez mais extensas, cada vez mais afastadas e diversas; uma particula cria
efémeros, uma percepcdo evoca lembrangas. Mas o movimento inverso se impde
também: quando os circulos se retraem, e o virtual se aproxima do atual para se
distinguir dele cada vez menos. Atinge-se um circuito interior que retine apenas o
objeto atual e sua imagem virtual: uma particula atual tem seu duplo virtual, que s6 se
afasta muito pouco dela; a percepg@o tem sua propria lembranga como uma espécie de
duplo imediato, consecutivo ou até mesmo simultineo. [...] Tal troca perpétua do
virtual e do atual define um cristal. E sobre o plano de imanéncia que aparecem os
cristais. O atual e o virtual coexistem, e entram em um estreito circuito que nos
conduz, constantemente, de um a outro. J4 ndo é uma atualizagdo, e sim uma
cristalizagdo. A pura virtualidade ndo precisa se atualizar, ja que ela € estritamente
correlativa do atual com o qual ela forma o menor circuito. Ndao hd mais
inassinalabilidade do atual e do virtual, e sim indiscernibilidade entre os dois termos
que se permutam’'”,

A partir do menor circuito, entre a percepcao e sua lembranga simultanea,
Deleuze introduz os trés aspectos da troca entre o virtual e o atual, a saber: espelho-
cristal, germe-meio, limpido-opaco, bem como os quatro estados da imagem-cristal:
cristal perfeito de Ophiils, cindido de Renoir, em formagdo de Fellini e em
decomposicdo de Visconti. A imagem-cristal revela a natureza cindida do tempo, sua
diferenciacdo em dois jorros dissimétricos, um deles conserva o passado puro, o

ritornelo de um passado, o outro faz o galope do presente passar, a partir de um

3% DELEUZE. “O atual e o virtual” in: Didlogos. p.173-179.
% Idem, Ibidem. p.173.
*19 Idem, Ibidem.p.177-178.
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desdobramento das leituras estdicas do tempo em aidn e chronos. O quarto esquema do
qual falamos anteriormente, aquele que aparece implicitamente em L’Energie
spirituelle, apresenta ainda a cisdo do tempo em um presente que se lanca em dire¢do ao
futuro e um passado que ndo passa, como observa Deleuze em A imagem-tempo: “A
coexisténcia de lencdis de passado virtual, a simultaneidade de pontas de presente
desatualizado — sdo estes dois signos diretos do tempo em pessoa [...]”""" E mais

adiante:

O que constitui a imagem-cristal é a operacdo mais fundamental do tempo: ji que o
passado ndo se constitui depois do presente que ele foi, mas a0 mesmo tempo, é
preciso que o tempo se desdobre a cada instante em presente e passado, que diferem
um do outro, por natureza, ou, o que dd no mesmo, desdobre o presente em duas
direcdes heterogéneas, das quais uma se langa em dire¢ao ao futuro e a outra caia no
passado. E preciso que o tempo se cinda a0 mesmo tempo em que se disponha ou se
desenrola: ele se cinde em dois jatos dissimétricos, dos quais um faz passar todo o
presente, € o outro conserva todo o passado. O tempo consiste nessa cisdo, e € ela, é
ele que se vé no cristal’?.

3.5.1. O ritornelo e o galope

Em um de seus cursos em St. Denis, e segundo Pascale Criton, nos pequenos
prédios pré-fabricados, onde as janelas de vidro davam para a vegetagcdo selvagem do
terreno baldio, e cercado por cadeiras bem proximas entre si, Deleuze profere sua aula
sobre O cristal sonoro, o ritornelo e o galope. Nessa aula, ele afirma que a nogdo de
ritornelo €, inicialmente, apresentada por Guattari como sendo “um cristal de tempo por

A . 5313
exceléncia” .

Nesse curso, Deleuze se propde a remontar a no¢do de Guattari,
introduzindo nela outro aspecto, algo que fizesse o cristal se mover, tomar outra
posicao.

Para Deleuze, o ritornelo corresponde & ronda, ao canto dos pdssaros e, na
idade Média, o canto dos pdssaros compreendia a polifonia. O que se diferencia disso é
o galope, o galope compreende, segundo ele: “..um vetor linear com
precipitacdo...velocidade aumentada... Os dois grandes momentos da musica seriam o

ritornelo e o galope, dois pélos ndo-simétricos: o cavalo e o passaro...”'*. O ritornelo se

constitui como o conteido ndo musical da musica, ja que ele capta as forcas, afetos,

3" DELEUZE. Cinema 2; a imagem-tempo. p.129.

312 1dem, Cinéma 2: I’image-temps. p.108-109.

313 DELEUZE. “Curso de 20 de marco de 1984”. Apud. CRITON, Pascale. “A propésito de um curso do
dia 20 de marc¢o de 1984 o ritornelo e o galope” in: Gilles Deleuze uma vida filosdfica. p.498.

*!% Idem, Ibidem, p.496.
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lugares, momentos, intensidades de infancia, como os sinos do vilarejo, o trem, os
pequenos caminhos gramados. Tudo isso se tornard motivos musicais e retornard, como
afirma Criton em seu artigo: “Sdo também estados de velocidade ligados a afetos:
aceleragdes, suspensoes, desaceleragdes, paradas; ou ainda expressdes ritmicas, a chuva,
o relégio, ou formas sonoras expressivas, a caminhada, a perseguicdo, as rondas, as
cavalgadas”315.

O ritornelo passa do estdgio ndo-musical para se tornar uma variagdo na
musica, ja que ele constrdi um territério e ndo pertence, nesse caso, nem a musica e nem
a filosofia, mas se constitui entre os dois € como observa Criton: “...dispositivo
transversal que faz o espaco se manter — espago nao-sonoro, devir-miisica —, por sua
relacdo com forcas do caos, com forgas terrestres e com o cosmo...”*'°. Nesse sentido,
sdo trés as operagdes que caracterizam essa passagem:

1) Criar um meio. Esta € a primeira operagdo do ritornelo, criar um meio ligado a
residéncia, ao solo, agenciamento que conjura as forgas do caos. Trata-se, pois, de
localizar um ponto fragil, como a crianga no escuro que canta baixinho para aliviar o
medo. O ritornelo produz, pois, um plano percorrido por velocidades, afetos,
composicdes de poténcias, intensidades e direcoes.

2) Produzir territorio. O ritornelo produz uma dimensdo expressiva do territério. Na
funcio territorializante, o ritornelo opera uma selecio, uma diferenciacio serial, isto é, a
passagem a territorialidade a partir da geracdo de matérias expressivas. Para o musico, é
a escolha de escalas, a sele¢cdo de modos, de um meio harmdnico segundo o qual se
elaboram os motivos e seqiiéncias de ritmos e melodias, a harmonia. Nesse sentido,
observa Criton: “O fator territorializante € o devir expressivo do ritmo e da melodia, que
se fornam personagens e paisagens sonoras™' . Ou, se preferirmos: “O ritornelo é o
ritmo e a melodia territorializados, porque tornados expressivos — e tornados
expressivos porque territorializantes™'®. A arte possibilita essa emergéncia, é a propria
expressividade que faz territério. No plano de composi¢do musical as forcas terrestres
liberam as matérias de expressao.

3) A desterritorializagcdo. A terceira operacdo que se passa no territério é a de

transversalidade, cujo movimento é a prdpria desterritorializagdo. Trata-se de

315 CRITON. “A propésito de um curso de um curso do dia 20 de marco de 1984 o ritornelo e o galope”
in: Gilles Deleuze uma vida filosdfica. p.498.

316 Jdem, Ibidem. p.499.

317 CRITON. “A propésito de um curso de um curso do dia 20 de marco de 1984 o ritornelo e o galope”.
p.500.

°® DELEUZE; GUATTARL Mil platés. p.124.
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“introduzir uma escapada’ ", uma fuga no territério, de um vetor que, segundo Criton:

“..age sobre as velocidades e as relacdes entre agenciamentos territorializados,

estratificacdes, matérias de expressﬁo”320

. Trata-se ai, do ponto de vista da composi¢cao
musical, do tipo de orquestracdo, da produgdo de relagdes ou da escritura. A relagéo
essencial é uma relacdo direta do material-forca. O material € uma matéria
molecularizada que deve captar forcas. Nesse sentido, o ritornelo desterritorializado-
desterritorializante capta e integra componentes energéticos, moleculares, revela
particulas, potencialidades, desdobrando novas matérias, inter-relagdes, como observa

3

Deleuze: “...6 um prisma, um cristal de espaco-tempo. Ele age sobre aquilo que o

rodeia, som ou luz, para tirar dai vibracdes variadas, decomposicdes, projecdes e
~ o 321
transformagdes.”” .

Mas como esse cristal sonoro revela o tempo? Para Deleuze, o ritornelo e o
galope sdo duas figuras do tempo, manifestagcdes puras, exemplares na musica de
cinema. Ele elabora uma matriz segundo a qual os elementos assimétricos produzem
uma variagdo transversal. O vetor desterritorializante € o galope e o vetor de aceleracdo
€ uma varidvel do ritornelo, podendo se tornar autdénoma e que mantém uma relacdo

dissimétrica com outro componente de variacdo, de territorializagdo, como afirma o

autor:

...a desterritorializagdo € sempre dupla, porque implica a coexisténcia de uma variavel
maior e de uma varidvel menor, que estdo ao mesmo tempo em devir (num devir, os
dois termos ndo se intercambiam, ndo se identificam, mas sdo arrastados num bloco
assimétrico, onde um nao muda menos do que o outro, e que constitui sua zona de

s 3
vizinhanga)*?2.

Deleuze dissocia essas duas variaveis como sendo uma o ritornelo e a outra

o galope:

...Se o que se ouve no cristal é o préprio tempo, a prépria funda¢do do tempo, se é o
ruido do tempo o que se ouve no cristal, € preciso, portanto, que o ruido do tempo seja
duplo. Com efeito, o galope é cavalgada [sic] dos presentes que passam (velocidade
acelerada). [...] e o ritornelo é a ronda dos passados que se conservam. Duas figuras
do tempo [...] Ndo sei qual é o signo de cada um; o signo é varidvel ... >,

319 CRITON. “A propésito de um curso de um curso do dia 20 de marco de 1984 o ritornelo e o galope”.
p-500. Grifo nosso.

*2Y CRITON. Loc. cit.

32l DELEUZE; GUATTARI. Mil platos. p.167.

32 DELEUZE; GATTARL Mil platés. p.109.

¥ DELEUZE. “Curso de 20 de marco de 1984. Apud. CRITON. .“A propésito de um curso de um curso
do dia 20 de mar¢o de 1984 o ritornelo e o galope”. p.502.
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A partir disso, a relacdo entre vida e morte € inevitavel, ja que segundo ele,
em determinados autores a vida estd do lado do galope. Em Renoir, por exemplo, a vida
¢ uma cavalgada dos presentes que passam e a morte € a ronda intermindvel dos
passados que se conservam e pressionam nossas vidas; a cangcdo que nos leva as
ldgrimas ao nos remeter ao passado. Nesse sentido, o pequeno ritornelo € a prépria
morte.

Mas ha ainda outra possibilidade: “a cavalgada dos presentes que passam
anda rdpido™**. Essa cavalgada nos faz correr, mas jamais para a vida, mas sim para o
timulo e, nesse caso, o pequeno ritornelo é o que nos salva do timulo, pois ele ¢ a
verdadeira vida. O ritornelo € o que vai recair sobre nés como uma auréola sonora e nos
retirar, nem que seja por um instante da corrida ao timulo. Nesse sentido, os signos se
invertem e agora é o ritornelo que contém a vida e o galope nos arrasta para a morte,

como exemplifica Deleuze:

Perdidos... salvos... perdidos... salvos [...] Fellini pde em cena os dois... Mas ndo estad
nem em um nem no outro... em Ensaio de orquestra, tem-se o ensaio da orquestra,
que tem por sentido constituir os dois elementos... Constitui-los, antes de tudo, de
maneira autobnoma, depois mistura-los cada vez mais, para mostrar que nunca se sabe
de antemdo o que serd perdido ou ganho. [...] No espléndido galope deslizante de
violinos, no fim, se forma um pequeno ritornelo..., uma pequena frase... A pequena
frase pdra, o galope retoma, e a pequena frase também... [...] [sic] Af se d4 uma
compenetragdo dos elementos, na forma: Salvos?.. Perdidos?... Salvos?...

Perdidos?..."?. (Grifo do autor)
Nessa dupla desterritorializagdo, um agenciamento maquinico se desenvolve.
O tempo se sustenta através de uma flutuagdo conjurada por uma queda, segundo uma
intensidade que se estende entre dois pélos. A misica € uma linha de fuga impessoal e
coletiva que fascina todo um povo. Bastaria, por exemplo, ouvir somente uma vez uma
pequena frase para jamais esquecé-la. Uma pequena frase que nio muda de ritmo e de
melodia, mas somente as intensidades e a orquestracdo mudam e introduzem nela uma
varidvel que modifica suas relagdes. Ao crescer lentamente, tais relacdes retomam a
pequena frase a partir de um galope que quebra o ritornelo, como um prato que se

estilhaca na extrema velocidade do galope.

3.5.2 Estados cristalinos da imagem

*** DELEUZE. Loc.cit.

33 DELEUZE. “Curso de 20 de marco de 1984. Apud. CRITON. .“A propésito de um curso de um curso
do dia 20 de marco de 1984 o ritornelo e o galope”. p.503. FELLINI, Federico. Ensaio de orquestra.
Roma:1978. 80 min.
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Trataremos agora das imagens cristais em Deleuze. Conforme dissemos
anteriormente, um dos estados da imagem, apresentados por Deleuze em A imagem-
tempo, € o cristal perfeito ou acabado. Para ele as imagens de Max Ophiils traduzem
exatamente esse estado do cristal, como ele mesmo afirma: “...sdo cristais perfeitos”3 2
Os espelhos enviesados nao refletem somente a imagem atual, mas constituem o prisma,
a lente na qual a imagem ndo cessa de correr atrds de si mesma para se encontrar. Nesse
cristal, as personagens aprisionadas se agitam executando suas proezas num diamante
ou numa gaiola de vidro. No cristal s6 € possivel girar, desse modo, giram os episddios,
as cores, as valsas, as visoes circulares.

A perfei¢do que encobre esse cristal ndo permite que nenhum fora subsista.
Nada ha para além do espelho ou cendrio, mas somente personagens que passam,
desaparecem, abandonadas pela vida. Se pensarmos nas relagdes do teatro e do cinema,
ndo se trata da situacdo cldssica na qual essas duas artes constituem dois meios de
atualizar uma mesma imagem virtual, nem mesmo de uma montagem das atracées, na
qual um espetidculo teatral ou mesmo circense — precisamente por ser filmado —
configura uma imagem virtual, que prolongaria as imagens atuais, sucedendo a elas
durante uma seqiiéncia. Mas, trata-se antes da coexisténcia e da cristalizacdo da imagem
atual com a imagem virtual, tais imagens entram num circuito que nos conduz de uma a
outra, formando uma dnica e mesma cena, na qual as personagens pertencem ao real e
ao mesmo tempo desempenham um papel.

E toda uma realidade que se torna um espetéculo, segundo as exigéncias de
uma percep¢do Otica e sonora pura. Desse modo, toda a cena se torna uma unidade
cinematografica e ndo somente uma seqiiéncia, substituindo o plano ou constituindo ela
prépria um plano-seqiiéncia. Nesse sentido, afirma Deleuze: “E uma teatralidade
propriamente cinematografica, o ‘acréscimo de teatralidade’ de que falava Bazin, e que
s6 o cinema pode dar ao teatro™>’.

O que se vé no cristal perfeito € o tempo que se enrolou, se arredondou, ao
mesmo tempo em que se cinde. Nesse sentido, Deleuze sugere que o flash-back é um
procedimento secunddrio, que s6 é valido quando serve a algo mais profundo, ja que o
importante nio € a relagdo do atual e lamentdvel presente com a imagem-lembranca dos

antigos presentes espléndidos. A evocacio existe e o que € revelado por ela é o préprio

20 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.104.
327 1dem, ibidem. p.105.
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desdobramento do tempo, fazendo todos os presentes passarem e se dirigirem para o
futuro, mas conserva ainda todos os passados como outras imagens virtuais ou
lembrangas puras.

Um bom exemplo desse tipo de imagem é o filme Carta de uma
desconhecida™®. Baseado no romance de Stefan Zweig, o filme se passa na Viena do
inicio do séc. XX. A trama gira em torno da paixdo de uma mulher por um pianista, que
s6 viu nela uma de suas amantes passageiras. A histéria é contada em flash-back a partir
da leitura da carta deixada por uma mulher ao pianista, onde a primeira frase d4 a
perceber a grande paixdo da personagem de Joan Fontaine pelo pianista: “Ao ler essa
carta, eu deverei estar morta™%, Paixdo avassaladora, capaz de destruir toda a vida ao
redor da personagem, como seu relacionamento com os pais, com o filho, e com os
homens que a amaram. Todo um bloco de passado se abre na medida em que o pianista

d4 inicio a leitura da carta, imagens-lembranga vé€m fechar o cristal perfeito de Ophiils.

(Imagem 6) Joan Fontaine e Louis Jourdan - Carta de uma desconhecida

328 OPHULS, Max. Carta de uma desconhecida. EUA:1948, 87 min.
329 OPHULS. Loc. cit. Cena 1.



138

(Imagem 7) Carta de uma desconhecida OPHULS

Encontramos também em Renoir um circuito de coexisténcia e de troca que
constitui uma featralidade em estado puro. Uma das caracteristicas de seu cinema &
apresentar uma imagem que tem trés lados. O que proporciona isso € a profundidade de
campo. A profundidade de campo acrescenta um terceiro lado a imagem que outrora era
plana ou bifacial. A profundidade de campo substitui o plano pela cena. Contudo, nio se
trata de lhe atribuir a pura funcdo de realidade, como o queria Bazin, mas a
profundidade tem, segundo a perspectiva de Deleuze, a funcdo de constituir a imagem
enquanto cristal e ainda de absorver o real que passa de virtual a atual e de atual a
virtual>**. Em Renoir, o cristal nunca € puro e perfeito, mas tem uma falha, um ponto de
fuga, um defeito, ele é sempre rachado. A profundidade de campo possibilita algo que
vai fugir para o fundo, em profundidade, pelo terceiro lado ou dimensdo, pela
rachadura, ndo ha simplesmente uma roda que se contrai ao girar como em Ophiils. A
profundidade sugere que algo fuja, escape para o fundo, pelo fundo.

Para Deleuze, h4 em Renoir a idéia de que o cristal, ou a cena, ndo se
satisfazem em colocar em circuito as imagens atual e virtual, ou seja, absorver o real
num teatro generalizado. Através da experimentagao, algo saird do cristal, um novo real
saird dele, para além do atual e do virtual, como se o circuito servisse para pessoas
ensaiarem papéis até encontrarem o papel certo e a partir disso entrar em outra realidade
depurada.

O teatro €, em Renoir, insepardvel da experimentacio e da selecdo de papéis,

até o encontro daquele que esta para além do teatro e recai na vida, isso € vélido, tanto

330 A respeito da fungdo de realidade na profundidade de campo Cf. DELEUZE. Cinema2: a imagem-
tempo. p.106, nota 26. O autor sugere que hd vdrias fungdes diferentes de profundidade, conforme os
cineastas ou os filmes.
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para os personagens, quanto para os atores. Nesse sentido, observa Deleuze: “algo se
forma no interior do cristal, que conseguird sair pela rachadura e se desabrochar

. 331
livremente”

. Em Renoir, o teatro € primeiro, jd que a vida deve sair dele. O teatro
vale como busca de uma arte de viver. A questio formulada por Renoir: “‘Onde termina
entdo o teatro, onde comeca a vida?’7*32, Nascemos no cristal, porém o cristal s6 retém
a morte, e a vida, apds ser ensaiada, deve sair dele.

Hé em Renoir um uso todo especial da dgua e, segundo este cineasta, a 4gua
tem dois estados; a dgua gelada da vidraga, do espelho plano ou cristal profundo, bem
como a dgua viva e corrente ou o vento. O que hd na vidraga ou cristal é o proprio
tempo em seu duplo movimento que faz os presentes passarem, e que substitui um deles
por outro em dire¢do ao futuro e que conserva ainda o passado e o faz cair em obscura
profundidade. Em Ophiils essa diferenciacdo, esse desdobramento, ndo ia até o fim ja
que o tempo se enrolava e que seus dois aspectos se relangcavam no circuito, no qual os
polos se recarregavam impedindo o futuro. Em Renoir, o desdobramento pode seguir
até o fim desde que uma das tendéncias saia do cristal pelo ponto de fuga. Do
indiscernivel do atual e do virtual deve surgir uma nova distin¢do, uma nova realidade
outrora inexistente.

Todo o passado recai no cristal e nele permanece: papéis gelados,
imobilizados, prontos, conformes demais, ensaiados sucessivamente pelas personagens,
papéis mortos ou da morte. Alguns papéis podem ser herdicos ou encantadores, todavia,
isso ndo os impede de estarem jd fadados a lembranca. Entretanto, o ensaio desses
papéis se torna indispensdavel para que a tendéncia dos presentes que passam e se
substituem saia de cena e se lance em dire¢do ao futuro, invente tal futuro como a vida
que jorra. Desse modo, observa Deleuze: “Sai-se do teatro para se alcancgar a vida, mas
sai-se insensivelmente, com o passar da dgua corrente, quer dizer do tempo™>>.

Ao sair do teatro para a vida, o tempo proporciona um futuro. Donde a
questdo de Renoir: onde comega a vida? ganha toda sua importancia. O tempo, no
cristal, se diferenciou em dois movimentos, um deles se encarrega do futuro e da

liberdade desde que se saia do cristal. Entdo, o real serd criado e simultaneamente

escapara do ricochete eterno do atual e do virtual, do presente e do passado.

3! DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.108.
3> DELEUZE. Loc.cit. Cf. também nota 28 da p.109 a propésito da pergunta de Renoir.
333 1dem, ibidem. p.110.
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Ha ainda um terceiro estado do cristal em formacdo, em crescimento,
atribuido aos germes que o constituem. Um cristal nunca estd acabado, ele &, por direito,
infinito, sempre se fazendo com o germe que reveste o meio e, desse modo, o impele a
cristalizar. O problema agora € saber como entrar no cristal € ndo como sair dele, ja que
cada entrada ¢ um germe cristalino, um elemento que compde. Este método serd,
segundo a perspectiva de Deleuze, cada vez mais o de Fellini. Duas coisas acontecem ao
mesmo tempo.

Por um lado, as imagens puramente Oticas e sonoras puras se cristalizam,
atraindo seu conteddo e fazendo-o cristalizar-se, compondo-o com uma imagem atual e
sua imagem virtual, com sua imagem especular. Nesse sentido, sdo outros germes ou
entradas. Em Fellini, os nimeros, as atracdes substituem a cena e destituem a
profundidade de campo. Por outro lado, elas se juntam e constituem um tinico € mesmo
cristal que cresce ao infinito. Desse modo, observa Deleuze: “O cristal inteiro ndo é
mais que o conjunto ordenado de seus germes ou a transversal de todas as suas
entradas™*,

Nesse sentido, em Roma, por exemplo, ndo hd unidade, somente a do
espetdculo, que redne todas as entradas. O espetdculo se torna universal e cresce sem
cessar, justamente porque seu Unico objeto sdo as entradas no espetdculo e cada uma
delas constitui um germe. A esse respeito Deleuze observa que: “Fellini compreendeu o
principio econdmico segundo o qual sé a entrada é paga”335. Para ele, Amengual foi
quem definiu muito bem tal originalidade do espeticulo, sem distin¢do entre aqueles
que vém e os que sdo vistos, sem espectadores, sem saida, sem bastidores e ainda sem
palco.

Desse modo, € mais um gigantesco parque do que um teatro, onde o
movimento do mundo nos transporta de uma entrada a outra, atravessando os
compartimentos. Segundo Amengual, nos primeiros filmes, ainda ha uma tentativa de
partir e encontrar uma saida, mas desde Noites de Cabiria se retorna e a partir daf ndo se
pensa mais em sair>®. O autor também observa a forma alveolar e emparedada do
gigantesco Luna-Park ou da exposi¢cdo universal construida por Fellini a cada filme.
Amengual opde Fellini a Renoir. Mas, para Deleuze, no contexto cinematografico, o

tema teatro-vida em Renoir é menos profundo do que a nog¢do felliniana do espetaculo.

3 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.110.
33 Idem. Ibidem. p.111.
3% FELLINI, Federico. Noites de Cabiria. Ttalia/ Franca: Studiocanal image. 1957. 110 min.
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Desse modo, compreendemos a diferenga entre Fellini, Renoir e Ophiils. Em
Fellini o cristal ndo comporta rachadura pela qual se deve passar ou sair para alcangar a
vida, como em Renoir, ele também ndo compreende a perfeicdo de um cristal prévio e
lapidado, que retém a vida e a congela. O cristal felliniano estd sempre em formacao,
em expansdo, que cristaliza tudo o que toca e que tem um poder de crescimento, dado
pelos germes, indefinido. Tal cristal é a prépria vida como espeticulo, em sua
espontaneidade.

Em Fellini, todas as entradas s@o validas, enquanto germes. Ao mesmo
tempo em que os germes mantém a distincdo que havia entre as imagens Oticas e
sonoras que eles cristalizam, como as percepgdes, as lembrangas, os sonhos e os
fantasmas. Todavia, essas distingdes se tornam indiscerniveis na medida em que ha
homogeneidade entre o germe e o cristal, sendo que o cristal ndo deixa de ser um germe
em crescimento. Mas, pelo fato de o cristal ser um conjunto ordenado, outras diferencas
se introduzem nele: alguns germes se constituem e outros ndo; certas entradas se abrem
e outras se fecham, como os afrescos de Roma que desaparecem ao olhar, tornando-se
opacas™’.

O cristal é bipolar ou bifacial, envolve o germe e ora lhe comunica uma
aceleracdo, uma precipitacdo ou um salto, uma fragmentagdo que pode constituir sua
face opaca ou pode ainda lhe conferir uma limpidez, como a prova do eterno. O cristal
da a ver o jorro da vida, do tempo, se desdobrando ou se diferenciando. Diferentemente
de Renoir, nada mais sai do cristal, pois ele ndo cessa de crescer. Todavia, os signos da
selecdo parecem ter se invertido. Em Fellini € o presente, os presentes que passam que
constituem a danca macabra. Os presentes correm para o timulo e ndo para o futuro.

Nesse sentido, observa Deleuze:

Fellini é o autor que soube fazer as mais prodigiosas galerias de monstros: um
travelling os percorre, detendo-se diante de um ou de outro, mas € sempre no presente

que eles sao apreendidos, aves de rapina desconcertadas pela camera, por um instante

mergulhando nela®*®,

Mas uma imagem pode ser isolada em meio a essa galeria, do lado dos
passados que se conservam. Através de um plano fixo € possivel isolar uma
personagem, tird-la da fila e lhe dar talvez por um unico instante uma chance que seja

eterna, uma virtualidade valida para sempre, mesmo que ndo se atualize. Mas isso ndo

37 FELLINL Roma. Itilia/ Franca: 1972, 128 min.
3% DELEUZE. Cinema 2; a imagem-tempo. p.113.
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quer dizer que Fellini aprecie a memoria e as imagens-lembranga, ja que nele ndo hd um
culto aos antigos presentes.

Em Fellini, como em Péguy, os presentes que passam constituem uma
corrida para a morte e cada presente se relaciona com seu préprio passado, configurando
uma Unica e mesma coexisténcia ou contemporaneidade. Nesse sentido, é o in-terno,
mais do que o eterno. E na lembranca pura e nio na imagem-lembranca que
continuamos contemporaneos da crianga que fomos, como ja afirmava Bergson339. Para
Fellini, a crianca em nds é contemporidnea do adulto, do velho, do adolescente. Desse
modo, o passado que se conserva porta todas as virtudes do inicio e do reinicio,
precisamente porque é ele que porta, em sua profundidade, um impulso ou elan vital,
bem como da nova realidade.

Em Amarcord, hd uma bela cena na qual as criangas se encontram no final
das aulas e comecam a brincar, a rodopiar, a dangar, enquanto a neve lentamente cai
sobre eles™®. Ali eles mergulham em uma profunda coexisténcia, e ndo numa memdria,
onde nos tornamos contemporaneos deles, bem como eles se tornam contemporaneos de
todas as temporadas passadas e futuras. O presente que passa e segue em direcdo a
morte e o passado que se conserva e retém o germe de vida ndo cessam de interferirem

entre Ssi.

33 BERGSON. A evolugdo criadora. Tradugio de Bento Prado Neto. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2005.
9 FELLINI, Federico. Amarcord. Itilia/ Franca: 1973. 125 min.



143

(Imagem 8) Cena de Amarcord (Fellini, Italia/ Franca, 1973)**!

O dltimo estado cristalino da imagem corresponde ao cristal em
decomposicio que, segundo a perspectiva de Deleuze, se encontra na obra de Visconti.
Para ele, o cineasta distingue e faz atuarem quatro elementos fundamentais, segundo
relacdes diversas. O primeiro deles é o mundo aristocratico dos ricos, ou melhor, dos
antigos-ricos aristocratas. Esse mundo ¢ cristalino, todavia parece um cristal sintético, ja
que se encontra fora da Histéria e da Natureza, e ainda fora da criacdo divina, como

vemos nas palavras que Deleuze retoma do padre de O leopardo™™:

nao compreendemos esses ricos, porque criaram um mundo sé deles, do qual ndo
podemos entender as leis, e onde o que nos parece secunddrio ou mesmo inoportuno
assume uma urgéncia, uma importancia extraordindrias, por isso seus motivos sempre
nos escapam como se fossem ritos de uma religifio por nés desconhecida...’*.

3 Todas as imagens sdo meramente ilustrativas e ndo correspondem necessariamente as cenas descritas
nesse trabalho.

32 VISCONTI, Luchino. O leopardo. Itilia/ Franga: 1963. 187 min. Cf. também videos no
http://www.youtube.com com trechos do filme.

3 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.116.
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(Imagem 9) Burt Lancaster em cena de Il Gattopardo (VISCONTI Itdlia/Franga - 1963)

Esse mundo néo corresponde ao do artista-criador, mesmo que em Morte em
Veneza haja o personagem do musico”™. Todavia, o problema deste miisico € que sua
obra € intelectual demais. Mas também nao é um mundo de amantes da arte, mas sim de
pessoas que se cercam de arte e sabem em profundidade que a arte € a0 mesmo tempo
obra e vida, mas é justamente esse saber que os separa da vida, tanto quanto da criagao.
Eles invocam a liberdade, mas essa liberdade parece ser um privilégio vazio que chega
de fora, dos ancestrais e da propria arte que os rodeia. Luis II quer diversos papéis, de
modo a arrancar do ator e exauri-lo. Ele encomenda castelos desertos, de modo que
esvazia a arte e a vida de toda e qualquer interioridade. As grandes cenas ou
composicoes de Visconti acabam sempre por culminar em vermelho e ouro, como
observa Deleuze: “a épera de Senso, os saldes de O leopardo, o castelo de Munique, em
Ludwig a paixdo de um rei, as salas do grande hotel de Veneza [...] imagens cristalinas

de um mundo aristocratico™*.

3% VISCONTTL, Luchino. Morte em Veneza. Veneza: 1971. 130 min.
* DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.117.



145

(Imagem 10)Bjgrn Andresen e Dirk Bogarde em Morte em Veneza (Visconti, 1971)

O segundo elemento compreende os meios cristalinos que se encontram
sempre em decomposicdo interna, essa decomposi¢do torna os cristais sombrios,
opacos, como os dentes de Luis II, a deterioracdo da familia que invade a casa do
professor de Violéncia e paixdo346, bem como a degrada¢do do amor da condessa de

347 . = = . > .
Senso™". Esses aristocratas ndo estdo somente sendo arruinados, jd que a ruina que deles
se aproxima € tdo-somente uma conseqii€ncia de um passado que desapareceu, mas que,
todavia ainda sobrevive no cristal artificial e os espera, os traga e retira-lhes toda

poténcia, a0 mesmo tempo em que eles se adentram nele.

8 VISCONTI, Luchino. Violéncia e paixdo. Ttalia/ Franga: 1974. 122 min.
7 VISCONTI, Luchino. Senso. Italia, 1954. 115 min.
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(Imagem 11) Burt Lancaster em cena de Violéncia e paixdo (Visconti, Itdlia/ Franga, 1974)

O terceiro elemento caracteristico da decomposi¢ao cristalina de Visconti € a
Histéria. A histdria torna a decomposi¢ao dupla, a acelera ou ainda a explica, como
observa Deleuze: “as guerras, a ascensdo de novas poténcias, a emergéncia de novos
ricos, que nio se propdem a devassar as leis secretas do velho mundo, mas a fazé-lo
desaparecer>*. Mas a Histéria difere da decomposicio interna do cristal, sendo, pois,
autonoma e tendo seu proprio valor. A Histéria, Visconti dedica imagens maravilhosas
e marcantes. Em Senso, por exemplo, a histéria € retratada através do movimento
italiano, a eliminag@o dos garibaldinos, em Os deuses malditos, a ascensdo de Hitler, a
exterminagdo dos oficiais da SA pela SS. Apesar de encontrarmos elementos historicos
na obra de Visconti, a Histéria ndo é o enfoque do diretor, j4 que sempre surge na
perspectiva lateral, como um raio que corta o cristal e desorganiza sua consisténcia,
acelera seus movimentos, seu escurecimento, dispersa suas faces e na medida em que é
exterior ela aparece de modo mais intenso, como a peste de Morte em Veneza ou a

silenciosa chegada dos SS no amanhecer do dia.

¥ DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.117-118.
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(Imagem 12) Dirk Bogarde e Ingrid Thulin - Os deuses malditos (Visconti, 1969)

Finalmente o quarto elemento que, segundo Deleuze, é o mais importante em
Visconti, pois promove a unidade e a movimentacdo dos outros: a descoberta de que
algo chegou farde demais. Caso chegasse a tempo, poderia evitar a decomposi¢io
natural e a desagregagdo historica da imagem-cristal. Porém, é a propria historia e a
propria natureza, a estrutura do cristal que impossibilitam a chegada de algo a tempo.
Em Senso, o amante da condessa grita: “tarde demais, tarde demais!”, ja que a Historia
os divide e também a natureza dos amantes, tdo podre em ambos.

O tarde demais envolve sempre algo intrinseco a natureza e ao homem, algo
que os une, enquanto mundo ou meio, nesse sentido é uma revelacdo sensivel. Mas
também € uma revelagdo sensual porque a unidade se faz pessoal, como a revelagdao do
que faltou a obra do musico em Morte em Veneza: a beleza sensual, revelada por Tadzo.
Ou ainda, quando o velho principe de O leopardo, ao aprovar o casamento, por amor, de
seu sobrinho com a filha do novo rico a fim de salvar o que pode, recebe a revelacdo da

proépria moga durante uma danga, como observa Deleuze:

...seus olhares se entrelagcam, eles sdo um para o outro, um do outro, enquanto o
proprio sobrinho € rejeitado ao fundo, fascinado e anulado pela grandeza do casal,
mas é tarde demais tanto para o velho como para a moga®*.

¥ DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.119.
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XS

(Imagem 13) Helmut Berger em Os deuses malditos (Visconti - Itdlia/Alemanha, 1969)

O tarde demais nao € um acidente no tempo, mas € a prépria dimensao do
tempo e como dimensdo se diferencia do passado estitico, do modo como este
sobrevive no interior do cristal. Ele é um clardo, uma claridade sublime que contrasta
com 0 opaco, sua caracteristica é sempre chegar tarde demais, de modo dinimico,

grandioso.
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(Imagem 14) Farley Granger e Alida Valli em

Senso (Visconti — Italia, 1954)
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4 A IDEIA E SEUS DINAMISMOS DRAMATICOS

Neste capitulo apresentaremos os dinamismos dramaticos que envolvem a idéia.
Iniciaremos nossa abordagem com a nocdo leibniziana de distin¢do obscura da idéia,
procurando diferencid-la da perspectiva cartesiana, segundo a qual a idéia é clara e
distinta. A seguir abordaremos o processo de atualizacdo da idéia, a partir do primado

da embriologia de Von Baér.

4.1 O carater distinto-obscuro da idéia

Uma das caracteristicas ressaltadas por Deleuze, acerca da idéia, é a de ser

3

distinta € obscura, como observa ele em seu Comunicado: ... a Idéia ndo € clara e

distinta, mas ao contrério, distinta e obscura. E nesse sentido que a Idéia € dionisiaca,
nessa zona de distingdo obscura que ela conserva em si [...] sua embriagués”350.
Novamente, aqui, Deleuze encontra em Leibniz um intercessor, na medida em que ele
retira de seu pensamento o cardter distinto-obscuro da idéia e a apresenta como
multiplicidade virtual, constituida por relagcdes diferenciais e pontos singulares. A idéia
¢é apreendida pelo pensamento num estado préximo ao do sono, da embriaguez ou da
amnésia, como veremos a Segulir.

Em Novos ensaios sobre o entendimento humano, Leibniz diferencia as
idéias claras e obscuras das idéias distintas e confusas351. Logo no inicio de sua
exposicdo, o autor define as idéias simples como sendo claras quando os objetos podem
representa-las com todas as circunstancias exigidas para uma sensagao ou perfeicdo bem
ordenada. Quando a elas falta exatiddo original ou quando elas perdem o primitivo
frescor e, por isso, murcham com o tempo, elas se tornam obscuras. As idéias
complexas sdo claras quando as idéias simples que as compdem também sdo claras.

Leibniz explica ainda que uma idéia clara é aquela que o espirito tem uma
clara e evidente percep¢do de como ela é, assim como uma idéia distinta é aquela
segundo a qual o espirito a diferencia de qualquer outra idéia e finalmente, uma idéia

confusa é aquela que ndo podemos distinguir de outra, da qual ela deve ser diferente.

30 DELEUZE. “O método de dramatizacio”. In A ilha deserta. p.137.
3! LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano. Tradugdo de Luiz Jodo Baratina. Cole¢io “Os
pensadores”. Sdo Paulo: Nova Cultural, 1996.
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Diferentemente de Descartes, para quem uma idéia € tanto mais distinta
quanto mais clara ela for e para quem o claro-distinto constitui uma luz que torna o
pensamento possivel no exercicio comum de todas as faculdades, Leibniz observa que
uma idéia clara € em si mesma confusa, pois a idéia, segundo ele, enquanto clara, ja é
confusa. Esta observacdo pode facilmente confirmar a posicdo de Descartes e
simplesmente significar que uma idéia clara € confusa por nao ser suficientemente clara
em todas as suas partes3 >2_ Contudo, hd uma diferenca ainda mais radical, diferenca de
natureza e ndo mais de grau entre o claro e o distinto, na medida em que o claro j4 seria
por si mesmo confuso e o distinto, por sua vez, seria por si mesmo obscuro. Nesse

sentido, observa Leibniz:

Concordareis comigo, porém, em que as idéias compostas podem ser muito claras e
muito distintas de um lado, e muito obscuras e muito confusas de outro. [Nao ha razao
para duvidar disso: por exemplo, temos idéias muito distintas de uma boa parte das
partes solidas visiveis do corpo humano, porém ndo as temos dos liquidos que as
integram]. Se um homem fala de uma figura de mil lados, a idéia desta figura pode ser
muito obscura no seu espirito, embora a idéia do nimero seja muito distinta [...] Se
alguém me propde um poligono regular, a vista e a imagina¢do ndo podem fazer-me
compreender o milendrio que nele se encontra; s6 tenho uma idéia confusa, tanto da
figura como do seu niimero, até quando eu distinga o nimero contando. Ao encontra-
lo, conheco muito bem a natureza e as propriedades do poligono proposto, enquanto
sdo as do quilibgono, e por conseguinte tenho esta idéia, porém ndo posso ter a
imagem de um quiliégono, e seria necessdrio ter os sentidos e a imagina¢ao mais
requintados e mais experimentados para distingui-lo por esses elementos, de um
poligono que tivesse um lado a menos. Todavia, os conhecimentos das figuras, como
os dos nimeros, nao dependem da imaginagdo, embora esta seja de utilidade no caso;
um matemadtico pode conhecer exatamente a natureza de um enedgono e de um
decdgono por sua vez de tracd-lo e de examind-lo, embora ndo possa discerni-los a
vista. E verdade que um operdrio ¢ um engenheiro, que ndo conhecem talvez
suficientemente a sua natureza, poderdo ter esta vantagem mais do que um grande
gedmetra, que poderd discerni-los a simples vista e sem medi-los, como existem
carregadores e vendedores que dirdo o peso da carga que devem transportar, sem errar
por uma libra, superando nisso o mais habil especialista de estatistica. E verdade que
este conhecimento empirico, adquirido por um longo tirocinio, pode ser muito util
para agir com rapidez, assim como um engenheiro necessita muitas vezes fazé-lo,
devido ao perigo a que se expde se parar. Todavia, esta imagem clara, ou este
sentimento que se pode ter de um decagono regular ou de um peso de 99 libras,
consiste apenas em uma idéia confusa, porquanto nao serve para descobrir a natureza
e as propriedades deste peso ou do decdgono regular, o que exige uma idéia

distinta®>>.

Para Leibniz, as idéias podem ser tanto claras e distintas, quanto obscuras e
confusas. O que comprova esse argumento ¢ o fato de conhecermos somente
determinadas partes das coisas € ndo as coisas por inteiro, por exemplo, as partes s6lidas

visiveis dos corpos que conhecemos e as partes liquidas dos corpos, as quais

32 A esse respeito Cf. DESCARTES. Discurso do método. “Como as nossas idéias ou nogdes sdo coisas
reais, e que vém de Deus em tudo aquilo em que sdo claras e distintas, nio podem nisso deixar de ser
verdadeiras”. Apud. ALQUIE, Ferdinand. A filosofia de Descartes. Tradugdo de M. Rodrigues Martins.
Lisboa: Editorial Presenca, 1980. p. 68.

3 LEIBNIZ. Novos ensaios sobre o entendimento humano. p.241-242.
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desconhecemos. Podemos ter idéias confusas ou imaginar coisas que nunca vimos e
eventualmente distingui-las, por exemplo, as figuras matemdticas, os poligonos, os
quiliégonos que, apesar de nunca termos visto, sabemos quantos lados essas figuras
tém; somos capazes de distingui-las contando seus lados. E nesse sentido que Leibniz
afirma que a idéia comporta o lado distinto e obscuro ao mesmo tempo.

Deleuze transporta a disting@o leibniziana da idéia para o nivel da relagdo
atual-virtual. Para ele o problema ndo mais se coloca em termos de partes-todo, como
uma possibilidade logica, ou simplesmente em uma diferenca entre claro-distinto e
distinto-obscuro, mas sim em termos de atual-virtual, isto é, de atualizagdo de relacdes
diferenciais e encarnagéo de singularidades. O valor da representacdo se fragmenta em
dois valores irredutiveis: um distinto que s6 pode ser obscuro, tanto mais obscuro
quanto mais distinto for e um claro-confuso, que s6 pode ser confuso. A idéia é, pois,

distinta e obscura. O que quer dizer, segundo o autor, que a idéia é:

...real sem ser atual, diferenciada sem ser diferencada, completa sem ser inteira. O
distinto-obscuro € a embriaguez, o aturdimento propriamente filoséfico ou a Idéia
dionisiaca. Portanto, foi por pouco que Leibniz deixou escapar Dionisio, a beira do
mar ou nas proximidades do moinho d’dgua. E talvez seja necessario Apolo, o
pensador claro-confuso, para pensar as Idéias de Dionisio. Mas os dois nunca se
retinem para reconstituir uma luz natural. Eles compdem, antes, duas linguas cifradas
na lirg%zlagem filoséfica e para o exercicio divergente das faculdades: o disparate do
estilo™".

Novamente somos levados a embriagués dionisiaca. E nesse sentido que
Leibniz se aproxima de Nietzsche, ou melhor, que Deleuze os aproxima. Para ele, a
concepg¢do leibniziana da idéia distinto-obscura remete a Dionisio, j4 que o distinto-
obscuro € a embriagués, o aturdimento filoséfico, préprio a Dionisio. Mas, parece que
Apolo, o pensador do claro-confuso é ainda necessdrio para pensar as idéias de
Dionisio, ou serd que entre eles é impossivel qualquer conciliagdo? A relagdo da idéia
como sendo distinta e obscura nos remete novamente a Nietzsche e a filosofia, quando

Deleuze comenta a antiga concepg¢do nietzschiana do trigico:

A tragédia € o coro dionisiaco que se distende ao projetar fora de si um mundo de
imagens apolineas [...] No decurso de varias explosdes sucessivas, o fundo primitivo
da tragédia produz por irradiacdo esta visdo dramdtica, que € essencialmente um
sonho... O drama é, portanto, a representacdo de nogdes e de acdes dionisiacas sob

uma forma e num mundo apolineo™”.

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.301.
% DELEUZE. Nietzsche e a filosofia. p.21.
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Também Nietzsche havia vislumbrado a possibilidade da relagdo Apolo-
Dionisio. Mas, serd mesmo preciso viver num mundo apolineo para expressar as idéias
de Dionisio? A afirmacdo de Deleuze, segundo a qual Leibniz deixou escapar por pouco
Dionisio, decorreria disso? Nos parece que Dionisio, como afirmamos no primeiro
capitulo desse trabalho, estd sempre por trds das mascaras. Dionisio é aquele que surge
como personagem de Leibniz ou ainda com a mdscara de Apolo. Quer seja um ou outro,
¢ sempre Dionisio nesse Bal masqué. Nesse sentido, podemos afirmar que Dionisio é

personagem de Leibniz e que Apolo atualiza a virtualidade Dionisio.
4.2 O processo de atualizacao da idéia

Os dinamismos dramadticos espaciotemporais requerem também o processo
de atualizacdo da idéia. Segundo Deleuze, esses dinamismos s@o mais profundos do que
as qualidades e as extensOes atuais, as espécies e as partes atuais. Tais dinamismos sdo
atualizadores, diferenciadores, mesmo que se encontrem recobertos pelas extensdes e
qualidades constituidas. Na embriologia, por exemplo, a divisdo de um ovo em partes é
tdo-somente secunddria em relagdo aos movimentos morfogenéticos, os quais sdo
significativamente diferentes, como observa Deleuze: “aumento das superficies livres,
estiramento das camadas celulares, invaginacdo por plissamento, deslocamentos
regionais dos grupos”3 %,

Nesse sentido, surge toda uma cinemdtica do ovo, que implica uma
dindmica. Esta dindmica expressa algo de ideal: “O transporte € dionisiaco e divino, é
delirio, antes de ser transferéncia local”®¥’. Os ovos se distinguem, pois, por orientacoes,
por eixos de desenvolvimento, por velocidades, ritmos diferenciais e criam um espaco e
um tempo préprios ao que se atualiza. Por isso o embriologista Von Baér’™®, conclui
que, por um lado, a diferencacdo vai do mais geral ao menos geral, ja que os caracteres
dindmicos dos grandes tipos ou ramos surgem antes mesmo dos simples caracteres
formais da espécie, do género e da classe e, por outro lado, as falhas nesses tipos

limitavam a evolucdo da espécie. Contudo, essas observagdes de Baér suscitam alguns

3% DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.302.

37T DELEUZE. loc.cit.

38 A respeito de Von Baér, Cf. DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.302-303; 350. Cf. também Carta de
Baér a Darwin. Correspondéncias entre Darwin e Baér. Acesso em Abril. 2008. Ver também o estudo de
Elissa Briggs? and Gary M. Wessel, a propésito do inicio da fertilizagdo, no qual os autores citam como
referéncia os estudos de Von Baér: "In the beginnig... Animal fertilization and sea urchin development".
Acesso em Abril. 2008.
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problemas: as mais altas generalidades correspondem a um observador adulto que as
contempla de fora porque em si mesmas, elas sdo vividas pelo embrido em seu proprio
campo de individuagdo e como observa seu discipulo Vialleton, elas sé podem ser

vividas pelo individuo-embrido:

...ha “coisas” que s6 o embrido pode fazer, movimentos que sé ele pode suportar (nas
tartarugas, por exemplo, o membro anterior sofre um deslocamento relativo de 180°
ou o pescogo implica um deslocamento para frente de um nidmero varidvel de
protovértebras)35 °.

O destino e as ousadias de um embrido consistem em viver o invidvel e a
amplitude de movimentos forcados que poderiam quebrar todo o esqueleto ou mesmo
romper os ligamentos. A diferencacdo se dd de modo progressivo: os caracteres dos
grandes tipos surgem antes mesmo dos caracteres do género e da espécie na ordem da
especificacdo e na da organizagdo. O broto é broto de pata antes de ser pata direita ou
esquerda. No lugar de uma diferenca de generalidade hd uma diferenca de natureza
indicada por esse movimento, ao invés de descobrir o mais geral sob o menos geral, o
que se descobre sdo puros dinamismos espaciotemporais, o vivido do embrido, sob os
caracteres morfoldgicos, histoldgicos, anatdmicos, fisiolégicos, que correspondem as
qualidades e as partes constituidas.

Ao invés de ir do mais geral ao menos geral, procura-se ir do virtual a sua
atualizacdo, conforme a determinag@o progressiva e os primeiros fatores de atualizacdo.
A nog¢do de generalidade sugere uma confusdo entre o virtual, que se atualiza por
criacdo e o possivel, que se realiza por limitacdo. Antes do embrido, como suporte geral
das qualidades e de partes, hd o embrido como individuo, paciente dos dinamismos
espaciotemporais, o sujeito larvar.

A possibilidade de uma evolugdo deve ser pensada no sentido de polémicas
pré-evolucionistas. A grande polémica entre Cuvier e Geoffroy-Saint-Hilaire, por
exemplo, corresponde 2 unidade de composi¢do®®. Desse modo, pergunta Deleuze:
“Haveria um Animal em si como uma Idéia de animal universal ou as grandes
ramificac¢des introduziriam falhas intransponiveis entre tipos de animais?*®'. O método
e a prova de tal discuss@o se encontram na dobradura: € possivel passar do vertebrado

ao Cefalopode por dobradura? Um vertebrado pode ser dobrado de modo que as duas

3% VIALLETON. Apud. DELEUZE. Diferenga e repeticdo. p.302-303.

30 A respeito da polémica entre Cuvier e Geoffroy-Saint-Hilaire cf. TORT, Patrick. La querelle des
analogues. Paris: Editions d’ Aujourd’hui, 1983.

! DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.303.
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patas da espinha dorsal se aproximem a ponto de fazer com que a cabeca encontre os
pés, a bacia a nuca e as visceras sejam dispostas como nos Cefalépodes?

Para Cuvier, a dobradura ndo pode possibilitar tal disposi¢do e nenhum
animal suportaria a prova, mesmo somente no esqueleto. Mas a dobradura, segundo
Geoffroy, ndo possibilita efetivamente a passagem. Para ele, existiriam tempos de
desenvolvimento que parariam determinados animais em um grau de composi¢do dado.
Este argumento € mais profundo, na medida em que nele o 6rgdo A se encontra numa
relacdo ins6lita com o 6rgdo C, caso B ndo tenha sido produzido ainda, isto €, se a
parada do desenvolvimento o tiver atingido cedo demais, de modo a impedir seu
desenvolvimento.

Embora Geoffroy considere o tempo sob a forma de paradas, ou de etapas
progressivas que se ordenam na realizacdo de um mesmo possivel para todos os
animais, a introducdo do tempo é de fundamental importancia para esse argumento. Se
atribuir ao tempo seu sentido verdadeiro de atualizag@o criadora, a evolugdo encontra
um principio que a condiciona. Do ponto de vista da atualizac@o, caso o dinamismo das
dire¢Ges espaciais determine uma diferengag@o dos tipos, entdo os tempos relativamente
rdpidos, imanentes a esses dinamismos, criam a passagem entre eles, de uns aos outros,
dos tipos diferencados entre si, quer por desaceleracio ou mesmo por precipitacio.
Outros espacos com tempos contraidos ou descontraidos, segundo aceleracdes ou
retardamentos, foram criados. Até mesmo a parada ganha o aspecto de uma atualizacdo
criadora na neotinea. O fator tempo possibilita, inicialmente, a transformacdo dos
dinamismos, mesmo os assimétricos, irredutiveis espacialmente e absolutamente
diferengados ou diferenciadores. E af que Perrier vé fendmenos de repeticio acelerada
ou taquigénese na origem das ramificacdes animais e encontra uma prova superior da

evolucdo na precocidade do surgimento dos tipos.

4.3 Os dinamismos dramaticos da idéia

Por isso Deleuze afirma em Diferenca e repeticdo que: “o mundo inteiro é

362 2 . N . : .
um ovo”". Também no Comunicado a Sociedade Francesa de Filosofia encontramos
alusdes a dindmica do ovo. Essa afirmacdo nos leva a considerar que a cinemaética do

ovo €, para este pensador, de extrema relevancia para se pensar a dindmica da idéia.

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.304.
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Para ele, a dupla diferencacdo das espécies e das partes sempre pressupde dinamismos

espaciotemporais:

Considere-se uma divisdio em 24 elementos celulares dotados de caracteres
semelhantes: nada nos diz qual é o processo dinamico pelo qual foi ela obtida: 2x12
ou (2x2) + (2x10) ou (2x4) + (2x8)...? Mesmo a divisdo platonica ndo teria regra para
distinguir dois lados, se os movimentos e as orientagdes, os tracados no espago, nao

viessem dar-lhe uma. E o caso da pesca com linha: conter a presa ou atingi-la, atingi-

la de cima para baixo ou de baixo para cima®®.

Todos esses sdo processos que determinam a atualizagdo da idéia. Eles sdo
dramas, eles dramatizam a idéia. Eles criam um espago que corresponde as relacdes
diferenciais e as singularidades que se atualizardo. Se o mundo € um ovo, o ovo € entdo
um teatro, mas um teatro no qual os papéis tém vantagem sobre os atores, 0S espagos
sobre os papéis e as idéias sobre os espacos. Devido a complexidade de uma idéia e de
suas relagdes com outras idéias a dramatizacdo acontece em diversos niveis: na
constitui¢do de um espago interior, no modo como esse espaco se propaga na extensio
externa, de modo a ocupar uma determinada regiao.

O espago interior de uma cor difere do modo pelo qual essa cor ocupa uma
extensdo e se relaciona com outras cores, mesmo que haja afinidade entre os processos.
O vivo se determina geneticamente pelos dinamismos que definem seu interior e pelos
movimentos externos que distribuem sua extensdo. Nesse sentido, uma cinética da
populacdo se aproxima de modo diferente de uma cinética do ovo. Um processo
geogrifico de isolamento € tdo formador de espécies quanto as variagdes genéticas
internas e muitas vezes tal processo geografico precede as variagcdes genéticas. O espaco
interior se faz com mudltiplos espacos que se integram ou se ligam localmente. Essa
ligacdo se faz de diversos modos, impulsiona o vivo, ou a coisa, até seu limite, em
contato com o exterior. Essa relacdo com o exterior implica conexdes ou integracdes
globais, com outros vivos e outras coisas, que diferem por natureza das ligacdes
precedentes, como observa Deleuze: “Sempre uma encenacio em varios niveis™?®,

Os dinamismos s3o temporais e espaciais, eles constituem tempos de
atualizacdo ou de diferencacdo e tracam ainda espagos de atualizacdo. Os espagos
encarnam as relacdes diferenciais entre os elementos da estrutura reciproca e
completamente determinados e os tempos de diferencacio encarnam o tempo da

estrutura, o tempo da determinagédo progressiva. Em fun¢éo de seu papel na atualizacdo

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.304.
%4 Idem. Ibidem. p.305.
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da idéia esses tempos podem ser chamados de ritmos diferenciais. Esses tempos se
encontram sob as partes e espécies, essas taxas de crescimento, esses ritmos de
desenvolvimento, as aceleracdes, desaceleracdes, precipitacdes, enfim as duragdes. O
tempo traz a resposta a uma questdo e o espaco traz a solu¢do a um problema, como
exemplifica Deleuze: “Problema: certos cromossomos paternos serdo incorporados a
novos nucleos ou se dispersardo no protoplasma? Questdo: isto acontecerd
suficientemente cedo?”%. A distincdo € relativa, o dinamismo é simultaneamente
espacial e temporal.

A dualidade ndo existe no processo de atualizag¢do, mas s6 em sua conclusao,
nos termos atuais, nas espécies e partes. Também néo se trata de uma distingéo real, mas
sim de uma complementaridade, ji que a espécie corresponde a qualidade das partes e
as partes ao nimero da espécie. A espécie recolhe numa qualidade (leonidade, ranidade)
o tempo do dinamismo, enquanto as partes distribuem seu espago. Uma qualidade
ressalta sempre num determinado espago e tem a duracdo desse espago. A dramatizagio
€ a diferencacdo da diferencacdo simultaneamente qualitativa e quantitativa. A
diferencacdo se diferencia nas duas vias correlativas: espécies e partes, especificagdo e
particdo. Do mesmo modo em que hd uma diferenca da diferenca, hd uma diferencacio
da diferencacdo. A dramatizacdo encarna os dois tragos da idéia: relacdes diferenciais e
pontos singulares correspondentes. Os pontos singulares se atualizam nas partes e as

relacdes diferenciais se atualizam nas espécies.

4.4 Drama e esquema

Para Deleuze o método de dramatizagdo se aproxima da no¢do kantiana de
esquematismo. Contudo, hd uma grande diferencga entre eles, ji que o esquema é uma
regra de determinacao do tempo e de construc¢do do espaco. O esquema ¢é ainda pensado
e acionado em relagdo ao conceito como uma possibilidade 16gica, que é convertida em
possibilidade transcendental. E o esquema que possibilita as correlagdes
espaciotemporais corresponderem as correlagdes ldgicas no conceito. Todavia, o
esquema é exterior ao conceito e por isso ndo se sabe como ele poderia assegurar a
harmonia do entendimento e da sensibilidade sem apelar ao “milagre”, como sugere

Deleuze. Na Critica da razdo pura, Kant introduz sua no¢do de esquematismo,

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.306.
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relacionando a idéia e o conceito®®. Essa nogio nos possibilita perceber em que medida
o drama deleuziano se diferencia do esquema kantiano.

Para Kant, s6 devemos nos servir com seguranga de um conceito a priori
quando efetuarmos sua dedugdo transcendental. As idéias da razdo pura nio permitem
operar a deducdo de modo semelhante & dedugdo das categorias. Todavia, sua dedugédo
tem que ser possivel de alguma maneira, para que as idéias da razdo tenham algum valor
objetivo e ndo representem meras entidades da razdo (entia rationis ratiocinantis)
mesmo que este seja indeterminado e que se distancie muito da dedugdo que pode ser
feita com as categorias. Nesse sentido, afirma Kant: “se completa a tarefa da razdo pura
e é a ela que nos dedicaremos agora™®’.

E assim que se iniciam as primeiras linhas de “Do propésito final da
dialética natural da razdo humana”, no “Apéndice a dialética transcendental” 38 Para
Kant, existe uma grande diferenca entre o que é dado a minha razdo como objero pura e
simplesmente ¢ o que é dado somente como objeto na idéia. No objeto pura e
simplesmente, os meus conceitos t€m a determinag@o do objeto, no objeto como idéia ha
somente um esquema, ao qual ndo se atribui nenhum objeto direta ou hipoteticamente.
O objeto como idéia sé serve para representar outros objetos, através da mediacdo com
essa 1déia, em sua unidade sistematica, isto é, indiretamente. Nesse sentido, o conceito
de uma inteligéncia suprema € tdo-somente uma idéia, pois sua realidade objetiva ndo
corresponde diretamente a um objeto, se assim o fosse, ndo poderiamos justificar sua
validade objetiva. Essa realidade é somente o esquema do conceito de uma coisa em
geral, organizado conforme as condi¢cdes da méaxima unidade racional e serve
exclusivamente para conservar a maior unidade sistematica no uso empirico da razdo,
na medida em que, de certo modo, o objeto da experiéncia deriva do objeto imaginario
dessa idéia, como fundamento ou causa. Nesse caso, as coisas do mundo devem ser
consideradas como se sua existéncia fosse derivada de uma inteligéncia suprema.

Desse modo, a idéia é somente um conceito heuristico € ndo ostensivo. A
idéia ndo indica a constituicdo de um objeto, mas indica como devemos procurar, sob
sua orientagfo, a constituicao e a ligacdo dos objetos da experiéncia em geral. Mesmo se
as trés espécies transcendentais: psicologicas, cosmoldgicas e teologicas nao se

referirem diretamente a nenhum objeto correspondente, nem mesmo a sua

3% KANT. Critica da razdo pura.
367 1dem, Tbidem. p-550.
% Idem, Ibidem. p.550-571.
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determinagdo, todas as regras do uso empirico da razdo conduzem, no entanto, a sua
unidade sistemadtica através do pressuposto do objeto na idéia. Tais regras distendem
sempre o conhecimento da experi€éncia, sempre em concorddncia com esse
conhecimento.

A mdxima necessdria da razdo serd, pois, proceder conforme essas idéias.
Esta €, entdo, a deducdo transcendental de todas as idéias da razdo especulativa,
enquanto principios reguladores da unidade sistematica do diverso do conhecimento
empirico em geral e ndo enquanto principios constitutivos da ampliagdo de nosso
conhecimento. A deducdo transcendental, desse modo, melhor se consolida e se corrige
em seus proprios limites, do que sem essas idéias e através dos principios do
entendimento.

A proposta de Kant caminha no sentido de tomar as idéias como principios e
inicialmente, ligar ao fio condutor da experiéncia interna, na psicologia, todos os
fendmenos, todos os atos e toda receptividade do nosso espirito, como se este fosse uma
substancia simples, cuja existéncia comporta uma identidade pessoal, ao menos em
vida, enquanto os estados se modificam constantemente e entre eles se encontram os do
corpo com condicdes somente externas. Trata-se, em segundo lugar, de procurar, na
cosmologia, as condi¢des dos fendmenos naturais internos e externos. Essa investigacdo
¢ infinita como se esse infinito fosse infinito em si mesmo e sem um termo primeiro ou
supremo, mesmo que, externamente a todos os fendmenos, haja fundamentos primeiros,
meramente inteligiveis desses fendomenos.

Todavia jamais poderemos integrar esses fendmenos no conjunto das
explicagdes naturais, ja que ndo os conhecemos. Finalmente, em ferceiro lugar,
devemos considerar, em relacdo a teologia, tudo o que pertencer alguma vez ao
conjunto da experiéncia possivel, como se esta constituisse uma unidade absoluta,
apesar de absolutamente dependente e sempre condicionada aos limites do mundo
sensivel. Devemos considerar ainda simultaneamente como se o conjunto de todos os
fendmenos, o préprio mundo sensivel, tivesse um fundamento supremo tnico, omni-
suficiente, fora de sua esfera isto €, uma razdo origindria, criadora e autdnoma, a qual
dirigimos, relativamente todo uso empirico de nossa razdo, em sua extensdo maxima,
como se 0s proprios objetos se originassem desse canone da razao.

Isso quer dizer que os fendmenos internos da alma néo sdo derivados de uma
substancia pensante simples, mas sim uns dos outros, segundo a idéia de um ser

simples. A ordem do mundo e sua unidade sistemdtica ndo é derivada de uma
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inteligéncia suprema. Extraimos a regra, segundo a qual a razdo deve proceder, da idéia
de uma causa extremamente sdbia, com ligacdo de causas e efeitos no mundo.

Nesse sentido, nao hd nada que nos impeca de admitir ainda que estas idéias
sejam objetivas e hipostiticas, exceto a cosmoldgica, na qual a razdo esbarra numa
antinomia quando pretende realizd-la. A idéia psicoldgica e a teoldgica ndo tém
nenhuma antinomia desse tipo. Nelas ndo hd contradi¢do, embora ndo seja suficiente,
para admitir algo, ndo haver nenhum obsticulo positivo contra. Ndo € licito introduzir,
como objetos reais, determinados seres de razdo que ultrapassem 0s conceitos, mesmo
que estes nao contradigam nenhum ser que aspire a realizacao de sua tarefa. Estes seres
ndo devem, pois, ser considerados em si mesmos, sua realidade devera ter tdo-somente o
valor de principio regulador da unidade sistemdtica do conhecimento da natureza. Eles
s0 deverdo servir de fundamento como andlogos de coisas reais € ndo como coisas reais
em si mesmas.

Kant exclui, portanto, do objeto da idéia, as condi¢cdes que limitam o
conceito do entendimento, porém essas condi¢cdes sdo as unicas que concedem um
conceito determinado de uma coisa qualquer. A relacio que se esboga, entdo, é a de algo
que ndo possui qualquer conceito acerca de si, mas do qual se concebe, no entanto, uma
relacdo com o conjunto dos fendmenos, relagdo andloga a que os fendmenos mantém
entre si.

Admitir esses seres ideais ndo significa ampliar o conhecimento para além
dos objetos da experiéncia possivel, mas somente conceber a unidade empirica da
experiéncia, mediante a unidade sistemdtica, cujo esquema nos € dado pela idéia. A
idéia tem o valor de principio regulador e ndo constitutivo. Fazer algo corresponder a
idéia, ndo significa aumentar o conhecimento das coisas a partir de conhecimentos
transcendentes, ja que este ser s6 € colocado na idéia como fundamento e ndo em si
préprio. Nesse sentido, tal ser exprime a unidade sistematica que servira de fio condutor
para o uso empirico da razdo e, portanto, sem poder de decisdo quanto ao principio
dessa unidade ou a estrutura intrinseca desse ser no qual essa unidade € causa.

O conceito transcendental €, pois, o Unico conceito que nos dd a razdo
puramente especulativa de Deus, nesse sentido é deista. A razdo ndo nos da o valor
objetivo deste conceito, mas nos concede a idéia de algo que funda a unidade necessdria
da realidade empirica e que sé concebemos por analogia com uma substincia real que,

segundo as leis da razdo, constituiria a causa de todas as coisas.
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E por isso que Kant afirma ndo ter o conceito da possibilidade interna da
suprema perfeicdo de um ser divino, nem mesmo da necessidade de sua existéncia.
Todavia, é possivel dar uma resposta satisfatéria quanto aos problemas contingentes e
ainda dar inteira satisfacdo a razdo e a maxima unidade obtida no uso empirico. Isso
prova que € o interesse especulativo da razdo e ndo seu conhecimento que lhe d4 direito
de contemplar seus objetos num todo, sob um ponto de vista superior a sua esfera.

Kant admite, relativamente ao mundo dos sentidos, ndo em si mesmo, um ser
incompreensivel que € objeto da simples idéia. Se o maior uso empirico possivel da
razdo contém uma idéia por fundamento, a da unidade sistematicamente completa, que
nunca podera ser exposta em si de modo adequado na experi€ncia, mesmo que seja
necessdrio aproximar a unidade empirica de seu grau mais alto, Kant se vé, entdo,
obrigado a realizar essa idéia ou lhe conferir um objeto real.

Porém, esse objeto deve ser algo em geral, que ndo conhecemos em si
mesmo e a que sO concedemos essas propriedades analdgicas, aos conceitos do
entendimento no uso empirico, como um fundamento dessa unidade sistematica e em
relacdo a ela. Desse modo, como analogia com as realidades desse mundo, as
substéncias, a causalidade e a necessidade, Kant é levado a pensar um ser que as possui
na mais alta perfei¢do e ja que essa idéia se assenta somente na razdo, ele o concebe
como razdo autonoma. Essa razdo, ao sabor das idéias de maxima harmonia e da maior
unidade possivel € a causa do universo.

Desse modo Kant elimina todas as limitacdes da idéia e torna possivel a
unidade sistemadtica do diverso no universo, a favor desse fundamento, e a partir dessa
unidade o uso maximo empirico da razdo. Todas as liga¢des sdo, por ele, consideradas
como se fossem disposicdes de uma razdo suprema, da qual a nossa é uma imagem
fraca. Este ente € entdo pensado através de meros conceitos que s6 se aplicam ao mundo
dos sentidos. Como esse pressuposto transcendental serve somente para um uso relativo
ou para fornecer o substrato da unidade maxima possivel da experiéncia, este ser pode,
entdo, ser distinto do mundo através de propriedades que pertencem unicamente ao
mundo sensivel.

Contudo, ndo é possivel conhecer esse objeto da idéia em si, j4 que ndo se
possui os conceitos € mesmo os conceitos de realidade, substincia, causalidade e
necessidade, na existéncia, perdem todo o significado e sdo vazios de contetido fora do
campo dos sentidos. Kant concebe, pois, a relagdo de um ser que, em si mesmo, é

totalmente desconhecido a ele, com a suprema unidade sistemdtica do universo, para
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simplesmente converter esse ser em esquema do principio regulador do maximo uso
empirico possivel da razdo.

A esse respeito Deleuze observa que o esquematismo tem uma forga incrivel,
é ele que possibilita a divisdo do conceito, a especificagdo conforme uma tipologia.
Todavia, ele € exterior ao conceito, por isso esquema, € interior a idéia, desse modo

drama ou sonho, como afirma ele:

O espaco € dividido em linhagens, o lineano em jordanons, o conceito em tipos, mas
essas divisdes ndo tém o mesmo critério que o dividido, ndo sdo homogéneas ao

dividido e se estabelecem num dominio exterior ao conceito, mas interior as Idéias

que presidem a [sic] prépria divisdo®®.

Ainda na Critica da razdo pura Kant estabelece essa diferenca entre a
exterioridade do conceito e a interioridade da idéia, como assinala Deleuze. Ali, Kant
postula que o préprio objeto da idéia somos nés mesmos — “sou eu proprio”’" —
considerados como natureza pensante, alma. As propriedades segundo as quais um ser
pensante existe em si mesmo devem ser procuradas na experiéncia e ndo é possivel
aplicar nenhuma das categorias a esse objeto, somente na medida em que seu esquema é

3

dado na intuicdo sensivel. Entdo, afirma ele: “...desse modo, nunca atinjo a unidade
sistemdtica de todos os fendmenos do sentido interno™’!. Kant propde uma espécie de
conversdo da unidade incondicional e origindria em conceito racional, idéia, de uma
substancia simples, imutavel, idéntica, que se comunica com outras coisas externas a ela

ou o conceito de uma inteligéncia simples e autdbnoma, como observa ele:

Entretanto, em vez do conceito de experiéncia (do que a alma é em realidade), que
nao nos pode levar longe, toma a razdo o conceito da unidade empirica de todo o
pensamento e, pensando esta unidade como incondicional e origindria, converte-a
num conceito racional (idéia) de uma substancia simples, em si mesma imutivel
(pessoalmente idéntica), que estd em comunidade com outras coisas reais fora dela;
numa palavra, converte-a no conceito de uma inteligéncia simples e autonoma’’>

Essa conversdo deve ter em vista somente principios de unidade sistematica
que expliquem os fendmenos da alma, isto €, que considerem todas as determinacdes
como pertencentes a um unico sujeito, todas as faculdades derivadas de uma unica
faculdade fundamental, toda alteracdo sendo proveniente de um dnico ser permanente, e

que represente todos os fendmenos no espaco como sendo completamente distintos dos

3% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.307.
30 K ANT. Critica da razdo pura. p.557.

37! Idem, Ibidem p.558.

72 KANT. Loc.cit.
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atos do pensamento. Essa simplicidade da substincia deveria, pois, ser tdo-somente o
esquema deste principio regulador e ndo o fundamento real das propriedades da alma.

Mais adiante, Kant afirma que o mundo € um somatdrio de fendmenos e para
esses fenomenos deve existir um fundamento transcendental ou um fundamento
pensavel pelo entendimento puro. Todas as categorias segundo as quais formamos um
conceito de um determinado objeto t€m uso exclusivamente empirico e s6 t€ém sentido
quando aplicadas aos objetos da experi€ncia possivel ou ao mundo sensivel. Exterior a
este campo s@o somente conceitos que podemos admitir, mas que, entretanto, nada se
compreende a partir delas.

E possivel, ainda, pensar esse ser distinto do mundo por analogia com os
objetos da experiéncia, mas somente como objeto na idéia e ndo na realidade. Isso quer
dizer que esse ser s6 pode ser pensado na medida em que é um substrato, desconhecido
para nés, da unidade sistemadtica, da ordem e da finalidade da constituicio do mundo,
segundo a qual a razdo deve ser o principio regulador para sua investigacdo da natureza.
Kant insiste no fato de ser a idéia um principio regulador da unidade sistematica do
mundo, e ndo um ser distinto do mundo, cujo esquema possibilita seu intermédio com o

mundo:

Com efeito, é sempre apenas uma idéia, que nio se encontra directamente referida a
um ser distinto do mundo, mas ao principio regulador da unidade sistematica do
mundo, o que s6 pode ter lugar por intermédio de um esquema desta unidade, ou seja,
de uma inteligéncia suprema que seja causa do mundo segundo designios de
sabedoria. Com isto ndo pode ser concebido o que seja em si mesmo esse fundamento
origindrio da unidade do mundo, mas apenas como o devemos utilizar, ou melhor,
utilizar}gi3 sua idéia, relativamente ao uso sistematico da razio, com vista as coisas do
mundo” .

Observamos na Critica da faculdade do juizo, o mesmo tratamento dado ao
esquematismo por Kant. Mas, ali o esquema se apresenta sob o ponto de vista de uma
estética. A idéia estética € uma representacdo da faculdade da imaginag@o sem qualquer
adequacgdo com o conceito e sem nenhuma correspondéncia com a linguagem, ou seja,
nenhuma linguagem alcanca a idéia estética ou a torna compreensivel. Tal idéia é&,
segundo Kant, a contrapartida da idéia da razédo, que é um conceito ao qual nenhuma
intuicdo ou, representacdo da faculdade da imaginacao, é adequada.

A faculdade da imaginacdo, enquanto faculdade de conhecimento produtiva

€ uma potente criadora de outra natureza através da matéria que a propria natureza lhe

P KANT. Critica da razdo pura. p.567.
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da. Kant recorre a ela sempre que a experiéncia parece trivial e também a remodela
sempre segundo leis analdgicas e principios que se encontram acima da razdo. Nesse
caso, a liberdade em relacdo a lei da associacdo € evidente: Kant toma de empréstimo da
natureza a matéria, a qual pode também ser reelaborada para algo diversificado que
ultrapassa a natureza.

Nesse sentido, duas observagdes que Deleuze faz a propdsito de Kant em
diferentes momentos de sua obra podem ser percebidas: a primeira delas corresponde a
critica de Deleuze em relagdo ao kantismo no preficio a Variations®*. A afirmacio de
Kant, segundo a qual a faculdade da imagina¢do é uma potente criadora de outra
natureza, a partir da prépria natureza, remonta a observacdo de Deleuze de que o
empirismo transcendental ndo diz nada se, efetivamente, ndo se precisa suas condi¢des.
Nesse sentido, o campo transcendental ndo pode ser decalcado do empirico como o fez
Kant, mas ele deve, antes, ser explorado por sua conta, ser, portanto, experimentado. A
outra observagado corresponde ao desregramento das faculdades, que Deleuze aponta em

. 375 . . . L. .. .
seu livro sobre Kant” '~ e mais enfatizado ainda em Critica e clinica. Observamos 1sso,

quando, na Critica da faculdade do juizo, Kant afirma:

...sentimos nossa liberdade da lei da associag@o (a qual € inerente ao uso empirico
daquela faculdade), de modo que segundo ela na verdade tomamos emprestado da

natureza a matéria, a qual porém pode ser reelaborada por nds para algo diverso, a

saber, para aquilo que ultrapassa a natureza®'°.

As representagdes da faculdade da imaginacdo sdo chamadas idéias, porque
num certo sentido, elas aspiram a algo que se encontra acima dos limites da experiéncia
e, desse modo, se aproximam de uma apresentacdo dos conceitos da razdo ou idéias
intelectuais, o que faz com que elas tenham a aparéncia de uma realidade objetiva e
também porque, por outro lado, nenhum conceito pode ser plenamente adequado a elas
enquanto intui¢des internas.

Desse modo, o poeta torna sensiveis idéias racionais de entes invisiveis,
como o reino dos bem-aventurados, ou o reino do inferno, a eternidade, a criagdo; mas
também aquilo que, na verdade, encontra exemplos na experiéncia, como a morte, a
inveja e o vicio em geral, assim como o amor, a gléria. Mas transcendendo as barreiras

da experiéncia mediante a faculdade da imaginacdo, que compete com o jogo da razio,

3" DELEUZE. “Lettre-préface” in: MARTIN. Variations: la philosophie de Gilles Deleuze. p. 07-09.
°" Idem. Para ler Kant. A propésito do “desregramento das faculdades Cf. o Cap. 2 desse trabalho.
3 KANT. Critica da faculdade do juizo. p.159.
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ele ousa torna-lo sensivel em uma completude que nio encontra exemplo na natureza.
Para Kant, € na poesia que a faculdade das idéias estéticas se mostra em toda sua
medida.

Uma faculdade da imaginag@o jamais pode ser compreendida em um tnico
conceito determinado. Esta faculdade amplia esteticamente o conceito de modo
ilimitado. Entendemos, pois, que a faculdade da imaginac¢do é criadora e coloca a
faculdade das idéias intelectuais (a razdo) em movimento, tal faculdade leva a pensar
pela representacio.

Desse modo, o conceito, enquanto idéia da razdo, ndo pode ser apresentado
adequadamente. Entdo, Kant cita o exemplo da dguia de Jipter com o reldmpago nas
garras que, segundo ele, é um atributo do poderoso rei do céu. Ele ndo representa aquilo
que se situa em nossos conceitos de sublimidade e majestade da criagdo, como os
atributos 16gicos, mas alguma coisa diversa que incita a faculdade da imaginacio a se
alastrar por indmeras representacdes afins. Essa diversidade possibilita pensar para além
do que é possivel expressar em um conceito e fornece uma idéia estética que serve
como apresentacio légica da idéia da razdo, para vivificar o animo. Enquanto a idéia
abre ao conceito a perspectiva inumerdvel de representagdes afins.

A arte bela procede deste modo tanto na pintura, quanto na escultura, na
poesia e também na retdrica. Estes modos de expressdo da arte retiram o espirito que
vivifica suas obras somente dos atributos estéticos, isto €, dos objetos que acompanham
os atributos 16gicos, e levam a faculdade da imaginacdo a pensar para além do que se
compreende em um conceito ou em uma expressdo lingiiistica determinada.

A idéia estética €, entdo, uma representacdo da faculdade da imaginacdo
ligada a um dado conceito. Esta idéia se conecta a uma diversidade de representacdes
parciais. N@o € possivel encontrar-lhe nenhuma expressdo que denote a um conceito
determinado. Esta idéia possibilita pensar muita coisa inexprimivel de um conceito, cujo
sentimento vivifica as faculdades de conhecimento e a linguagem insufla o espirito.

Os conceitos requerem sempre intuicdes, essa € a prova de sua realidade. Se
forem conceitos empiricos, as intui¢des se chamam exemplos. Se forem entendimentos
puros, sdo esquemas. Todavia, nenhuma intui¢do pode lhes ser dada adequadamente,
por isso ndo se pode provar a realidade objetiva dos conceitos da razdo ou das idéias
tendo em vista o conhecimento tedrico delas.

Toda hipotipose — ou descricio viva de uma situagdo que gera uma

percepcao de realidade da cena — enquanto sensificagdo € dupla: ou bem € esquemadtica
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e nesse caso a intuicdo que corresponde a um conceito captado pelo entendimento é
dada a priori; ou bem € simbdlica e nesse caso a intui¢do é submetida a um conceito
que s6 a razdo pode pensar e nenhuma intui¢éo sensivel é adequada a esse conceito. No
esquematismo, o procedimento da faculdade do juizo na intui¢do é, por meio dela,
analégico. Isso quer dizer que a intuicdo concorda com o procedimento desta faculdade
segundo a regra do esquematismo e ndo segundo a regra da prdpria intui¢do e, por
conseqiiéncia, segundo a forma da reflexdo e ndo do contetddo.

As intui¢des submetidas a conceitos a priori sao esquemas ou simbolos. Os
esquemas contém apresentagdes diretas, ao passo que os simbolos contém apresentacdes
indiretas do conceito. Os esquemas apresentam de modo demonstrativo e os simbolos o
fazem mediante uma analogia para a qual nos servimos de intui¢des empiricas, onde a
faculdade do juizo cumpre uma fun¢do dupla: primeiramente a de aplicar o conceito ao
objeto de uma intuicdo sensivel e em segundo lugar, de aplicar a regra da reflexdo,
sobre aquela intui¢do, a um objeto diverso, do qual o primeiro € somente o simbolo.

A linguagem esta cheia de analogias, nas quais a expressdo ndo contém o
esquema proprio para o conceito, mas somente um simbolo para a reflexdo. Se um
modo de representacdo pode ser denominado conhecimento e se esse modo € um
principio da determinacgdo préitica do que a idéia dele deve ser, para nds e para o uso
dela conforme afins e ndo da determinagdo tedrica do objeto do que ele é em si, entdo
todo nosso conhecimento de Deus € tdo-somente simbdlico. Quem o toma por
esquemdtico com as propriedades do entendimento e vontade, por exemplo, que
somente provam a realidade objetiva de seres mundanos, cai no antropomorfismo. Se
ele abandona o intuitivo, cai no deismo, pelos quais absolutamente nada serd conhecido,
nem mesmo no sentido pratico.

A esse respeito, Deleuze considera que o esquematismo tem uma grande
forga, pois € através dele que um conceito pode ser especificado, dividido conforme sua
tipologia. O conceito sozinho é totalmente incapaz de se especificar ou de se dividir. O
que age sob o conceito, como arte oculta, como agente da diferenca¢do sdo os
dinamismos espaciotemporais. Sem esses dinamismos, permaneceriamos sempre nas
questdes aristotélicas, contra a divisdo platdnica, do tipo: de onde vém as metades? por
exemplo. Mas, para Deleuze, o esquema ndo d4 conta da prépria poténcia com que age.
Por isso Deleuze sugere dinamismos como dramas de idéias e ndo como esquemas de
conceitos. O esquema ¢é exterior ao conceito e o drama € interior a idéia. Deleuze

considera a teoria do esquematismo ultrapassada, tanto na Critica da razdo pura quanto
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na Critica da faculdade do juizo. Na primeira Critica, o esquema segue em direcdo a
idéia dialética que, por si mesma, € seu proprio esquema e assegura a especificagdo do
conceito. Em relacdo a idéia estética o esquema compreende o processo mais complexo

do simbolismo.
4.5 O universo da dramatizacao

Em Diferenca e repeticdo, Deleuze afirma: “A dramatizacdo se faz na
cabega do sonhador, mas também sob o olho critico do cientista™’’. A dramatizacio se
encontra sob ou aquém do conceito e das representacdes que o conceito subsume. Tudo
perde sua identidade tal como se a constitui no conceito quando da descoberta do espaco
e do tempo dindmicos, bem como sua semelhanca na representagdo. Ha algo da ordem

de uma crueldade nesse mundo de movimento sem sujeito, de papéis sem ator. A

z

dramatizacdo € como o teatro da crueldade do qual falava Artaud, que se definia

somente por um extremo determinismo aquele da determinacio espaciotemporal, ja que

encarna uma Idéia da natureza ou do espirito. Nesse sentido, afirma Deleuze®’®:

..um ‘espaco agitado’ movimento de gravitacdo que gira e fere, capaz de tocar
diretamente o organismo, pura encenagdo sem autor, sem atores € sem sujeitos. S se
cavam espacos, sO se precipitam ou desaceleram tempos a custa de tor¢des e
deslocamentos que mobilizam e comprometem todo o corpo. Pontos brilhantes nos
atravessam, singularidades nos arrepiam, em toda parte o pescoco da tartaruga e seu
deslizamento vertiginoso de protovértebras. Mesmo o céu sofre por causa de seus
pontos cardeais e por causa de suas constelagdes, que inscrevem em sua carne uma
Idéia, como ‘atores-sois’. Portanto, ha atores e sujeitos, mas sdo larvas, porque sao os
unicos capazes de suportar os tragados, os deslizamentos e rotacdes. Depois € tarde
demais®”

Toda idéia nos faz de larvas, pois derruba a identidade do eu e sua
semelhanca. Somos fixados pela idéia ou pelo brilho de um olhar, e ainda pelo
movimento, mas nos fixamos em um estado de coisas ou em um momento. As larvas
trazem a idéia em sua carne, enquanto permanecemos nas representacdes do conceito.
As idéias se encontram proximas do virtual do qual trazem consigo suas atualizagdes.
Elas s@o, ao mesmo tempo, como afirma Deleuze: “sonho e ciéncia, objeto do sonho e

. o~ . . . 380
objeto da ciéncia, mordida e conhecimento, boca e cérebro”"".

37 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. 308.

A respeito do Teatro da crueldade cf. ARTAUD. O teatro e seu duplo. Tradugdo de Teixeira Coelho.
Sdo Paulo: Max Limonad, 1987.

" DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.308.

% Idem, Ibidem. p.309.
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Ha vérios niveis nos quais uma idéia se dramatiza, dramatizacdes de
diferentes ordens fazem eco e atravessam niveis diversos. Nesse sentido, a idéia de ilha,
por exemplo, é diferencada pela dramatizagdo geogréfica que a envolve e seu conceito
se divide em dois tipos: o primeiro é o tipo ocednico original, que compreende uma
erupcdo, uma elevagdo para fora da dgua, o segundo tipo € o continental derivado, que
corresponde a uma fratura, a uma desarticulacao.

As ilhas continentais sdo acidentais, derivadas, separadas de um continente,
nascem de uma erosdo e sobrevivem pela absor¢do daquilo que as retinha. As ilhas
ocednicas sdo origindrias, essenciais, ora se constituem por corais € nos apresentam um
verdadeiro organismo, ora surgem de erupg¢des submarinas, trazendo ao ar livre um
movimento que emerge a superficie. Esses dois tipos de ilhas, origindrias ou
continentais, testemunham, segundo ele, de uma profunda oposicdo entre o oceano e a
terra. Algumas delas nos lembram que o mar se encontra sobre a terra e se aproveita da
menor parte das estruturas mais elevadas; as outras nos ddo ciéncia de que a terra se
situa sob o mar e reune forgas para cortar a superficie. O homem sé pode viver bem se
der por terminado o combate vivo entre a terra e o mar, ja que esses dois elementos
vivem sob uma espécie de luta.

O impulso do homem, que o conduz em dire¢do as ilhas, retoma o duplo
movimento que produz as proprias ilhas. Sonhar ilhas, diz Deleuze, quer com angustia
ou com alegria, tanto faz, ja é sonhar que se estd separando ou mesmo ja separado,
distante dos continentes, que se encontra perdido ou s6, ou ainda, é sonhar que se parte
do zero, do nada. E nesse sentido que criamos e recriamos, e recomecamos. Desse
modo, observa ele: “Havia ilhas derivadas, mas a ilha é também aquilo em direcdo ao
que se deriva; e havia ilhas origindrias, mas a ilha é também a origem, a origem radical
e absoluta™®!,

Criagdo e separacdo ndo se excluem, ja que é preciso se ocupar quando se
esta separado, e ainda, € preferivel se separar quando se quer criar ou mesmo recriar. O
movimento da imaginagdo das ilhas retoma o movimento de sua produg¢do, mas com
objetos diferentes: ndo € a ilha que se separou do continente, mas € o homem que, sobre
a ilha, se encontra apartado do mundo. Desse modo, afirma Deleuze: “Ja ndo é a ilha
que se cria do fundo da terra através das dguas, é o homem que recria o mundo a partir

- < 382 . :
da ilha e sobre as dguas”"". O homem, por sua conta e risco retoma os movimentos da

*! DELEUZE. A ilha deserta. p.18.
2 DELEUZE. Loc. cit.
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ilha e os assume sobre uma ilha que ndo tem esse movimento, podendo derivar em
dire¢do a uma ilha original e criar numa ilha derivada. Nesse sentido, se encontra uma
nova razdo segundo a qual toda ilha é e permanecerd teoricamente deserta.

Mesmo que uma ilha seja ocupada pelos homens, ela permanece deserta,
desde que esses homens estejam separados o suficiente e sejam absolutamente
criadores. Isso quer dizer que, para uma ilha deixar de ser deserta ndo basta ela ser
habitada. O homem ndo consegue romper o deserto de uma ilha, mas, pelo contrério,
retoma e prolonga o impulso que a produziu como uma ilha deserta. Esse movimento
eleva a ilha a perfei¢do, a seu apogeu. Em seu préprio movimento das coisas, o homem
ndo rompe o deserto, mas o conduz a uma sacralizacdo. Se os homens que ocupam a
ilha, que a povoam, estivessem suficientemente separados e fossem efetivamente
criadores, eles dariam a ilha uma imagem dindmica dela prépria, isto €, uma nocio do
movimento que a produziu, e entdo, a partir do homem, a ilha teria uma nog¢éo de seu
deserto, uma pura auséncia de homens. Nesse caso, a ilha seria o préprio sonho dos
homens e o homem, a consciéncia da ilha.

Tal suposicdo faria com que a geografia se ligasse ao imagindrio, desde que
o homem se sujeitasse ao movimento que o leva a ilha, movimento que prolonga e
retoma o impulso que a produz. Entdo, a questdo cara aos antigos exploradores: “que

seres existem na ilha deserta?%?

, serd dada uma tnica resposta: € o proprio homem,
que ja existe ai, mas um homem distinto dos outros homens, separado, criador e como

observa Deleuze:

... uma idéia de homem, em suma, um protétipo, um homem que seria quase um deus,
uma mulher que seria uma deusa, um grande Amnésico, um puro Artista, consciéncia

da Terra e do oceano, um enorme ciclone, uma bela bruxa, uma estitua da Ilha de

Piscoa®®.

Consciéncia do oceano e da terra, essa ¢ a ilha deserta apta a recomegar o
mundo. Todavia, os homens ndo sdo idénticos a0 movimento que os conduz a ilha e,
portanto, ndo reatam o impulso que a produz, por isso é sempre de fora que encontram a
ilha e sua presenca contraria, portanto, o deserto que a habita. A unidade da ilha deserta

e de seu habitante €, pois, imagindria. E como ver atrds da cortina quando nio se esta

ali. Essa imaginacdo individual da identidade da ilha deserta com o homem requer uma

> DELEUZE. A ilha deserta p.19.
% DELEUZE. loc. cit.
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imaginacao coletiva em profundidade. Tal imaginag@o se encontra nos mitos e nos ritos.
Seu destino se submete as condi¢des humanas que possibilitam uma mitologia3 5

O fator desértico de uma ilha pode ser confirmado por sua prépria geografia,
apesar de que, segundo Deleuze, do ponto de vista geografico, os termos ilha e ilha
deserta sdo nogdes extremamente frageis e com um fraco teor cientifico. Um verdadeiro
deserto € inabitado, j& que ndo porta as condi¢gdes de direito que possibilitam a vida
vegetal, animal e humana. A ilha é o que o mar cerca e em torno do que se ddo voltas,
nesse sentido, observa Deleuze: “...¢ como um ovo™*. E como se a prépria ilha tivesse
colocado, ao seu redor, seu préprio deserto, fora dela mesma. Contudo, o que estd
deserto é o oceano, que a cerca total e absolutamente. E por causa dessas circunstincias
que os navios passam distante e ndo param. A ilha, entfio, estd para além de ser um
deserto, mas é a propria desertificacdo, € a propria desertada. Para modificar essa

situacdo seria preciso alterar toda uma redistribuicdo geral dos continentes, dos mares,

como sugere Deleuze:

...mesmo que ela, em si mesma, possa conter as mais vivas fontes, a fauna mais 4gil, a
flora mais colorida, os mais surpreendentes alimentos, os mais vivos selvagens e,
como seu mais precioso fruto, o ndufrago, além de contar, finalmente, por um
instante, com o barco que vem procurar, apesar de tudo isso ela nao deixa de ser a ilha
deserta. Para modificar tal situac@o, seria preciso operar uma redistribui¢ao geral dos
continentes, do estado dos mares, das linhas de navegacio®®’.

Isso quer dizer que, por esséncia, a ilha deserta é pura imaginacdo e ndo
realidade, mitologia ou mesmo geografia. Seu destino estd nas maos humanas, que
tornam possivel uma mitologia. A ilha deserta €, para Deleuze, onde tudo se recomeca,
uma espécie de origem segunda. Tudo se recomeca a partir da ilha. Tudo isso sugere
que a formagdo do mundo se constitui por duas partes, por dois estagios: nascimento e
renascimento. O segundo nascimento € tdo essencial quanto o primeiro e, a partir disso,
se supde que o primeiro nascimento esteja comprometido, que ele tenha nascido para
uma retomada e que ja tenha sido re-negado numa catistrofe. Dai o nascimento do
segundo momento, apds a catistrofe — o surgimento do segundo momento se da apds a
catdstrofe — e inversamente, ha catistrofe apds a origem, porque deve haver, desde a

origem, um segundo nascimento.

WA respeito da mitologia e da literatura que se criam a partir disso. Cf. DELEUZE. A ilha deserta. p.19-
22.

% [dem, Ibidem. p.19.

*¥7 Idem, Ibidem. p.20.
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Disso compreende-se que, uma vez encerrado o ciclo das combinagdes
possiveis torna-se necessdrio que tudo se repita, pois 0 comego ndo basta. O segundo
momento ndo sucede ao primeiro, mas € o reaparecimento do primeiro, ao encerramento
do ciclo dos outros momentos. Por isso Deleuze assinala que a segunda origem € mais
essencial do que a primeira, € ela que nos da a lei da série, a lei da repeticdo, ao passo
que a primeira nos dava somente os momentos. A idéia de uma segunda origem fornece
todo seu sentido a ilha deserta, sobrevivéncia da ilha num mundo que demora a
recomecar. No ideal do recomeco ha algo que precede o préprio comeco, que o retoma,
o aprofunda e o recua no tempo. A ilha deserta € a matéria do imemorial ou dessa
profundeza do sem-fundo.

O sonhador da ilha reencontra, entdo, esse duplo dinamismo, porque ele sonha
que se separa absolutamente ao final de uma longa deriva, mas também sonha com seu
recomeco, numa radical fundacdo. Se cabe ao pensamento explorar o virtual até o fundo
de suas repeticdes, a imaginacdo compete apreender os processos de atualizacdo
segundo a perspectiva de tais retomadas ou ecos. E essencialmente a imaginacio que
atravessa os dominios, as ordens e os niveis, abatendo as divisdes. A imaginac¢ao €, pois,
co-extensiva ao mundo, guia nosso corpo e inspira nossa alma, apreende a unidade da
natureza e do espirito, consciéncia larvar que ndo se cansa de ir da ciéncia ao sonho, do

sonho a ciéncia.

4.6 A nocao de diferenci/cacio

A relacdo atual-virtual, implicada na nogdo de idéia, requer um extremo
cuidado na utilizacdo da complexa nogdo de diferenci/cagcdo. A atualizacdo se compde
segundo trés séries: no espaco, no tempo e numa consciéncia. Todo dinamismo
espaciotemporal se constitui a partir da emergéncia de uma consciéncia elementar que
traca direcdes, que duplica os movimentos, os deslocamentos e brota no limite das
singularidades condensadas em relacdo ao corpo ou ao objeto de que ela é consciéncia.
Nesse sentido, ndo basta dizer que a consciéncia € consciéncia de algo, como pretendia
Husserl, pois ela é o duplo desse algo e cada coisa é consciéncia justamente porque
possui seu duplo, mesmo que longe e estranho™". A repeti¢cdo se encontra por toda

parte, tanto na atualizacdo, quanto no que se atualiza. A repeticdo surge, inicialmente,

¥ A respeito da afirmagdo husserliana: “toda consciéncia é consciéncia de algo”, cf. Cap. III, p. deste
trabalho.
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na idéia, atravessa as diferentes relagdes e a distribuicio dos pontos singulares. E ela
que determina a reprodugdo do espaco e do tempo, bem como as retomadas da
consciéncia. Em todos os casos, a repeticdo € a poténcia da diferenca e da diferengacdo,
ja que ela condensa as singularidades, precipita ou desacelera os tempos e ainda faz os
espacos variarem. Mas a repeti¢do ndo se explica pela forma da identidade no conceito,
nem mesmo pelo semelhante na representagio.

A idéia inteira € tomada no sistema da diferenci/cacdo. A diferenca se
compde a partir de duas metades: uma metade dialética e outra metade estética, a
exposicio do virtual e o processo da atualizacio. E nesse sentido que a idéia dialética é

duplamente determinada, como observa Deleuze:

A Idéia dialética é duplamente determinada: na variedade das relagdes diferenciais e
na distribui¢do das singularidades correlativas (diferenciagdo). A atualizacdo estética
¢ duplamente determinada: na especificacdo e na composicdo (diferencagdo). A
especificacdo encarna as relagdes, como a composi¢do encarna as singularidades. As
qualidades e as partes atuais, as espécies e os nimeros correspondem ao elemento da
qualitabilidade e ao elemento da quantitabilidade na Idéia. Mas o que é que efetua o
terceiro aspecto, o elemento de potencialidade da Idéia? Sem divida, a dramatizagio,
pré-quantitativa e pré-qualitativa. Com efeito, é ela que determina ou desencadeia,
que diferencia a diferengacdo do atual, em sua correspondéncia com a diferenciacio
da Idéia. Mas de onde vem esse poder da dramatizacdo? Nio € ela — sob as espécies e
as partes, as qualidades e os nimeros — o ato mais intenso ou o mais individual? Nao
mostramos o que funda a dramatizago, a0 mesmo tempo para o atual e na Idéia...>®.

As nog¢des de diferenci/cacdo possibilitam a dramatizacdo ter um duplo
cariter. E a partir dessa dupla determinacio que Deleuze postula a virtualidade da idéia
e suas duas camadas: a estética — que futuramente serd por ele designada como arte — e
a dialética — que futuramente serd a prépria multiplicidade.

Consideramos que ¢é precisamente ai que reside o distanciamento de Deleuze
em relacdo a toda tradicdo dialética do pensamento. Deleuze nos apresenta como a
no¢do de idéia foi constituida ao longo dessa tradi¢do e, a nosso ver, a nogdo de
dramatizagdo retine, a0 mesmo tempo, sua maneira de compreender essa tradicdo e
também seu distanciamento dela. A partir de sua diferenca em relagdo a essa tradi¢do,
sua concepgdo de idéia se encontrard muito mais proxima da multiplicidade do que da
dialética. Inclusive Deleuze ndo mais falara em termos de idéia, mas tio-somente em
termos de multiplicidade. Essa nocdo € tdo importante para Deleuze que encontramos ao
longo de sua obra a afirmacdo explicita segundo a qual a filosofia é uma teoria das

multiplicidades, conforme ja assinalamos anteriormente nesse trabalho.

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.310.
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5 IDEIA E INDIVIDUACAO

Apresentaremos, nesse Ultimo capitulo, a nocéo de individuagdo que envolve
a idéia. Essa nocdo € de extrema importancia para a compreensdo da dramatizacdo. A
idéia precisa de um campo para se produzir, sem esse campo ela ndo se produz. Esse
campo ¢ pré-individual e se constitui por relacdes de singularidades. Aproximaremos a
noc¢do de individuagdo de Gilbert Simondon, de onde pensamos que Deleuze traz essa
nocao, e também de Nietzsche, a partir dos conceitos de eterno retorno e de vontade de
poténcia.

A emergéncia dos dinamismos que envolvem a idéia permite diferencia-la
segundo aspectos fundamentais como a qualidade, a espécie, a composicao, a particdo
ou organizagdo e como observa Deleuze: “Nao hd qualidade sem uma extensdo que a

59390

subentenda [...] nem espécie sem partes ou pontos organicos” . Os dinamismos

espaciotemporais que envolvem a idéia correspondem, segundo ele: “... a agitacdes do
espaco, escavagdo do tempo, puras sinteses de velocidade, de direcdes e de ritmos™"".
Os caracteres mais gerais das ramificacdes e as classificagdes especificas e genéricas
dependem desses dinamismos ou direcdes de desenvolvimento. Se ndo houvesse a
determinagdo desses dinamismos que se encontram no sistema sub-representativo,
nenhuma divisdo ldgica no conceito haveria.

Esses dinamismos requerem um campo para se produzir, sem esse campo ¢é
impossivel sua produgdo. Esse campo € intensivo e implica uma distribuicdo profunda
de diferencas de intensidade. S3o concebidas, como condi¢do da experi€ncia, puras
intensidades distribuidas em diferentes profundidades, num spatium intensivo que pré-
existe a toda qualidade e extensdo. Esse campo intensivo é também um meio de
individuacdo. A individuag@o € a condig@o prévia para que a especificacéo e a reparticio
possam operar num dado sistema.

Estabelece-se uma corrente de troca entre a intensidade e a idéia, como entre
duas figuras da diferenca. As idéias sao multiplicidades virtuais feitas de relacdes entre
elementos diferenciais. As intensidades sdo multiplicidades implicadas, constituidas por
relacdes entre elementos assimétricos. Esses elementos presidem o curso de atualizacio

das idéias e determinam os casos de solucdo para os problemas. A estética das

** DELEUZE. A ilha deserta. p.131.
! DELEUZE. Loc. cit.
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intensidades, como observa Deleuze, desenvolve cada momento em afinidade com a
dialética das idéias: “A poténcia da intensidade (profundidade) estd fundada na

32 Nesse sentido, a ilusdo que se encontra no nivel da estética

potencialidade da idéia
remonta a ilusdo da dialética; a forma do negativo corresponde mais a sombra projetada
dos problemas e de seus elementos do que a imagem invertida das diferencas intensivas.
As quantidades intensivas se anulam tanto quanto se desvanecem as idéias
problemédticas. O inconsciente das pequenas percepg¢des, enquanto quantidade intensiva,
remete ao inconsciente das idéias. A arte da estética ecoa na arte da dialética. A arte da
dialética corresponde a ironia, como arte dos problemas e das questdes e se exprime nas
relacdes diferenciais e na distribuicdo do ordindrio e do singular. A arte da estética
corresponde ao humor, arte fisica dos sinais e dos signos, que determina as solucdes
parciais ou os casos de solugdo, arte que implica as quantidades intensivas.

Contudo, € preciso estabelecer uma conex@o mais precisa entre a estética das
intensidades e a dialética das idéias para a compreensdo da juncdo entre as quantidades
intensivas e a diferenca. O movimento da idéia é, como ja dissemos anteriormente,
insepardvel de um processo de atualizagdo. Uma idéia, uma multiplicidade de cor, por
exemplo, se constitui pela coexisténcia virtual de relagdes entre elementos genéticos ou
diferenciais de determinada ordem. Essas relacdes se atualizam em cores que diferem
qualitativamente e ndo em quantidade, enquanto seus pontos notdveis se encarnam em
extensos distintos que correspondem a essas qualidades. As qualidades sdo diferencadas
porque representam linhas divergentes com as quais as relagdes diferenciais, que s6
coexistem em idéia, se atualizam.

Todo processo de atualizagdo, como afirmamos no capitulo anterior,
corresponde a uma dupla diferengacdo, qualitativa e extensiva. Do mesmo modo como
as categorias de diferengacdo variam conforme a ordem dos diferenciais constitutivos da
idéia, como observa Deleuze: “a qualificagcdo e a parti¢do sdo os dois aspectos de uma
atualizag@o fisica, como a especificagdo e a organizacdo sdo os dois aspectos de uma
atualizagao biolc’)gica”3 . Contudo sempre se exige qualidades diferencadas em funcio
das relagdes que elas atualizam, bem como extensos diferencados em fun¢ido dos pontos
relevantes que eles encarnam. Daf a nocdo complexa de diferenci/cacdo, proposta por

Deleuze, que indica o estado das relagdes diferenciais na idéia ou na multiplicidade

2 DELEUZE. Diferenca e repetigcdo. p.344.
*** DELEUZE. Loc.cit.
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virtual e o estado das séries qualitativa e extensiva, na qual as relacdes se atualizam ao
se diferencarem.

Todavia, o que permanece totalmente indeterminado € a condi¢do dessa
atualizacdo. Nesse sentido, pergunta Deleuze: “Como a Idéia é determinada a se
encarnar em qualidades diferencadas, em extensos diferencados? O que determina as
relacdes que coexistem na Idéia a se diferencarem em qualidades e extensos?**. Essa
determinag¢do se dd pelas quantidades intensivas, € a intensidade que determina o
processo de atualizagio na idéia. A intensidade é, precisamente, o que dramatiza. E ela
que se exprime imediatamente nos dinamismos espaciotemporais € que determina uma
relacdo diferencial, indistinta na idéia que se encarna numa qualidade e no extenso
distintos. Se a intensidade cria as qualidades e os extensos nos quais ela se aplica é
precisamente porque as qualidades e os extensos ndo se assemelham as relagdes ideais

que se atualizam neles. A diferencacdo implica, pois, a criagdo das linhas com as quais

ela opera.
5.1 A fisica das quantidades intensivas

Para explicarmos melhor a estética das intensidades ou o que designamos
aqui por uma fisica das quantidades intensivas, nos remeteremos agora as trés
caracteristicas constituintes da intensidade: O desigual em si, a afirmagédo da diferenca e

a implicacao.

5.1.2 Primeira caracteristica: o desigual

A quantidade intensiva tem como caracteristica o desigual, a intensidade
compreende o desigual. O desigual corresponde a diferenca na quantidade, aquilo que
ndo se anula nessa diferenca, que ndo se iguala na propria quantidade. O desigual é,
pois, a prépria qualidade da quantidade. Ele corresponde mais a figura de um momento
fundamental ou original que se apresenta em toda quantidade do que a uma espécie do
género quantidade. Por outro lado, isso significa que a quantidade extensiva € a figura
de outro momento que corresponde a destinacdo ou a finalidade quantitativas num

sistema numérico parcial. Na historia do niimero, cada tipo sistemético se constréi sobre

% DELEUZE. Diferenga e repeticdo. p.345.
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uma desigualdade essencial e reserva essa desigualdade em relagdo ao tipo inferior, dai
toda a dificuldade que os nimeros mantém de se relacionarem entre si, quer sejam

inteiros ou fraciondrios, como explica Deleuze:

...assim, a fracdo recolhe em si a impossibilidade de igualar a relacdo de duas
grandezas com um ndmero inteiro; o nimero irracional exprime, por sua vez, a
impossibilidade de determinar para duas grandezas uma parte (...) comum, logo, de
igualar sua relacio com um nimero, mesmo fraciondrio etc.**>

Mas, para instaurar uma nova ordem, um determinado tipo de nimero anula

ou elimina a desigualdade, como assinala Deleuze:

...0 nimero fraciondrio compensa sua desigualdade caracteristica pela igualdade da
parte aliquota; o nimero irracional subordina a sua desigualdade a uma igualdade

puramente geométrica de relacdes ou, melhor ainda, de modo aritmético, a uma

: gy ‘- . L. 396
igualdade-limite marcada por uma série convergente de nimeros racionais™ .

Todavia, somente reencontramos, nesse caso, a dualidade da explicacdo e do
implicito, do extenso e do intensivo, ja que, se o nimero anula sua diferenca € somente
ao explicd-la na extensdo que ele instaura. Mas, o nimero conserva sua diferenca na
ordem implicada que o funda. Compreendemos, pois, que todo niimero é originalmente
intensivo, na medida em que implica uma diferenca de quantidade que ndo € anuldvel;
mas quando o nimero anula esta diferenca num outro plano que ele cria e no qual se
explica, Deleuze chama extensivo. Até o nimero mais simples confirma essa hipdtese:
na medida em que o nimero natural é, inicialmente, ordinal ou originariamente
intensivo. E daf que o nimero cardinal resulta e se apresenta como a explicagio do
ordinal. Mas disso resulta uma objecdo que é constantemente evocada: a de que a
ordenagdo ndo pode estar na origem do nimero, ja que ela implica operagdes cardinais
de correlagdo. Mas isso acontece porque a férmula, segundo a qual o cardinal resulta do
ordinal, € mal compreendida.

A ordenac¢@o ndo supde a repeticdio de uma mesma unidade que deveria se
cardinalizar toda vez que se chega ao nimero ordinal seguinte. A constru¢do ordinal
ndo requer necessariamente uma mesma unidade, mas somente uma nogéo irredutivel de
distdncia. Distancias implicadas na profundidade de um spatium intensivo — diferengas
ordenadas. A unidade idéntica ndo é pressuposta pela ordenagcdo; mas pertence ao

nimero cardinal e pressupde, no numero cardinal, uma igualdade extensiva, uma

% DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.327.
**® DELEUZE. Loc.cit.
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equivaléncia relativa de termos exteriorizados. Por isso o nimero cardinal ndo resulta
analiticamente do ordinal ou de cada termo udltimo de uma série ordinal finita. Caso
contrdrio a objecdo acima citada encontraria seu fundamento. Nesse sentido, observa
Deleuze: “De fato, o ordinal s6 se torna cardinal pela extensdo, na medida em que as
distancias envolvidas no spatium se explicam ou se desenvolvem e se igualam num
extenso que o numero natural instaura™’. TIsso significa, para ele, afirmar que o
conceito de ndimero €, desde sempre, sintético.

A intensidade € o que ndo se anula na diferenca de quantidade. Todavia, essa
diferenca de quantidade se anula em extensio. A extensdo é o processo segundo o qual a
diferenca intensiva € colocada fora de si, repartida de modo a ser conjurada,
compensada, igualizada no extenso que ela mesma cria. Mas, para que isso aconteca,
sdo necessdrias diversas operacdes. Exemplo disso, segundo Deleuze, se encontra no
Timeu. Platdo ressalta o divisivel e o indivisivel ao longo dessa obra. O divisivel é o que
comporta em si o desigual, enquanto o indivisivel — o mesmo ou o uno — lhe impde uma
igualdade que o tornaria doécil. Deus inicia uma mistura dos dois elementos,
precisamente porque o divisivel, que chamaremos B, escapa a essa mistura, fazendo
valer sua desigualdade, sua imparidade, Deus obtém somente A+B/2 = C. entdo, ele
deve fazer uma segunda mistura, que corresponde a A+B/2+C, ou seja, A+B/2+
(A+B/2). Contudo, essa mistura ainda € insubordinada, por isso ele deve, entdo,
conjurar a rebelido, como assinala Deleuze: “ele a distribui em partes segundo duas
progressdes aritméticas: uma, de razdo 2, que remete ao elemento A (1,2,4,8); a outra,
de razdo 3, que remete a C e que reconhece a imparidade de B (1,3,9,27)”398.

A partir disso, Deus se encontra diante dos intervalos, das distdncias a se

preencherem, como observa Deleuze:

...ele o faz com duas medianidades, das quais uma é aritmética (correspondendo a C).
Dai derivam relagdes e relagdes entre essas relacdes que continuam através de toda a
mistura a tarefa de encurralar o desigual no divisivel. E ainda preciso que o Deus
corte o conjunto em dois, cruze os dois, encurvando-os depois em dois circulos, um
dos quais, exterior, recolhe o igual como movimento do Mesmo e, o outro, interior,
orientando segundo uma diagonal, retém o que subsiste de desigualdade no divisivel,
repartindo-o em circulos secundérios>®.

Por fim, deus nido venceu o desigual em si; mas tirou-lhe o divisivel e

somente o0 rodeou com um circulo de exterioridade, ciclos exoten, ele fez o divisivel

T DELEUZE. Différence et répétition. p.300.
38 Tdem. Diferenca e repetigdo. p. 329.
% DELEUZE. Loc. cit.
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equivaler a extensdo, mas sob essa extensdo, que ¢ a alma do mundo, no mais profundo
do divisivel é o desigual que ainda ruge em intensidade. Ao Deus pouco importa, ja que
ele preenche toda extensdo da alma com a extensdo dos corpos e suas qualidades. E
como se ele dancasse sobre um vulcdo. Diversas e loucas operagdes, jamais vistas antes,
foram feitas para retirar um extenso sereno e décil das profundidades de um spatium

intensivo e conjurar uma diferenca que subsiste em si, mesmo se anulando fora de si.

5.1.3 Segunda caracteristica: afirmacio da diferenca

A segunda caracteristica da intensidade deriva da primeira: sendo o desigual
uma diferenca em si, a intensidade afirma, pois, a diferenca e faz dela um objeto de
afirmacdo. Deleuze recorre a Curie para explicar que através da desigualdade se

descobre a formula afirmativa do nimero irracional, como assinala ele:

Curie observava que era comodo, mas deploravel, falar da dissimetria em termos
negativos, como de uma auséncia de simetria, sem criar palavras positivas capazes de
designar a infinidade das operagdes (...). Acontece 0 mesmo com a desigualdade: é
por desigualdades que se descobre a férmula afirmativa do niimero irracional...*”

As desigualdades possibilitam ainda provar positivamente a convergéncia de
uma série, a fungcdo majorante. A tentativa de uma Matemadtica sem negac¢do nio se
ancora na identidade que determina o negativo no terceiro excluido e na nio-
contradi¢do. Essa Matematica se baseia numa defini¢do afirmativa da desigualdade para
dois nimeros naturais e ainda numa defini¢do positiva da distdncia, que coloca trés

termos numa seqiiéncia infinita de correlagdes afirmativas, como sugere Deleuze:

...‘se a b é impossivel, tem-se a = b’ e ‘se a esta distante de todo niimero ¢

que esta distante de b, tem-se a = b’ — para ja pressentir a poté€ncia logica de

uma afirmacio das distancias no elemento puro da diferenca positiva*'.

Todavia, a distdncia compreendida desse modo, ndo corresponde a uma
grandeza extensiva, e deve, pois, ser referida a sua origem intensiva, porque ela ja é
diferenca. A intensidade remete a outras tantas diferencgas que ela afirma ao se afirmar.
Percebe-se que ndo hd, de um modo geral, relacdes com freqii€ncia nula, nem potencial

nulo, ou pressdo nula.

0 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.329.
! Idem, Tbidem. p.330.
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2

E preciso, pois, ir mais adiante, mesmo se eventualmente atingirmos uma
ética das quantidades intensivas construida sobre duas séries: superior e inferior. Cada
uma dessas séries remete ainda a outras séries implicadas, ja que a intensidade afirma

até mesmo o mais baixo, faz dele um objeto de afirmacado, como sugere Deleuze:

E preciso a poténcia de uma Cascata ou de uma queda profunda para ir até 14, para
fazer da prépria degradagdo uma afirmagdo. Tudo é vbo de aguia, tudo é desaprumo,
suspensdo e descida. Tudo vai de cima para baixo e, com este movimento, afirma o
mais baixo — sintese assimétrica. Alids, alto e baixo sdo apenas maneiras de dizer.
Trata-se da profundidade e do bas-fond que lhe pertence essencialmente. Nao ha
profundidade que ndo ‘vasculhe’ um bas-fond: é ai que a distincia se elabora, mas a

distancia como afirmacdo daquilo que ela distancia, a diferenca como sublimagio do

baixo*?2.

A negacdo é tdo-somente a imagem subvertida da diferenca, ou seja, a
imagem da intensidade que se v€ de baixo. Desse modo, tudo se subverte. O que no alto
€ afirmacao da diferencga, em baixo se torna negagdo daquilo que difere. Entdo, mesmo
af, o negativo s aparece com o extenso e a qualidade.

A primeira dimensdo do extenso é a poténcia de limitagdo e a segunda é a
poténcia de oposicdo. Estas duas figuras do negativo se fundam no cariter de

3

conservacdo das extensdes e segundo observa Deleuze: “...ndo se pode levar uma

extensdo a crescer num sistema sem que se faca decrescer a extensdo de mesma
natureza do sistema em correlagﬁo...”403 . A qualidade € insepardvel da oposicao,
oposicdo de contradigdo, pois segundo Platdo cada qualidade coloca a identidade do
mais € do menos nas intensidades; e oposicdo de contrariedade na distribuicdo das
préprias qualidades. Quando ndo hé contrariedade, no caso dos odores, por exemplo, é
precisamente para possibilitar um jogo de limitagdes numa série de semelhangas
crescentes ou decrescentes. A semelhanca € a lei da qualidade e a igualdade € a lei do
extenso, bem como a invaridncia é a lei da extensdo. E por isso que o extenso e a
qualidade sdo as duas formas da generalidade. Isso é o suficiente para fazer deles
elementos da representacdo. Sem eles a representagdo jamais referiria a diferenca ao
idéntico. Essa é, segundo a perspectiva de Deleuze, a tarefa mais intima da
representacao.

Uma terceira razdo poderia ser acrescida a essas duas outras: a poténcia de
limitacdo e a poténcia de oposicdo, para dar conta da ilusdo do negativo. A diferencga

ndo € a negagdo, mas € o negativo que € a diferenca subvertida, vista pelo lado menor. A

42 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.330.
9% Idem, Ibidem. p.331.
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diferenca é subvertida a partir de trés modos: inicialmente pela subordinacdo, da
representacdo, a identidade, em segundo lugar, pela sombra dos problemas, que provoca
a ilusdo do negativo e por fim, através do extenso e da qualidade que recobrem ou
explicam a intensidade, como afirma Deleuze: “¢ sob a qualidade, é no extenso que a
intensidade aparece de cabeca para baixo, e que sua diferenca caracteristica toma a
figura do negativo (de limitacdo ou de 0p0sigﬁo)”404. E somente no extenso, sob a
qualidade, que a diferenca relaciona sua sorte ao negativo. A tendéncia é que no extenso
e sob a qualidade a diferenca seja anulada.

E na profundidade intensiva que vivem as disparidades constituintes, as
distancias envolvidas, que se originam na ilusdo do negativo, mas que também sdo o
principio da denidncia dessa ilusdo. Por isso, quando estamos diante de oposicdes
qualificadas e num extenso em que elas se repartem, ndo devemos contar com uma
sintese extensiva que as ultrapassaria. Somente a profundidade é capaz de resolver,
porque s6 a diferenca constitui problema. A sintese dos diferentes ndo nos remete a sua
reconciliagdo no extenso, a pseudo-afirmagdo, mas € a diferencacio de sua diferenca
que os afirma em intensidade.

As oposicdes sdo planas, exprimem o efeito desnaturado de uma
profundidade original sobre um plano. Exemplo disso se encontra na critica que Gilbert
Simondon faz ao espago hodoldgico de Kurt Lewin. Tudo parece provir do biologismo
da adaptagdo sobre o qual repousa um importante aspecto da filosofia do séc. XIX e
que se estendeu até nossos dias sob a forma do Pragmatismo. Para o autor, esse
biologismo de adaptagdo pressupde, como sendo implicitamente dado, o ser vivo ja
individuado, sendo seu processo de crescimento deixado de lado. Isso corresponde ao
que Simondon designa por um biologismo sem ontogénese.

A nocg@o de adaptacdo corresponde ao esquema hilemoérfico que, na filosofia,
compreende o individuo como o resultado do composto engendrado pelo par matéria-

405
forma

. Contudo, para Simondon, trata-se, na biologia, de uma espécie de “...projecao
do esquema relacional de pensamento como uma zona obscura entre dois termos
claros...”*”. Todavia, o préprio esquema hilemérfico aparece na nogio de adaptagio,

como observa ele:

4 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.332.

405 A esse respeito. Cf. DAMASCENO, Veronica. “Notas sobre a individuagdo intensiva em Simondon e
Deleuze” in O que nos faz pensar. Cadernos do Departamento de Filosofia da PUC-Rio. n.21. p.159-171.
% SIMONDON, Gilbert. L’individu et sa genése physico-biologique. Paris: PUF, 1964. p. 231.
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... 0 ser vivo se encontra no mundo das formas que estruturam o vivo; o vivo, [...] da

forma ao mundo para se apropriar dele: a adaptacdio, passiva e ativa, é concebida

como uma influéncia reciproca e complexa na base do esquema hilemérfico™”.

Se a adaptac@o era para a biologia o aspecto fundamental do vivo, era muito
natural que a psicologia e todas as disciplinas pouco estruturadas, como sugere o autor,
se utilizassem desse principio profundo da vida. Mas, para ele, esse principio nédo
exprime as funcdes vitais em profundidade e ndo pode ainda dar conta da ontogénese.
Por isso, Simondon propde uma revisdo de todos os sistemas intelectuais fundados
sobre a nocdo de adaptacdo. Parte dessa reformulacdo passa particularmente pela
rejeicdo das conseqiiéncias da dindmica social de Kurt Lewin que, segundo Simondon,
corresponde a uma sintese da teoria da Forma desenvolvida na Alemanha e do
pragmatismo americano.

Conforme essa sintese, a personalidade é representada como um centro de
tendéncias, o meio € constituido por um objetivo em direcdo ao qual o ser segue e ainda
por um conjunto de forcas que se opdem ao movimento do individuo em dire¢do ao
objetivo. Essas forcas constituem uma barreira e essa barreira é tanto mais forte, quanto
mais intensa € a acdo do individuo. A partir disso, as diferentes atitudes sdo conduzidas
em relacdo a essa barreira, tendo em vista atingir esse objetivo, mesmo que uma dessas
condutas seja o proprio desvio. Essa concepg¢do apela para a nogdo de campo de forcas.
As condutas e as atitudes compreendem percursos possiveis no interior desse campo de
forgas, no espaco hodoldgico. Exemplo disso sdo os diferentes campos, como sugere o
autor: “...0s animais e as criangas projetam um espago hodolégico mais simples do que
aquele dos homens adultos; cada situagdo pode se representar pela estrutura do campo
de forgas que a constitui™*%.

Essa doutrina pressupde que a atividade essencial do vivo seja a adaptagao,
ja que o problema se define em termos de oposicdo de forgas, isto é, o conflito que
existe entre as forcas advindas do sujeito em direcdo ao objetivo e as forcas que provém
do objeto, para o sujeito vivo, sob a forma de uma barreira entre ambos, sujeito e objeto.
Descobrir uma nova solucdo serd, entdo, reformular toda a estrutura do campo,
modificando sua topologia. Para Simondon, o que parece faltar a topologia e a

hodologia € a representacdo do ser suscetivel de operar nele individuagées sucessivas.

47 SIMONDON. Loc.cit.
% Idem, Tbidem. p.232.
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Para modificar a topologia do campo de forgas € necessario descobrir um
novo principio e ainda incorporar as antigas configuracdes a esse sistema. Para que o
dado seja modificado € preciso descobrir significagdes. O espaco ndo € somente um
campo de forgas ou um espago hodoldgico. Para integrar elementos no sistema novo é
preciso haver uma condi¢@o de disparidade na relacdo miitua desses elementos. Se esses
elementos também fossem heterogéneos, como o queria Kurt Lewin, opostos como uma
barreira que repousa e um objetivo que atrai, a disparidade seria muito maior em relacio
a descoberta de uma significacdo comum.

A acdo, individuacdo que abarca determinados elementos do meio e outros
elementos do ser, s6 pode ser realizada com elementos quase semelhantes. A acdo ndo é
somente uma mudanga topoldgica do meio, mas modifica, sutil e delicadamente, a
prépria trama do sujeito e dos objetos e ndo a reparticdo topoldgica abstrata dos objetos

e das forgas, como observa Simondon:

..sd0, de maneira igualmente global, mas mais {ntima e menos radical, as
incompatibilidades de disparidade que sdo sobrepujadas e integradas gracas a
descoberta de uma dimensdo nova; o mundo antes da acdo ndo é somente um mundo

onde ha uma barreira entre o sujeito e o alvo; € sobretudo um mundo que néo coincide

com ele mesmo, porque ele ndo pode ser visto sob um tnico ponto de vista®®’.

O obsticulo raramente € um objeto entre outros, geralmente ele se
caracteriza de modo simbdlico e pelas necessidades de uma representacdo clara e
objetivante. O obsticulo no real vivido € a pluralidade de modos de estar presente no
mundo. O espago hodolégico ja é o espaco da solucdo, o espago que integra diversos
pontos de vista em uma unidade sistematica, ele € o resultado de uma amplificacio.
Antes do espago hodoldgico hd um cavalgamento de perspectivas que impossibilitam
pegar o obsticulo determinado, j4 que ndo hd dimensdes segundo as quais o conjunto
unico se ordenaria. A flutuacdo que precede a acdo ndo é uma hesitacio entre multiplos
objetos ou vias, mas antes, recuperacdo moével entre conjuntos incompativeis, quase
semelhantes, mas que, no entanto, sdo dispares.

Antes da acio, o sujeito €, pois, tomado entre esses mundos multiplos, entre
essas multiplas ordens. A agdo € entdo uma descoberta dessa disparidade, pela qual as
particularidades de cada conjunto se integram em um conjunto mais rico e mais vasto,
sob uma nova dimensdo. Contudo, ndo € pelo dominio de um desses conjuntos, que

constrange os outros, que a acdo se manifesta como sendo organizadora, mas a acgdo é

9 SIMONDON. L’individu et sa genése physico-biologique. p.233.
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contemporanea da individuag@o segundo a qual esses planos miiltiplos se distribuem no
espaco. Nesse sentido, a pluralidade dos conjuntos se torna sistema, como observa

Simondon:

O esquema da ac@o s6 € o simbolo subjetivo dessa dimensdo significativa nova que
vem a ser descoberta na individuag@o ativa. Assim, tal incompatibilidade pode ser
resolvida como significacdo sistemdtica por um esquema de sucessdo e de
condicionamento. A acdo segue bem caminhos, mas esses caminhos s6 podem ser
caminhos porque o universo é ordenado se individuando; o caminho € a dimensao
segundo a qual a via do sujeito no hic et nunc se integra ao sistema se individuando e
individuando o sujeito: o caminho é ao mesmo tempo mundo e sujeito, ele é a

significagdo do sistema que vem a ser descoberto como unidade integrante dos

diferentes pontos de vista anteriores, as singularidades aplicadas*'”.

O ser que percebe é o mesmo ser que age, a acdo se inicia a partir da
resolucdo dos problemas da percep¢do. A acdo € a solucdo de problemas de universos
perceptivos. Para que a acdo seja possivel € preciso haver uma certa disparidade entre
esses universos, contudo, se essa disparidade for muito grande, a acdo ficard impedida.
A acfo é uma individuag@o que estd aquém das percepc¢des e ndo uma fungdo sem lugar
na percep¢do e que independe dela na existéncia, segundo observa Simondon em seu
estudo: “apds as individuacdes perceptivas, uma individuacdo ativa vem dar uma
significacdo as disparidades que se manifestam entre os universos que resultam das
individuagdes perceptivas™*'.

Esses universos perceptivos, apesar de ndo coincidirem, nio sio, entretanto,
tao diferentes entre si. Cada um deles tem seus proprios elementos. A adaptagdo € uma

resolucdo que possibilita engajar o sujeito como portador de uma dimensdo nova. A

cada universo perceptivo as dimensdes objetivas sao suficientes, como observa o autor:

...0 espago tridimensional retine as duas imagens bidimensionais dispares. Mas os
diferentes universos perceptivos ndo podem mais ser restaurados em um sistema (...)
dimensional superior segundo um principio de objetividade; o ser vivo entra entdo na
axiomadtica trazendo uma condi¢cdo nova que torna dimensdo; a agdo, o percurso, a
sucessdo de fases da relacdo com os objetos que as modifica; o universo hodolégico
integra os mundos perceptivos dispares em uma perspectiva que tornam mutuamente
correlativos o meio e o ser vivo segundo o devir do ser no meio e do meio em torno

do ser*'.

Contudo, a prépria nog¢do de meio € enganosa, ja que s6 hd meio para um ser
vivo que consegue integrar os mundos perceptivos em uma unidade de a¢@o. O universo

perceptivo ndo é dado repentinamente, porque sé ha mundos sensoriais que atingem a

410 SIMONDON. L’Individu et sa genése physico-biologique. p.234.
“!' SIMONDON. Loc. cit.
12 Idem, Tbidem. p.236.
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acdo para se tornarem significativos. A adaptagdo cria, pois, 0 meio e o ser em relacdo
ao meio, bem como os caminhos do ser antes da agao. E mais facil explicar a acdo
quando se concebe que o ser se d4 em um meio Unico e estruturado, mas é a propria
acdo que € a condi¢do da coeréncia segundo a qual esse meio é um s6. A Teoria da
Adaptacdo, a Teoria da Forma e a Dindmica dos Campos recusam o momento anterior a
acdo para explicar a acdo e o que ela cria e condiciona. Essas doutrinas pressupdem que
hd uma estrutura de ag@o anterior a acdo que a explica, o que, para Simondon ja

3

pressupde o problema como ja tendo sido resolvido: “...elas supdem o problema
resolvido; ou, o problema da acéo do vivo é precisamente o problema da descoberta da
compatibilidade™*'?. Esse problema, segundo a perspectiva de Simondon, corresponde 2
individuacdo e ndo pode ser resolvido por meio de nogdes que, como aquela do estado
estavel, pressupdem uma coeréncia axiomatica.

A nog¢do de equilibrio estdvel se realiza quando todos os potenciais foram
atualizados em um sistema e pressupde que nao hd nenhuma incompatibilidade e ainda
que o sistema seja perfeitamente unificado, ja que todas as transformagdes possiveis
foram realizadas. O equilibrio estdvel é, pois, aquele que atingiu o grau mais alto de
homogeneidade possivel. E impossivel explicar a acio por esse sistema porque nele
nenhuma transformag¢do pode ocorrer na medida em que todos os potenciais se
esgotaram e, como afirma Simondon: “...ele € sistema morto”*!4,

Simondon sugere uma ruptura com a nog¢do de equilibrio estdvel para dar
conta da atividade do vivo e ainda uma substituicdo dessa nocdo pela nogdo de
equilibrio metaestdvel. Segundo ele, o sistema no qual o ser age é um sistema de
metaestabilidade. A disparidade prévia entre os mundos perceptivos se torna condi¢do
de estrutura e de operacdo no estado metaestavel. O préprio vivo é quem mantém esse
equilibrio, o transpde, o prolonga e o sustenta, através de sua atividade. O universo
completo sé existe na medida em que o vivo entra nesse universo, se 0 Vivo se
desprende ou fracassa, o universo se desfaz novamente em mundos perceptivos, como
explica o autor: “O vivo, entra nesses mundos perceptivos para fazer um universo,
amplifica a singularidade que ele traz. Os mundos perceptivos e o vivo se individuam

. . . . 415
em conjunto no universo do devir vital”" .

413 SIMONDON. L’Individu et sa genése physico-biologique. p.236.
% Idem, Ibidem. p.237.
13 Idem, Tbidem. p.238.
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Toda essa teoria de Simondon corrobora a hipétese de Deleuze, segundo a
qual as oposicdes sao planas e exprimem sobre um plano o efeito desnaturado de uma
profundidade original. Observa-se isso, por exemplo, quando se percebe que todo
campo de forcas remete a uma energia potencial e toda a oposi¢do remete a uma

disparidade mais profunda, como sugere Deleuze:

.. € as oposigdes sO sdo resolvidas no tempo e no extenso na medida em que os
disparates tenham, primeiramente, inventado sua ordem de comunicacdo em
profundidade e reencontrado esta dimensdo em que eles se envolvem, tragando

caminhos intensivos que s6 podem ser reconhecidos no mundo ulterior do extenso

qualificado*'®.

5.1.4 Terceira caracteristica da intensidade: a implicacdo

A intensidade € uma quantidade implicada, envolvida embrionada. Esta
caracteristica resume as duas anteriores e estd implicada, inicialmente, em si mesma,
como sendo implicante e implicada. Aquilo que realmente € implicante, envolvente, é
chamado, por Deleuze, de diferenca. E o que estd implicado ou envolvido é chamado de
distdncia. Por isso a intensidade ndo € nem divisivel, como a quantidade extensiva, nem
indivisivel como a qualidade. A divisibilidade das quantidades extensivas se define pela
determinacdo relativa de uma unidade indivisivel e que assinala somente o nivel em que
se interrompe a divisdo; pela equivaléncia das partes que se determinam pela unidade;
pela consubstancialidade das partes com o todo. A divisdo, pois, se efetua e se prolonga
sem que na natureza do dividido nada se modifique. Nesse sentido, pode-se afirmar que
cada temperatura, por exemplo, jd é diferenca e que as diferencas ndo sdo da mesma
ordem, mas que implicam séries de termos heterogéneos.

Uma quantidade intensiva se divide mudando de natureza a cada divisdo. De
um certo modo ela € indivisivel, j& que nenhuma parte preexiste a divisdo e a cada
divisdo hd uma mudanga de natureza. A aceleracdo ou desaceleragdo de um movimento
define partes intensivas que sdo chamadas de maiores ou menores, conforme a mudanga
de natureza e a diferenga dessa mudanca. E por isso que a diferenga em profundidade se
compde de distancias. Essas distincias correspondem a uma correlagdo assimétrica

indivisivel, de carater ordinal e intensivo e se estabelece entre séries de termos

*1® DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.332.
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heterogéneos e exprime a natureza do indivisivel, ou do que s6 se divide ao mudar de
natureza®'’.

Diferente das quantidades extensivas, as quantidades intensivas se definem
pela diferenca envolvente, as distincias envolvidas, e pelo desigual em si, que é matéria
da mudanca de natureza. Nesse sentido, Deleuze propde uma distin¢do de dois tipos de
multiplicidade, como as distdncias e os comprimentos, como afirma ele: “...as
multiplicidades implicitas e as explicitas, aquelas cuja métrica varia com a divisdo e
aquelas que trazem consigo o principio invaridvel de sua métrica™*'®.

Essa distingdo de duas multiplicidades, proposta por Deleuze, em muito se
aproxima da distin¢@o das duas multiplicidades bergsonianas. No Ensaio sobre os dados
imediatos da consciéncia, Bergson, ao investigar a natureza da duracdo, acaba por
descobrir dois tipos de multiplicidade: a multiplicidade qualitativa da duracdo e a
multiplicidade quantitativa que corresponde ao espago’”. De certo modo, poderiamos
propor um tipo de correspondéncia entre as multiplicidades de Bergson e as de Deleuze:
as multiplicidades implicitas de Deleuze corresponderiam a multiplicidade qualitativa
da duragdo em Bergson e as multiplicidades explicitas corresponderiam & multiplicidade
quantitativa do espago em Bergson.

Percebemos, pois, os tracos positivos da profundidade como spatium
intensivo: diferenca, distincia e desigualdade. E o movimento da explicacdo
corresponde a anulacdo da diferenca, a extensdo da diferenca em comprimentos e a
igualizagdo do divisivel. Deleuze reconhece a grandeza de Platdo por ter observado que
o divisivel s constitui uma natureza em si ao compreender o desigual. Todas esses
tracos remetem ao problema da diferenca de natureza, colocado por Bergson. Para ele,

ha uma confusdo entre a diferenca de natureza e a diferenca de grau, como observa

Deleuze:

HTA respeito da diferenca de natureza e da diferenca de grau cf. DAMASCENO, Veronica. “De Bergson
a Deleuze: a tipologia das multiplicidades” In: Revista de estudos transdisciplinares. Departamento de
Filosofia UERJ, 2004. p.59-70.

8 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.335.

*19 Em nosso estudo acerca da durag@o bergsoniana, acabamos por concluir que, na realidade, essas duas
multiplicidades sdo uma s6, ja que elas coexistem virtualmente. A multiplicidade qualitativa corresponde
a duracdo e a multiplicidade quantitativa corresponde ao espago. Espaco e duracdo sdo dois graus
extremos que coexistem virtualmente. O espaco € tdo-somente o grau mais baixo da durag@o, porque tudo
¢ duracdo, duracdo diferida. A duracdo é mudanga continua e ininterrupta e em seu movimento de
diferenciagio, ela difere de si mesma, entdo aquilo de que ela difere também é duracdo. E nesse sentido
que o espaco ¢é tdo-somente um dos graus da duracdo. A esse respeito cf. DAMASCENO. “De Bergson a
Deleuze: a tipologia das multiplicidades”. p.59-70.
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Perdemos as diferencas de natureza. Encontramo-nos diante de uma ciéncia que as
substituiu por simples diferencas de grau, e diante de uma metafisica que, mais
especificamente, as substituiu por simples diferencas de intensidade [...] como
fizemos para ver somente diferencas grau? ‘Dissolvemos as diferengas qualitativas na
homogeneidade do espaco que as subentende’**°.

Quando a diferenga se desenvolve em extensdo, ela se torna uma simples
diferenca de grau e passa a ter seu valor atribuido ao grau e n@o mais a si mesma, isto &,
a diferenca. N@o se trata, nesse caso, de um grau da diferenca, mas sim de uma
diferenca de grau. Para ser qualitativa, a diferencga, tem que ter sua extensdo nula. A
diferenca ndo é qualitativa nem extensiva. As qualidades tém muito mais estabilidade,
imobilidade e generalidade do que normalmente se diz. Sao ordens de semelhanca. Elas
diferem por natureza, mas sempre numa ordem pressuposta de semelhanga. Suas
variagdes na semelhanga remetem a variagdes absolutamente distintas. Uma diferenga
qualitativa ndo reproduz ou exprime uma diferenca de intensidade. Todavia, na
passagem entre as qualidades, sob o maximo de semelhanca ou de continuidade ha
fendmenos de desequilibrio e de desnivelamento, choques de diferenca, distancias, jogo
de conjungdes e de disjungdes, profundidades com gradacdes em uma escala, muito
mais do que uma duracio qualitativa.

E nesse sentido que, para Deleuze, a critica bergsoniana da intensidade lhe é
pouco convincente, muito embora essa critica nos pareca ser de grande contribuicdo
para a propria nocdo de intensidade de Deleuze, na medida em que, por exemplo, em A
concep¢do da diferenca em Bergson, suas preocupagdes se voltam para a diferencga
entre os graus da diferenca e a diferenca de grau™'. Mas em Diferenca e repeticdo,
Deleuze ja parte da natureza da diferenga. Ali, trata-se, antes, de investigar a diferenga
em si mesma, com todos os graus que esta comporta. Nesse sentido, notamos um

distanciamento de Deleuze em relacdo a Bergson, quando ele afirma:

E a duragdo que se atribui a qualidade, que seria ela sendo uma corrida para o timulo,
e que tempo teria ela a ndo ser o tempo necessario para o aniquilamento da diferenga
no extenso correspondente, a ndo ser o tempo necessario para a uniformizagdo das
qualidades, se a intensidade ndo viesse expandi-la, sustentd-la e retoma-la? Em suma,
nunca haveria diferencas qualitativas ou de natureza, assim como ndo haveria
diferengas quantitativas ou de grau, se ndo houvesse a intensidade capaz de constituir
umas na qualidade e outras no extenso, mesmo com o risco de parecer se extinguir
numas e noutras. Eis porque a critica bergsoniana da intensidade parece pouco
convincente. Ela considera qualidades ja estabelecidas e extensos ja constituidos. Ela
reparte ?Zgliferenga em diferencas de natureza na qualidade e em diferencas de grau no
extenso .

20 DELEUZE. Bergsonismo. p.98.
21 A esse respeito Cf. DELEUZE. Bergsonismo. p. 95-123
42 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.336.
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Nessa perspectiva, a intensidade s6 aparece como um misto impuro, ja que
ela € uma mistura do sensivel com o perceptivel. Mas, desse modo, afirma Deleuze,
Bergson j4 colocou na qualidade tudo o que corresponde as quantidades intensivas. Ele
almejava liberar a qualidade do movimento superficial que a conecta a contrariedade e a
contradi¢do. Por isso ele opunha a duracdo ao devir. Mas, para isso, ele s6 poderia
atribuir a qualidade a profundidade da quantidade intensiva. Para Deleuze, ndo é
possivel ser contra o negativo e a intensidade ao mesmo tempo. Bergson nio define a
duracdo qualitativa como indivisivel, mas como aquilo que muda de natureza ao se
dividir, como o que sempre se divide ao mudar de natureza. Nesse sentido, a duragdo é
uma multiplicidade virtual que se opde a multiplicidade atual numérica e extensiva, que
sO retém diferencas de grau.

Segundo a perspectiva de Deleuze, no conjunto do bergsonismo, had um
determinado momento no qual Bergson se pergunta sobre a dupla gé€nese da qualidade e
do extenso. Esta diferencacdo fundamental entre a qualidade e o extenso s6 encontra sua
razdo na grande sintese da Memoria, que possibilita a coexisténcia dos graus de
diferenca como sendo graus de distensdo e de contracdo e que, ainda, redescobre no seio
da duracdo a ordem dessa intensidade implicada que havia sido denunciada somente
provisoriamente e de fora.

As diferencas de grau e o extenso que as representa nao tém sua razio em si
mesmas, nem mesmo as diferencas de natureza e a duracdo que as representa. Para o
mecanismo, tudo ¢é diferenca de grau, mas a alma da qualidade afirma: “em toda parte
ha diferencas de natureza”*?. Todavia, sdo falsas almas, pois se levarmos em conta a
célebre questdo: “ha uma diferenca de natureza ou de grau entre as diferencas de grau e

. 424
as diferencas de natureza?”

veremos que a diferenca s € de grau no extenso a partir
do qual ela se explica e, ainda, s6 é de natureza sob a qualidade que a recobre nesse
extenso. Entre elas hd os graus da diferenca e sob elas hé a natureza da diferenca, isto é,
o intensivo. As diferencas de grau sdo tdo-somente o mais baixo grau da diferenca e as
diferencas de natureza s@o a mais elevada natureza da diferenca. O que as diferencgas de
natureza e de grau separam ou distanciam € precisamente aquilo que os graus, ou a

natureza da diferenca, fazem dele o Mesmo, o mesmo que se diz da diferenga. A

2 Idem, Ibidem. p.337.
424 DELEUZE. Loc. cit.
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conclusdo a que Bergson chegava era a da identidade da natureza e dos graus da
diferenca, este mesmo talvez possa, entao, ser considerado como sendo a Repeti¢ao.

Contudo, hd uma ilusdo no que diz respeito as quantidades intensivas. Essa
ilusao corresponde ao movimento que possibilita a diferenca de intensidade se anular e
ndo a propria intensidade. A diferenca de intensidade se anula fora de si mesma, no
extenso e sob a qualidade. Nesse sentido, Deleuze propde a distingdo de duas ordens de
implica¢do ou de degradacdo: uma implicacdo secunddria, que designa o estado em que
as intensidades sdo envolvidas nas qualidades e no extenso que as explicam; e outra
implicagdo primdria, que designa o estado no qual a intensidade estd implicada em si
mesma, envolvente e envolvida ao mesmo tempo. E ainda, uma degradacdo secundaria,
na qual a diferenca de intensidade se anula, o mais alto atingindo o mais baixo, e uma
poténcia de degradar primeira, na qual o mais alto afirma o mais baixo. A ilusdo é
essencialmente a confusdo ou mistura entre essas duas instancias ou estados: extrinseco
e intrinseco.

Como proceder afim de evitar tal ilusdo, uma vez que a sensibilidade
somente apreende a intensidade na ordem da qualidade e do extenso? O campo
transcendental é o Unico capaz de descobrir que a intensidade implica a si mesma e
envolve a diferenca quando ela se reflete no extenso e na qualidade que ela cria e que s

a implicam secundariamente para explicd-la. Nesse sentido, observa Deleuze:

O extenso, a qualidade, a limitacdo e a oposi¢do designam realidades; mas o ilusério é
a figura que a diferenca toma neste caso. A diferenca prossegue sua vida subterranea
quando se confunde sua imagem refletida pela superficie. E préprio dessa imagem,

mas somente dela, confundir-se, assim como é proprio da superficie anular a

. . . 425
diferenga, mas somente na superficie*?.

A poténcia das intensidades ou do intensivo é afirmada ainda quando
Deleuze reconhece a relacdo que as nogdes de eterno retorno e de vontade de poténcia

de Nietzsche mantém com a intensidade.

5.2 Intensidade, eterno retorno e vontade de poténcia

Mais uma vez somos levados a Nietzsche. O estudo de Deleuze implica,

muitas vezes, ir ao encontro da Histéria da Filosofia. Introduziremos, em linhas grais, a

relacdo do eterno retorno e da vontade de poténcia de Nietzsche com a intensidade.

43 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.338.
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O eterno retorno, a mais velha idéia enraizada no pensamento pré-socratico
€ também objeto de uma grande inovagdo prodigiosa que Nietzsche apresenta como sua
prépria descoberta. Entre os gregos, essa no¢do era concebida como um eterno retorno
qualitativo e extensivo. Trata-se, de fato, quer da transformacao ciclica dos elementos
uns nos outros, segundo as regras de compensacio da hybris, que determinam o retorno
de todas as coisas a um mesmo ponto origindrio de indetermina¢do cdsmica, quer dos
movimentos circulares que regem o posicionamento e a localizacdo dos corpos celestes
e que determina o retorno das qualidades e das coisas no mundo sublunar. Nesse
sentido, pode-se falar de uma interpretagdo cosmoldgica ou fisica, tal como aquelas
desenvolvidas entre os jonios, e de outra astrondmica, esbocada e desenvolvida por
Platdo e Aristételes.

Mas, nem uma nem outra correspondem ao pensamento de Nietzsche,
conforme sugere Deleuze, pois se Nietzsche estima que sua idéia seja absolutamente
nova, ndao é porque ele ndo conhece os Antigos, mas porque ele sabe que o que ele
chama de eferno retorno nos introduz em uma dimensdo ainda ndo explorada. Nem
quantidade extensiva ou movimento local, nem qualidade fisica, mas antes o dominio
das intensidades puras.

Parece-nos que é precisamente aqui que se torna necessario fazer intervir o
conceito de vontade de poténcia, coextensivo ao eterno retorno. Nietzsche, indica-nos
Deleuze, se interessava pelas ciéncias fisicas, sobretudo pela energética, na medida em
que a fisica constitufa-se como ciéncia das quantidades intensivas, e lhe permitia
conceber a vontade de poténcia como principio infensivo, isto €, principio de
intensidade pura.

Segundo Deleuze, o aspecto intensivo do eterno retorno diz respeito a
vontade de poténcia. Por vontade de poténcia nio devemos entender guerer a poténcia
(embora se queira sempre elevar o que se quer a dltima poténcia), mas antes: desprender
a forma superior de tudo o que €, a forma da intensidade.

E nesse sentido que a vontade de poténcia corresponde a um mundo de
flutuacdes intensas, onde as identidades se perdem e onde nédo se pode mais querer ser
exatamente como se era, mas sim querer todas as possibilidades prévias, porque ao
perceber a necessidade do eterno retorno como lei universal, desconsidero meu eu atual
para me querer em fodos os outros eus.

O momento da metamorfose, o mundo de intensas flutuacdes, essa € a forca

de Klossowski, diz Deleuze, em revelar o lugar que hd em Nietzsche entre a morte de
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Deus e a dissolucdo do eu, a perda da identidade pessoal. A revelagdo do eterno retorno
traz como necessidade as realizagOes sucessivas de todas as identidades possiveis:
“todos os nomes da historia, no fundo sou eu” - finalmente “Dionisio e o
Crucificado™*.

Para Deleuze, o mundo do eterno retorno € um mundo de intensidades, um
mundo de diferengas; mundo que néo supde nem o Um nem o Mesmo, mas que se cria
sobre a tumba do Deus tnico e sobre as ruinas do Eu idéntico. O eterno retorno € a
identidade de um mundo que s6 existe refornando, ele é a identidade de um mundo que
s6 tem o mesmo pela repeticio.

Apesar de a nogdo de eterno retorno de Nietzsche se inspirar numa antiga
idéia, Nietzsche a transpde para uma dimensio inteiramente nova, que nao corresponde
mais ao dominio das qualidades extensivas, mas sim a esfera das intensidades. O
aspecto intensivo do eterno retorno estd intimamente ligado & vontade de poténcia, pois

a vontade de poténcia é concebida por Nietzsche como principio intensivo, isto &,

principio de intensidade pura.
5.3 A relacio entre a intensidade e a diferencial

Segundo a perspectiva de Deleuze, a relagc@o essencial que a intensidade e a
diferencial mantém entre si foi com freqiiéncia negada427. Porém, para ele, o que se
critica é tdo-somente uma falsa concepc¢do da afinidade. Tal critica ndo deveria se pautar
na consideracdo de uma série, dos termos dela e das diferencas entre os termos, mas
antes, no confronto de dois tipos de relacdes, ou seja, relacdes diferenciais na sintese
reciproca da idéia e relacdes de intensidade na sintese assimétrica do sensivel. A sintese
reciproca se estende na sintese assimétrica. O intensivo € uma derivada parcial ou
diferencial. Estabelece-se uma relagdo de troca entre a intensidade e a idéia. Nesse

sentido, observa Deleuze:

As idéias sdo multiplicidades virtuais, problematicas ou ‘perplexas’, feitas de relagdes
entre elementos diferenciais. As intensidades sdo multiplicidades implicadas,

426 A esse respeito cf. KLOSSOWSKI: “Oubli et anamnese dans I’experience vécue de 1’eternel retour du
Méme” pp. 227-236, in: Cahier deRoyaumont: Nietzsche. DELEUZE (org.) Paris: Lé&s Editions de
Minuit, 1967. De onde todas as andlises de Deleuze a esse respeito provém, bem como nossos
comentdrios a esse respeito.

27 A esse respeito cf. DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.343.
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‘implexas’, feitas de relacdes entre elementos assimétricos que dirigem o curso de
atualizacdo das idéias e determinam os casos de solu¢do para os problemas*?®.

Desse modo, a estética das intensidades desenvolve cada um de seus
momentos conforme a dialética das idéias, é porque a poténcia da intensidade ou a
profundidade se funda na potencialidade da idéia. A ilusdo que encontra no nivel da
estética retoma a ilusdo da dialética; o negativo € a sombra que se projeta dos problemas
e de seus elementos, muito mais do que a imagem invertida das diferencgas intensivas.
As quantidades intensivas se anulam tanto quanto se desvanecem as idéias
problemédticas. A arte da estética faz eco na arte da dialética. A dialética corresponde a
ironia como arte dos problemas e das questdes, que se exprime nas relacdes diferenciais
e na distribui¢do do ordindrio e do singular. A estética corresponde a arte do humor, arte
fisica dos sinais e dos signos, que determina as solugdes parciais ou os casos de solucdo,
arte das quantidades intensivas.

Entretanto, para Deleuze, essas correspondéncias sdo muito gerais € ndo nos
informam com precisdo como a afinidade se da e ainda como é o processo da jungdo das
quantidades intensivas com as diferenciais. Mas o movimento da idéia é insepardvel de
um processo de atualizagdo, tal movimento € mais propicio para a relagdo das
quantidades intensivas com as diferenciais. Uma idéia, uma multiplicidade de cor, por
exemplo, se constitui pela coexisténcia virtual de relacdes entre elementos genéticos ou
diferenciais de uma determinada ordem. Tais relagdes se atualizam em cores que se
distinguem qualitativamente, seus pontos notdveis, simultaneamente, se encarnam em
extensos distintos que se correspondem com essas qualidades. As qualidades e os
extensos sdo, pois, diferencadas, j4 que representam linhas divergentes, a partir das
quais as relacdes diferenciais, que coexistem somente em idéia, se atualizam.

Nesse sentido, observamos que todo o processo de atualizacdo constituia
uma dupla diferencacdo: qualitativa e extensiva. As categorias de diferencacio se
modificam conforme a ordem dos diferenciais que constituem a idéia. A qualificacéo e a
particdo sdo os dois aspectos de uma atualizacgdo fisica, a especificacdo e a organizacio
sdo os aspectos da atualizacdo bioldgica. Todavia, ha sempre a exigéncia de qualidades
diferencadas em funcdo das relacdes que elas atualizam respectivamente, bem como
extensos diferengados em fungdo dos pontos relevantes que eles encarnam. Por isso

Deleuze criou a nocdo de diferenci/cacdo que indica, tanto o estado das relacdes

28 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.344.
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diferenciais na idéia ou multiplicidade virtual, quanto o estado das séries, qualitativa e
extensiva, na qual as relacdes se atualizam ao se diferencarem.

Porém, a condicdo dessa atualizacio ainda permanecia totalmente
indeterminada. Sdo as quantidades intensivas que possibilitam a determinagdo da idéia a
se encarnar em qualidades diferengadas e em extensos diferencados, bem como aquilo
que determina as relacdes que coexistem na idéia a se diferencarem em qualidades e
extensos. E a intensidade o fator determinante no processo de atualizacdo e, nas

palavras de Deleuze:

‘E a intensidade que dramatiza’. E ela que se exprime imediatamente nos dinamismos
espaciotemporais de base e que determina uma relacdo diferencial, ‘indistinta’ na
Idéia, a se encarnar numa qualidade distinta e num extenso distinguido*”.

De certo modo, o movimento e as categorias da diferencacdo se confundem
com os da explicacdo. Se a intensidade cria as qualidades e os extensos nos quais ela se
aplica € essencialmente porque as qualidades e os extensos ndo sdao semelhantes as
relacdes ideais que neles se atualizam, ja que a diferencagdo implica a criacdo das linhas
com as quais ela opera.

Para tanto, é preciso que a intensidade seja independente da diferengagdo e
da explicacdo que procede dela. Da explicacdo ela independe devido a ordem de
implicagcdo que a define. Da diferencacdo ela é independente por causa do processo que
a ela pertence essencialmente. Tal processo é o da individuag@o. A intensidade, bem

3

como as quantidades, intensivas sdo individuantes. Os individuos, diz Deleuze: “sdo

7430 Toda individualidade ¢é intensiva, e por isso: cascateante,

sistemas sinal-signo
comunicante, compreende e afirma em si a diferenga nas préprias intensidades que a

constituem.

5.4 O principio de individuacao em Simondon

A nogio de intensidade tem uma profunda relacio com a individuagio. E
em Gilbert Simondon que Deleuze se inspira para introduzir sua perspectiva da
individuacdo. Gilbert Simondon propde-nos um teoria totalmente original da

individuacdo, que implica toda uma filosofia. Simondon parte da observacdo de que

2 DELEUZE. Diferenga e repeticdo. p.345.
“¥ DELEUZE. Loc.cit.
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tradicionalmente o principio de individuagdo sempre foi remetido a um individuo
constituido e dado. Tanto o monismo substancialista quanto o esquema bipolar
hilemorfico, por exemplo, parecem pressupor a existéncia de um principio de
individuacdo que antecede o proprio processo de individuagdo, sendo, pois, capaz de
explicd-lo de antemdo. Trata-se, para essas duas correntes filoséficas, de buscar o
principio de individuag@o a partir do préprio individuo jé constituido e dado.

A subversio que Simondon promove na investigacio da génese do
individuo consiste em recusar o individuo ja constituido e o real individuado como
ponto de partida para explicacdo dessa génese. Trata-se, antes, de buscar a génese do
individuo no principio de individuacdo. Ao invés desta operacdo ser considerada como
aquilo que explica a individuagdo, ela é, ao contrario, considerada como coisa a
explicar, de onde surge a necessidade de um principio de individuacao.

Assim considerado, o principio de individuagdo pressupde uma sucessio
temporal, na qual esse principio realiza a operacdo de individuacdo até o surgimento do
individuo vivo. A individuagdo produz o individuo e faz parte de todo o processo, isto é,
desde o pré-individual até o individuo constituido. Caso contrario iriamos diretamente
da individuacdo ao individuo, desconsiderando a ontogénese em todo o seu
desdobramento e atribuindo a individuacdo ao individuo.

Simondon pretende efetuar uma reversdo na investigacdo do principio de
individuacdo, de tal modo que a operacdo de individuagdo possa explicar como o
individuo vem a existir, a0 mesmo tempo em que lanca luz sobre todo o desdobramento
do processo de individuacdo. Em razdo disso, o individuo passa a ser tomado como uma
realidade relativa, uma determinada fase do ser, dependente da realidade pré-individual
anterior a ele. Mesmo ap6s sua individuacgio o individuo ndo existe sO, pois 0 processo
de individuag¢do ndo esgota todos os potenciais da realidade pré-individual de uma sé
Vez.

Aquilo que a individuacdo faz aparecer para além do individuo € o par
individuo-meio. O meio ndo é necessariamente uniforme e homogéneo, mas como
sugere Simondon: “..0 meio é atravessado por uma tensdo entre duas ordens de
grandeza que mediatiza o individuo quando ele vem a ser”**'. Desse modo, o individuo,
que ndo é o ser em sua totalidade, é tdo-somente o resultado relativo de um estado do

ser no qual ndo existia antes nem como individuo, nem como principio de individuacio.

31 SIMONDON. L’individu et sa genése physico-biologique. p.04



195

Segundo Deleuze, a condi¢do prévia da individuagdo é o que Simondon
designa por sistema ou equilibrio metaestdvel. Simondon presume que a individuagdo
ainda ndo fora pensada e descrita de forma adequada porque o equilibrio estdvel era a
unica forma de equilibrio que se conhecia até entdo. Para Simondon, o equilibrio estavel
exclui o devir porque ele corresponde ao nivel mais baixo de energia potencial, como

afirma ele:

...6 o equilibrio atingido em um sistema quando todas as transformagdes possiveis
foram realizadas e ndo existe mais nenhuma forga; todos os potenciais se atualizaram
e, tendo atingido seu mais baixo nivel energético, o sistema ndo pode se transformar
novamente (SIMONDON, 1964, p.06).

Foi precisamente por ndo ter conhecido esse equilibrio que a filosofia seguiu
pensando a individuagdo a partir do individuo constituido e dado. O que define um
sistema metaestavel é a existéncia de uma disparacdo, de pelo menos duas ordens de
grandeza, duas escalas de realidade dispares, onde ndo hd comunicacdo interativa. Tal
sistema implica, pois, uma diferenca fundamental, um estado de dissimetria. Mas, se ele
¢ sistema, s6 o € na medida em que, nele, a diferenca existe como energia ou diferenca
de potencial dividida em determinados limites.

E nesse sentido que é possivel aproximar a concepgio de Simondon de uma
teoria das quantidades intensivas, ja que é em si mesma que cada quantidade intensiva é
diferenca, como observa Deleuze (2002): Uma quantidade intensiva compreende uma
diferenca em si e se estabelece, primeiramente, entre niveis dispares, entre ordens
heterogéneas que s6 mais tarde, em extensdo, entrardo em comunicagdo. Ela, assim
como o sistema metaestavel, € estrutura (ndo ainda sintese) do heterogéneo43 2,

Essa concepcdo de Simondon compreende, pois, o individuo ligado a uma
metade pré-individual, que ndo é o impessoal, mas sim o reservatério de suas
singularidades. A individuacdo €, portanto, intensiva e o campo pré-individual € ideal-
virtual ou constituido por relacdes diferenciais. A idéia responde as questdes: quanto?
como? E a individuagdo responde a questao quem? Como observa Deleuze: ‘Quem ¢é
sempre uma intensidade...”*. E precisamente a individuagdo como ato da intensidade

que determina as relagdes diferenciais a se atualizarem nas qualidades e nos extensos

432 A esse respeito cf. DAMASCENO. “Notas sobre a individuacdo intensiva em Simondon e Deleuze in:
O que nos faz pensar. p.176-183.
3 DELEUZE. Diferencga e repetigdo. p.346.
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que ela mesma cria, conforme linhas de diferencacdo. A no¢do completa €, pois, indi-
diferenci/cagdo indi-drama-diferenci/cagdo.

A ironia, como arte das idéias diferenciais ndo ignora a singularidade, mas
se utiliza da distribui¢do dos pontos notdveis e ordindrios. Mas sdo sempre
singularidades pré-individuais na idéia. A ironia ignora o individuo, mas o humor, como
artes das quantidades intensivas, se serve do individuo e dos fatores individuantes. O
humor testemunha as utilizagdes do individuo como caso de solu¢do em relagdo as
diferencacdes que ele mesmo determina, enquanto a ironia opera as diferenciacdes

necessdrias no calculo dos problemas ou na determinagao de suas condigdes.

5.4.1 Intensidade e individuacao

A nogio de individuacdo tem uma relagdo intrinseca com a intensidade.
Procuraremos relacionar essas duas no¢des. E  precisamente sob o campo de
individuacdo que as relacdes diferenciais e os pontos notaveis (campo pré-individual) se
atualizam, ou seja, se organizam segundo linhas diferencadas em relacdo a outras linhas.
E sob essa condigdo que eles formam a qualidade, o niimero, a espécie e as partes de um
individuo, enfim, sua generalidade. Acreditamos que a individuacdo prolonga a
especificagdo, mesmo se ela for de outra natureza e se servir de outros meios, porque ha
individuos de espécies iguais e diferentes.

Reduzir a individuagdo a um limite da diferencacio ¢ o mesmo que
confundir o virtual com o possivel. A individuagdo ndo pressupde nenhuma
diferencacdo, mas a provoca. As qualidades e os extensos, as formas e as matérias, as
espécies e as partes ndo sdo primeiras, mas estdo aprisionadas nos individuos como em
cristais, e como observa Deleuze: “E é o mundo inteiro, como numa bola de cristal, que
€ lido na profundidade movente das diferencas individuantes ou diferencas de
intensidade™**.

O individuo é portador de todas as diferencgas, mas isso ndo quer dizer que
as diferencas sejam individuais. Deleuze procura investigar quais as condicdes de se
pensar uma diferenca individual. Para tanto, ele parte do problema bioldgico da

classificagdo que sempre convergiu para a ordenacdo das diferengas. Porém, as

classificagbes vegetais ou animais, por exemplo, sugerem que as diferencas sejam

#* Idem. Ibidem. p.347.
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ordenadas apenas com a condicio da existéncia de uma rede mdltipla de continuidade
de semelhanga. A idéia de uma continuidade de seres vivos ndo se distingue da idéia de
classificagdo e tdo-pouco a ela se opde. Essa idéia também nunca limitou ou matizou as
exigéncias de classificacdo, ela é o requisito de toda classificagdo. Questiona-se qual das
diferencas forma uma caracteristica verdadeira, que possibilita agrupar numa identidade
refletida seres semelhantes num mdximo de pontos. E por isso que o género pode,
simultaneamente, ser um conceito de reflexdo e um conceito natural, ja que a identidade

que ele talha encontra-se nas espécies vizinhas, como explica Deleuze:

Se considerarmos trés plantas, A, B, C, das quais A e B s@o lenhosas, C nao-lenhosa,

B e C azuis, A vermelha, é ‘lenhoso que forma a caracteristica, porque assegura a

maior subordinacdo das diferencas a ordem das semelhancas crescentes e

decrescentes*’.

N

A ordem das semelhangas pode ser denunciada como pertencente a
grosseira percep¢do, mas somente com a condi¢io de substituir as unidades de reflexao
pelas unidades constitutivas, em relagdo as quais se pensa a diferenca ainda a partir de
juizos de analogia ou como uma varidvel no conceito universal, por exemplo, as
unidades funcionais de Cuvier, ou ainda a grande unidade de composi¢cdo de Geoffroy.
De qualquer forma, a diferenca s6 pode ser pensada como sendo individual ao ser
subordinada aos critérios da semelhanga na percep¢do, da identidade na reflexdo, da
analogia no juizo ou ainda da oposic¢do no conceito. Mesmo que ela exista no individuo,
ela permanece sendo uma diferencga tdo-somente geral.

Nesse sentido, é Darwin quem traz a grande novidade, ao instaurar o
pensamento da diferenca individual. O motivo condutor de A origem das espécies é:
“ndo se sabe o que pode a diferenca individual, ndo se sabe até onde ela pode ir, a ndo
ser que af se acrescente a selecdo natural”*®. Trata-se de saber como, em que condig¢des,
pequenas diferencas livres, flutuantes ou desconectadas se tornam diferencgas ligadas e
fixas. A selecdo natural possibilita um principio de realidade e sobretudo de sucesso,
que explica como as diferencas se conectam e se acumulam numa determinada direcao,
e ainda como elas t&ém uma tendéncia a divergéncia em dire¢des diversificadas e ainda
opostas. A selecdo natural diferencia a diferenga, o que quer dizer a sobrevivéncia dos
divergentes. Onde ndo hd, ou ndo ha mais, sele¢do natural as divergéncias persistem ou

voltam a condi¢@o de flutuantes e onde hd selec@o natural, ela fixa as diferengas e as faz

3 DELEUZE. Diferencga e repeticdo. p.348.
% DELEUZE. Loc. cit.
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divergir. Disso percebe-se que as grandes unidades taxondmicas como géneros,
familias, ordens, classes nido sdo suficientes para pensar a diferenca e a referir a
semelhancas, a identidades, a analogias, bem como a oposicdes. Doravante, essas
unidades passam a ser pensadas segundo a diferenca e a diferencacdo da diferenca,
como mecanismo fundamental da selecdo natural.

Todavia, a diferenca individual embora seja pensada por si mesma, e seja
também matéria-prima da selecdo natural ou da diferencacdo, ainda ndo tem um estatuto
preciso em Darwin. Dai o papel fundamental que exerce Weismann no darwinismo®’. E
ele que explica o modo como a diferenga individual tem uma causa natural na
reproducdo sexuada, como observa Deleuze: “a reproducio sexual como principio da
‘producido incessante de diferencas individuais variadas’”**®. Por isso as trés grandes
diferencacgdes bioldgicas, a das espécies, a das partes orgénicas e a dos sexos, giram em
torno da diferenca individual e ndo o contrdrio, ja que a prépria diferencacdo sexual
resulta da reproducdo sexuada. Essas sdo, pois, as trés grandes figuras da revolucdo
copernicana do darwinismo: a primeira delas corresponde a diferencacdo das diferencas
individuais, como divergéncia das caracteristicas e determinacdo dos grupos; a segunda
compreende a ligacdo das diferencas distribuindo as caracteristicas num mesmo grupo;
a terceira delas se refere a criagdo das diferencas como uma matéria continua da

diferengacdo e da ligacdo.
5.5 Diferenca individual e individuante

Deleuze apresenta duas perspectivas da diferenca na individuagdo: a
diferenca individual e a diferenca individuante. A primeira delas corresponde a uma
diferenca no individuo ja constituido e dado. A segunda diferenca se constitui
previamente, isto €, no estigio anterior a constituicdo do individuo ou no campo de
individuacdo prévio.

Baseado numa aparéncia muito bem fundamentada, a reproducdo sexuada se

subordina aos critérios da espécie e as exigéncias das partes orgénicas e ainda atua nos

437 August Weismann, Bidlogo alemdo experimental. No inicio do século XX, Weismann propds uma
Teoria da evolugdo, profundamente ligada a sua Teoria da estrutura do plasma germinativo, na qual o
autor sugere que o corpo estd dividido em células germinativas, que podem transmitir informagio
hereditdria, e em células somaticas que ndo podem. Segundo Lilian Martins, a Teoria da evolugdo de
Weismann teve pouca aceitacdo na época em que foi proposta e tem sido pouco explorada e discutida
pelos historiadores da ciéncia. A esse respeito cf. MARTINS. August Weismann e evolugdo: os diferentes

niveis de selec@o.
¥ DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.349.
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limites da espécie. O ovo reproduz as partes de seu organismo. Todavia, foi observado
com freqiiéncia que todos os tipos de reproducdo implicam fendmenos de
desdiferencacdo organica. A desdiferenciacdo € uma reversio de estruturas
especializadas para uma condi¢do mais simples, na qual a célula ou o tecido, por
exemplo, voltam a apresentar caracteristicas embriondrias*’. O ovo s6 reconstitui as
partes caso se desenvolva num campo independente delas e também s6 se desenvolve
nos limites da espécie se apresentar fendmenos de desdiferencacio especifica, ou seja,
caso haja um retrocesso da condicdo especifica para uma condi¢cdo mais primitiva ou
simplificada.

Se o processo de desdiferencacdo em geral significa um retrocesso, entdo
compreendemos que a desdiferengacdo orgénica procede uma reversao ou involucdo do
organismo, mesmo sendo mais simples para a condi¢do inorginica, o que poderia
remeter ao que Gilbert Simondon designa por organismo mais simples ou unicelular,
que se diferencia do organismo pluricelular; ou ainda aquilo que Deleuze chama de
embrido™

Segundo a perspectiva de Deleuze, somente seres da mesma espécie sio
capazes de ultrapassar a propria espécie e produzir seres que tém funcio de esbocos, e
sao momentaneamente reduzidos a caracteristicas supra-especificas. Foi precisamente
isso que Von Baér descobriu ao explicar que o embrido ndo reproduz formas ancestrais
adultas de outras espécies, mas antes, experimenta e sofre estados, realiza movimentos
que ndo sdo possiveis na condicdo especifica, mas que ultrapassam a especificidade, o
género, a ordem ou a classe. Tais estados s6 podem ser vividos pelo préprio embrido,
nas condi¢des de sua vida embriondria ou larvar. Para Baér, a epigé€nese, ou o
desenvolvimento amorfo do embrido*"', vai do mais geral ao menos geral ou dos tipos
universais ou gerais as determinacdes especificas.

Contudo, esta alta generalidade ndo corresponde em nada ao conceito

taxondmico abstrato, ja que ela € vivida pelo embrido, como explica Deleuze:

9 Consideramos que o mesmo significado de desdiferenciacdo pode ser aplicado ao vocabulo
desdiferencacdo. Trata-se da mesma palavra, com a inclusdo do prefixo des. Consideramos que esse
prefixo ndo altera em nada a diferenca que Deleuze faz entre diferenciacdo e diferencacdo, diferenga
exposta no capitulo anterior. A inclusdo do prefixo, para nés, ndo compromete a diferenca de sentido que
Deleuze da as duas palavras, ja que a fungdo do prefixo ai € somente a de um retrocesso.

40N respeito da nogdo de organismo unicelular Cf SIMONDON. L’Individu et sa genese physico-
biologique. p. 258-265.

1A esse respeito cf. CANGUILHEM, Georges et al (org.). Du développement & I’évolution au XIXe
siecle. Paris: PUF, 1985. p. 25-29 e Passim.
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Por um lado, ela remete as relagdes diferenciais que constituem a virtualidade que
preexiste a atualizacdo das espécies; por outro lado, ela remete aos primeiros

movimentos dessa atualizagdo e, sobretudo, a condi¢do dessa atualizacdo, isto €, a
individuacdo tal como ela encontra seu campo de constituicdo no ovo**%.

Desse modo, as mais altas generalidades da vida ultrapassam as espécies e
os géneros e seguem em dire¢do as singularidades pré-individuais e aos individuos.
Segundo a perspectiva de Baér, tanto o tipo do embrido, quanto sua forma especifica se
manifestam bem cedo. Mas isso ndo quer dizer que devemos pensar na irredutibilidade
dos tipos ou ramificagdes, mas sim na velocidade e aceleracdo da individuagdo sobre a
atualizac@o ou especificagdo. Em pesquisas recentes, a espécie ndo aparece nos grupos
do reino animal em que ha reprodugdo sem fecundacdo prévia. Isso significa que o
surgimento da espécie estd essencialmente ligado ao da geracdo sexuada e segundo
Perrier: “A cada nova geragdo, os caracteres comuns ganham uma fixidez cada vez

maior 99443

z

Nesse sentido, é a espécie que € uma ilusdo, inevitdvel, em relacdo ao
individuo e a individua¢do e ndo o individuo uma ilusdo em relagdo a espécie. O
individuo nao pode, entdo, ser separado de sua espécie e partes, o que caracteriza que
esta inseparabilidade juntamente com a velocidade de aparecimento da espécie e das
partes sdao o proprio testemunho do primado, de direito, da individuacdo sobre a
diferencacdo. Isso quer dizer que o individuo precede, de direito, a espécie, ele se
encontra, pois, acima, ou antes, da espécie444. O embrido é, pois, o proprio individuo

tomado diretamente no campo de sua individuagdo e € a reprodugdo sexuada que define

esse campo, como observa Deleuze:

... se, no produto, ela [a reprodug@o] é acompanhada de um aparecimento tanto mais
precoce da forma especifica, é porque a prépria nogdo de espécie depende,
primeiramente, da reproducdo sexuada, sendo que esta acelera o movimento que
desencadeia a atualizacdo pela individuag@o (o préprio ovo ja é sede dos primeiros
movimentos)*.

O embrido é como um fantasma de seus pais, uma quimera, pronto para
funcionar como um esbogo e para viver o que um adulto especificado jamais seria

capaz. O embrido opera movimentos forcados, constitui ressondncias internas,

2 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.350.

A propdsito da velocidade de aparecimento do tipo da forma especifica. Cf. PERRIER. Les colonies
animales et la formation des organismes (Masson, Ed.), p.701 ss. Apud. DELEUZE. Diferenca e
repeticdo. p.350.

444 A respeito da anterioridade da individuagiio em relagdo ao individuo cf. SIMONDON. L’individu et sa
genese physico-biologique.

3 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.351.
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dramatiza as relagdes vitais essenciais. A diferenca entre a sexualidade humana e a
animal consiste em saber como a sexualidade deixa de ser uma funcdo e produz uma
ruptura com a reproducgd@o. Nesse sentido, os sonhos constituem nossas larvas, nossos
ovos ou nossos individuos psiquicos. O ovo vital j4 € um campo de individuacdo, o
embrido é um puro individuo. O ovo e o embrido s@o testemunhas da precedéncia da
individuacdo sobre a atualizacdo, quer sobre a especificacdo, quer sobre a organizacao.
A diferenga individuante deve ser pensada, inicialmente, em seu proprio
campo de individuacdo, no ovo e, portanto, como diferenca que se manifesta cedo e ndo
tarde. Eixos ou planos de simetria no ovo sdo reconhecidos nos trabalhos de Child e de
Weiss. Nesse caso, o positivo se encontra nos elementos que nao estdo presentes € nao
nos elementos ja dados. De um poélo a outro, ao longo dos eixos, uma intensidade
distribui sua diferenca, constituindo uma onda de variacdo que se estende através do
protoplasma. A regido que contém atividade maxima entra em jogo primeiro, e tem o
predominio no desenvolvimento das partes que compreendem um dominio inferior.

Nesse sentido, observa Deleuze:

...0 individuo no ovo é uma verdadeira queda, indo do mais alto ao mais baixo,
afirmando as diferencas de intensidade em que ele estd compreendido, em que ele cai.
Numa jovem gdstrula de Anfibio, a intensidade parece maxima num foco mediano
[...] e decresce em todas as direcdes, mas menos rapidamente na direcdo do pdlo
animal; na folha média de uma jovem neurula de Vertebrado, a intensidade decresce,
para cada secdo transversal, da linha mediodorsal para a linha medioventral.**¢

Para explorar o spatium do ovo, ou suas profundidades intensivas, € preciso
multiplicar as dire¢des e as distincias, os dinamismos ou dramas, os potenciais e as
potencialidades. O ovo contém todo o modelo da ordem das razdes, isto é:
“diferenciacio-individuagdo-dramatizacio-diferencacdo (especifica e organica)™**.
Nesse sentido, o mundo inteiro é um ovo. A diferenca de intensidade, do modo como se
encontra no ovo, exprime, sobretudo, relacdes diferenciais como uma matéria virtual a
ser atualizada. O campo intensivo de individuacido determina que: as relagdes que ele
exprime devem se revestir ou se encarnar em dinamismos espaciotemporais —
dramatizacdo — em espécies correspondentes a essas relacdes — diferengacdo especifica
— em partes organicas que correspondem aos pontos notdveis dessas relagdes —
diferencacio organica. E a individuacio que comanda a atualizacdo; as partes organicas

sdo induzidas pelos gradientes de sua vizinhanga intensiva e os tipos se especificam a

¢ DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.351.
*7 Idem. Ibidem. p.352.
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partir da intensidade individuante. A intensidade € primeira em relacdo as qualidades
especificas e as extensdes orginicas. No ovo, o niicleo e os genes designam somente a
matéria diferenciada, ou as relagdes diferenciais que constituem o campo pré-individual
a se atualizar, mas o que determina esta atualizacdo € o citoplasma com seus gradientes
e campos de individuagao.

A espécie difere das relagdes diferenciais que nela se atualizam, assim como
as partes organicas sdo diferentes dos pontos notdveis que a elas correspondem. A
espécie e as partes diferem, pois, das intensidades que as determinam. E o ovo que
destitui o modelo da semelhanca.

Esse campo de individuagao e a diferenca individuante sdo as condi¢des da
especificacdo e da organizacdo. Todavia, este campo s6 é pensado em geral e
formalmente, sendo ele o mesmo campo para uma espécie dada, variando em
intensidade de uma espécie a outra. O campo de individuacdo parece, entdo, depender
da espécie e da especificacdo e nos remeter somente a diferencas portadas pelo
individuo e ndo a diferencas individuais. A forma do campo deveria ser em si mesma e
preenchida por diferengas individuais e este preenchimento deveria ser imediato e ndo
tardiamente, no ovo, de modo que os indiscerniveis tivessem a mesma férmula de

Lucrécio: “nao hd dois ovos idénticos nem dois graos de trigo idénticos™**®.

5.6 Diferencacio x perplicacao, implicacio e explicacao

Segundo Francois Zourabichvili, a implicacio é o movimento 16gico
fundamental na filosofia de Deleuze. Em cada obra, as coisas de que trata Deleuze
segundo ele: “...se enrolam e se desenrolam, se envolvem e se desenvolvem, se dobram
e se desdobram, se implicam e se explicam e também se complicam™**’. Para o autor, a
implicacdo é o tema fundamental justamente porque aparece duas vezes no sistema da
dobra. Desse modo, a complicacdo ja é uma implicacdo e a explicagdo é uma
implicagdo em outra coisa. Trata-se, pois, de uma légica da expressdo.

O problema das relagdes € entdo colocado no nivel das intensidades, das
relacdes entre intensidades, no nivel das dimensdes, jamais de contigiiidade ou de

justaposi¢do, mas de implicacdo. Duas temperaturas ou duas velocidades, por exemplo,

4“8 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.353.
#9 ZOURABICHVILI, Francois. “Une philosophie de I’événement” In: ZOURABICHVILI, Frangois.
SAUVAGNARGUES, Anne; MARRATI Paola. La philosophie de Deleuze Paris: PUF, 2004. p.82.
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ndo se adicionam, j4 que uma temperatura ndo se compde com outra temperatura, mas
envolve outras temperaturas que a envolvem; assim como a velocidade envolve outras
velocidades que a envolvem. Uma época na vida de alguém ndo se compde por épocas
anteriores, apesar de que as épocas sdo retomadas, mas as épocas mudam de natureza a
cada estigio da vida. A vida transcorre, mas o modo de continuidade da vida se da
através da reunifo de toda a vida sobre outro plano, de modo que a memdria, para além
das lembrangas que nos ret€m, ndo poupam nem o presente, que € também colocado em
perspectiva. A idéia de destino encontra, entdo um sentido imanente: uma vida, segundo
Deleuze, é uma condensacdo, uma complicacido de épocas que se encontram num tnico
acontecimento, um acentramento de ecos e ressonancias. Nesse sentido, observa

7z

Zourabichvili: “O destino é como um golpe de dados: ontologicamente uno,
formalmente multiplo™**".

Desse modo, as diferencas implicam séries de termos heterogéneos e nao se
compdem por diferencas de mesma ordem. Uma quantidade intensiva s6 se divide ao
mudar de natureza. A diferenca pura é intensiva, ja que as diferencas de identidade ndo
correspondem ao mesmo género que lhes garantiria a semelhanga ou identidade. Entre
duas diferencas intensivas sO hd heterogeneidade ou diferenca de natureza. A
implicagdo se constitui, entdo como um movimento exterior, uma logica propria para
descrever as relagdes num campo de exterioridade. Implicacdo e exterioridade
constituem, pois uma filosofia do fora, como afirma Zourabichvili: “Uma filosofia do
fora é uma filosofia da implicagﬁo”45 L

As intensidades exprimem e pressupdem, entdo, relacdes diferenciais; os
individuos s6 pressupdem idéias. Tanto as relacdes diferenciais da idéia ndo s@o ainda
nem espécies, nem géneros, nem mesmo familia, quanto seus pontos notdveis também
ndo sdo partes, eles ainda ndo constituem qualidades ou extensdes. As idéias, as
relacdes, suas variacdes e seus pontos coexistem; elas sdo plenamente determinadas ou
diferenciadas, mesmo que sejam absolutamente diferencadas. Esta distingdo na idéia
corresponde & perplicacdo da idéia, ou seja, seu cardter problemadtico e virtual. Por isso
o cardter l6gico da idéia corresponde ao distinto-obscuro, pois enquanto distinta ela é
obscura, isto €, indiferengada, coexistindo com outras idéias, perplicada com elas.

A intensidade, ou diferenga em si mesma, exprime relagdes diferenciais e

pontos notdveis. Em tais relagdes, e entre as idéias, ela introduz uma nova distingdo: ao

#% 7ZOURABICHVILL “Une philosophie de I’événement”. p.82.
! Idem. Ibidem. p.83.
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invés de as idéias, as relacdes, as variacOes dessas relacdes, bem como os pontos
notdveis coexistirem, eles se encontram separados de algum modo, entrando em estado
de sucessdo. Contudo, todas as intensidades estdo implicadas entre si, sendo cada uma
delas envolvente e envolvida. A partir disso, cada uma delas continua a exprimir a
totalidade mutdvel, o conjunto modificavel das relagdes diferenciais. Algumas relacdes
ou graus de variacdo sdo, por ela, expressas claramente: aqueles aos quais ela visa
diretamente quando tem a fun¢do de envolvente. Em sua fungdo de envolvida, ela ndo
deixa de exprimir todas as relacdes, graus, e pontos confusamente. Mas, como as duas
fungdes sdo reciprocas, como a intensidade €, inicialmente, envolvida por si mesma,
entdo € preciso afirmar, tanto a inseparabilidade do claro e do confuso, como um carater
l6gico na intensidade da idéia, ou no individuo que a pensa; quanto a inseparabilidade
do distinto e do obscuro na idéia. O claro e o distinto sdo tdo inseparaveis, quanto o
distinto e o obscuro. Ao distinto-obscuro, unidade ideal corresponde o claro-confuso,
unidade intensiva individuante. O claro-confuso qualifica o pensador da idéia, isto é, o
préprio individuo. O distinto era o préprio obscuro, enquanto distinto, e agora o claro é
somente o confuso, enquanto claro.

A representacdo estabelece, entre o claro e o distinto, uma proporcao direta
em detrimento da relag@o inversa que liga esses dois valores 16gicos; e toda a histdria da
filosofia procedeu desse modo. Somente Leibniz, segundo Deleuze, se aproximou das
condicdes de uma légica do pensamento que traz a inspiragdo de uma teoria da
individuacdo e da expressdo. Todavia, o expresso, em certos momentos €, em si mesmo,
distinto e obscuro e o expressante parece ser, por natureza, claro e confuso, como

observa Deleuze:

Com efeito, apesar da ambigiiidade e da complexidade dos textos, parece que em
certos momentos o expresso (o continuo das relagdes diferenciais ou a idéia virtual
inconsciente) € em si mesmo distinto e obscuro: como é o caso de todas as gotas
d’agua do mar como elementos genéticos com suas relagdes diferenciais, as variacdes
dessas relacdes e os pontos notdveis que elas compreendem; e parece também que o
expressante (o individuo que percebe, imagina ou pensa) é, por natureza, claro e
confuso: como é o caso de nossa percep¢do do barulho do mar, que compreende
confusamente o todo, mas sé exprime claramente certas relagdes e certos pontos em
fungdo de nosso corpo e de um limiar de consciéncia que este determina*>.

A implicacdo abrange o envolvente e o envolvido, a profundidade e a
distancia. Ao mesmo tempo em que uma intensidade envolvente exprime com clareza as

relacdes diferenciais e os pontos notdveis, ela também exprime de modo confuso todas

32 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.354-355.
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as outras relacdes, suas variacdes e pontos. Ela os exprime nas intensidades que ela
envolve. As intensidades envolvidas sdo interiores as intensidades envolventes. As
intensidades envolventes, como a profundidade, por exemplo, constituem o préprio
campo de individuacgdo, as diferencas individuantes. E as intensidades envolvidas ou as
distancias, constituem as diferencas individuais. As intensidades envolvidas preenchem,
pois, as intensidades envolventes.

A intensidade envolvente ja é campo de individuagao, precisamente porque
a relacdo diferencial a que ela visa ainda ndo € uma espécie, assim como seus pontos
relevantes também ndo sdo ainda partes. Ambos se tornardo, ao se atualizarem, sob a
acdo deste campo que a intensidade envolvente constitui. Mas, nem por isso devemos
afirmar que os individuos da mesma espécie tém o mesmo campo de individuacdo
somente pelo fato de eles visarem a mesma relagdo. Embora duas intensidades
individuantes possam ser as mesmas abstratamente, pela sua clareza, mas pela ordem
das intensidades que envolvem ou ainda, pelas relacdes que elas exprimem de modo
confuso, elas nunca sdo as mesmas. Existe uma ordem que varia, e segundo esta ordem,
o conjunto das relagdes estd implicado de modo diverso nas intensidades segundas.

Contudo, ndo é por causa da esfera confusa que o individuo tem sua

2

diferenca individual. Isso é negligenciar a indissolubilidade do claro e do confuso e
esquecer que o claro, enquanto claro, é confuso. Sdo as intensidades segundas que
apresentam as propriedades fundamentais das intensidades primeiras ou a poténcia de se
dividir ao mudar de natureza a cada divisdo, como assinala Deleuze: “Duas intensidades
nunca sdo idénticas, salvo abstratamente, mas diferem por natureza, mesmo que seja
pelo modo como elas se dividem nas intensidades que elas compreendem”453 . Por fim,

os individuos de uma espécie ndo se distinguem, somente pelo fato de participarem de

outras espécies, como observa Deleuze:

...como se houvesse, por exemplo, em cada homem, algo de asno e de ledo, de lobo e
de cordeiro. Ha tudo isto, sem duvida [...] mas o asno e o lobo s6 podem ser
considerados como espécies em relagdo aos campos de individuagdo que os exprimem
claramente. No confuso e no envolvido, eles desempenham apenas o papel de

varidveis, de almas componentes ou de diferencas individuais**.

Todo corpo e toda coisa sdo capazes de pensar, sdo pensamentos, desde que

reduzidos ao intensivo, exprimem uma idéia e determinam sua atualizacdo. Todavia, € o

433 DELEUZE. Diferenga e repeticdo. p.355.
44 DELEUZE. Diferencga e repeticdo. p.356.
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pensador quem faz, de todas as coisas, suas diferencas individuais, € ele quem se serve
da poténcia do claro e do confuso, do claro-confuso, a fim de pensar a idéia em sua
poténcia distinta-obscura. E preciso, pois, considerar o cariter implicado da
individualidade: miultiplo, mével e comunicante. A indivisibilidade do individuo
significa que as quantidades intensivas sé se dividem ao mudar de natureza.

Somos constituidos por profundidades e distancias, almas intensivas que se
desenvolvem e se reenvolvem, aquilo que Leibniz designa por metaesquematismo,

113

como assinala Deleuze: “... assim, ele entendia que uma alma nd3o mudava de corpo,
mas que seu corpo se re-envolvia, se re-implicava, para entrar, se preciso, em outros
campos de individuagdo, retornando, assim, a um ‘teatro mais sutil’”*>. Os fatores
individuantes sdo o conjunto dessas intensidades envolventes e envolvidas, diferencas
individuantes e individuais, que ndo cessam de penetrar entre si a partir dos campos de
individuacdo. A individualidade constitui o sistema do Eu dissolvido.

A intensidade cria os extensos e as qualidades em que ela se explica. Tais
extensos, bem como as qualidades, sdo diferencados. Um extenso difere de outro e
compreende distin¢des de partes que correspondem a pontos notdveis. Uma qualidade é
materialmente distinta e compreende distincdes que correspondem a variagdes de
relacdo. Criar € produzir linhas de diferencacdo. Todavia, a intensidade s se explica ao
se anular nesse sistema diferencado criado por ela. A diferencacdo de um sistema se faz
a partir da juncdo com um sistema mais geral que se des-diferencia.

Um sistema fisico se diferencia de um sistema bioldgico, inicialmente, pela
ordem das id€ias que ele encarna ou atualiza, isto €, diferenciais de determinadas
ordens. A seguir, ele se distingue pelo processo de individuacdo que determina a
atualizag@o: enquanto o sistema fisico se atualiza de uma s6 vez e somente nas bordas, o
sistema bioldgico recebe contribuicdes sucessivas de singularidades e todo seu meio
interior participa das operacdes externas. Tais sistemas se distinguem ainda pelas
figuras de diferencacdo que representam a atualizacdo, como assinala Deleuze: “...a
especificagdo e a organizagdo bioldgicas, em suas diferengas com respeito as simples
qualificacdo e particdo fisica™®. Contudo, é precisamente a anulacdo da diferenca

produtora e o desaparecimento da diferengcacdo produzida que constituem a lei da

explicacdo. Lei que opera no nivelamento fisico e na morte bioldgica.

3 DELEUZE. Loc. cit.
3 DELEUZE. Diferencga e repetigdo. p.357.
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5.7 Individuacao e idéia

Retomaremos agora, em linhas gerais, a diferenca entre o Eu e o Eu, para
relacionarmos a individuagdo e a idéia.

Deleuze considera que ndo é completamente certo que o Eu e o Eu
pertencam ao dominio da individuagdo, porque, para ele, os eus sdo figuras da
diferencagcdo. Enquanto o Eu constitui a especificacdo psiquica, o Eu forma a
organizagdo psiquica. O Eu é a qualidade do homem, enquanto espécie. A especificacio
psiquica difere da especificag@o bioldgica, nesse caso, a determinagdo € igual ou contém
a mesma poténcia que o determindvel. Descartes recusava toda definicdo do homem que
operasse por género e diferenca, assim como no caso da espécie animal, por exemplo:
animal racional. Descartes apresentava o Eu penso segundo um procedimento que
manifestasse a especificidade do homem ou a qualidade de sua substancia. Nesse
sentido, o Eu deve ser compreendido segundo uma extensdo do Eu, como sugere
Deleuze: “...0o Eu designa o organismo propriamente psiquico, com seus pontos notaveis
representados pelas diversas faculdades que entram na compreensdo do Eu™*’.

Nesse caso, a féormula que exprime a correlagio psiquica essencial € Eu me
penso, e a correlacdo bioldgica se exprime na complementaridade da espécie e das
partes, da qualidade e da extensdo. Por isso o Eu e o Eu comecam pelas diferengas, mas
desde cedo, essas diferencas se distribuem até se anularem, conforme o bom senso e o
senso comum. O Eu aparece no fim como a forma universal da vida psiquica, sem
diferencas, e o Eu € a matéria universal dessa forma. O Eu e o Eu se explicam
incessantemente ao longo da histéria do Cogito.

Os fatores individuantes e os fatores implicados de individuacdo, ndo t€ém
nem a forma, nem a matéria do Eu, pois o Eu néo se separa de uma forma de identidade,
assim como o Eu ndo se separa de uma matéria constituida de uma continuidade de
semelhancas. O individuo é portador das diferencas que se encontram no Eu e no Eu,
mas tais diferencas ndo sao individuais ou individuantes, ja que sdo pensadas segundo a
identidade do Eu e segundo a semelhanca do Eu. Todavia, os fatores individuantes ja
sdo diferenca e diferenca de diferenca. Eles sdo constituidos sobre uma disparidade
fundamental e operam nas bordas dessa disparidade. Por isso esses fatores se

comunicam incessantemente entre si, pelos campos de individuagdo, se envolvendo e

7 1dem. Ibidem. p.359-360.
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alterando, pela mobilidade, a matéria do Eu e a forma do Eu. Nesse sentido, observa

Deleuze:

A individua¢@o € mdvel, estranhamente flexivel, fortuita, desfrutando de franjas e
margens, porque as intensidades que a promovem envolvem outras intensidades, sdo
envolvidas por outras e se comunicam com todas. O individuo de modo algum é o
indivisivel; ele ndo para de dividir-se, mudando de natureza. Ele ndo é um Eu naquilo
que exprime, pois ele exprime Idéias como multiplicidades internas, feitas de relacdes
diferenciais e de pontos notdveis, de singularidades pré-individuais. Ele nem mesmo é
um Eu como expressdo, pois ainda ai ele forma uma multiplicidade de atualizacio,
algo como uma condensagio de pontos notdveis, uma colecdo aberta de
intensidades*®.

Mais uma vez percebemos acentos bergsonianos na afirmag@o do individuo
como multiplicidade. Deleuze se refere, nesse trecho, a distingdo bergsoniana das
multiplicidades continuas, que ndo param de variar, de diferir de si mesmas mudando de
natureza a cada estagio*”. O individuo é distinto do Eu ¢ do Eu do mesmo modo que a
ordem intensa das implicacdes € distinta da ordem extensiva e qualitativa da explicacao.
O individuo € indeterminado, flutuante, fluente, comunicante, envolvente e envolvido.
Cada Eu preserva uma semelhanca em sua matéria e cada Eu preserva uma ténue
identidade. Mas aquilo que tem como fundo a dessemelhanga ou como sem-fundo a
diferenca de diferenca nio corresponde as categorias dos eus.

A vontade de poténcia de Nietzsche que, segundo Deleuze, é o marco de sua
ruptura com Schopenhauer, consiste precisamente na descoberta de que o Eu e o Eu
devem ser ultrapassados num abismo indiferenciado. Mas esse abismo ndao € um
impessoal ou um universal abstrato que estd para além da individuacdo, mas sdo os eus
que sdao o universal abstrato. Os eus devem ser ultrapassados, mas na e pela
individuacdo, em direcdo aos fatores individuantes que os devoram e que constituem a
fluéncia do mundo dionisfaco. A individuacédo é, pois, o inultrapassdvel. Para além dos
eus s6 ha o individuo e seus fatores individuantes, a individuacdo e seus campos, a
individualidade e suas singularidades pré-individuais. Enfim o pré-individual é o
singular. Por isso o individuo em intensidade encontra sua imagem no Eu rachado e no
Eu dissolvido e sua correlacio, e ndo na organizacido do Eu ou na especificacdo do Eu.
A correlagdo do Eu rachado com o Eu dissolvido é como a do pensador e do
pensamento; do pensador claro-confuso com as idéias distinto-obscuras — pensador

dionisiaco.

48 DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.360.
% A esse respeito cf. DELEUZE. Bergsonismo. p.31. Ver também . DAMASCENO. “De Bergson a
Deleuze: a tipologia das multiplicidades”. p.59-70.
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As idéias formigam nas bordas da rachadura e nos conduzem do Eu rachado
ao Eu dissolvido. As idéias como problemas, como multiplicidades constituidas de
relacdes diferenciais e variacdoes de relagdes, pontos notdveis e transformagdes de
pontos. As idéias se exprimem nos fatores individuantes, no mundo das quantidades
intensivas que constituem a prépria individualidade do pensador ou do sistema do eu
dissolvido.

A morte se encontra, precisamente, na inscricio do Eu e no Eu como
anulacdo da diferenca, num sistema de explicacdo ou como a degradacdo que compensa
os processos de diferencacdo. Mesmo que a morte seja inevitavel, ela ndao deixa de ser
acidental e violenta e sempre chega de fora. A morte tem uma figura distinta nos fatores
individuantes que dissolvem o eu: ela é um instinto de morte, isto é, uma poténcia
interna que libera os elementos individuantes aprisionados na forma do Eu ou na
matéria do Eu. Nao se trata, pois, de reduzir o instinto de morte a um retorno a matéria
inanimada. A morte tem uma dupla face: por um lado, a anulacdo da grande diferenga
em extensdo, por outro lado, o formigamento e liberacdo das pequenas diferencas em
intensidade.

Segundo a perspectiva de Freud, o organismo quer morrer, mas a seu modo,
entdo o acontecimento da morte sempre expde abreviagdes, um cardter externo,

460 Nesse sentido, a

acidental e violento que ndo correspondem ao querer-morrer interno
morte como acontecimento empirico e a morte como instinfo, instancia transcendental,
sdo inadequadas entre si. A morte sempre vem de fora, com uma madscara ou outra
figura, acidental e passiva embora seja querida por dentro. O suicidio € uma tentativa de
adequar ou coincidir essas duas faces desiguais. Mas, nem assim esses dois lados se
unem, dando continuidade a duplicidade da morte. Ela é, tanto uma desdiferencacdo
que compensa as diferencacdes do Eu e do Eu, num sistema que as uniformiza; quanto,

individuacdo, protesto do individuo que nunca se identificou nos limites dos eus,

universais. Eu é um outro, um Eu rachado e dissolvido!

5.8 O agente das diferencas — precursor sombrio

40 A esse respeito Cf. DELEUZE. Diferenca e repeticdo. p.362.
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O método de dramatizacio requer um agente diferenciador da diferenca, isto
é, algo que relacione a diferenca a si mesma. Esse agente diferenciador é chamado por
Deleuze de precursor sombrio. O raio que fulgura entre as intensidades é precedido pelo
precursor sombrio, invisivel, insensivel, que lhe determina o caminho invertido, como
no vazio. As séries heterogéneas se comunicam, se acoplam e entre elas hi uma
ressonancia. Assim como todo sistema também tem seu precursor sombrio, que garante
a comunicagdo entre as séries que o ladeiam. Conforme a variedade dos sistemas, esse
precursor compreende determinagdes diversas. Hd, num certo sentido, uma identidade
do precursor e uma semelhanca das séries que ele coloca em comunicagdo. O hd é
totalmente indeterminado. Dadas duas séries heterogéneas, duas séries de diferencas, o
precursor age como diferenciador dessas diferencgas. Ele é o em si da diferenca ou o
“diferentemente diferente” ou a diferenca em segundo grau, a diferenca consigo mesma,
que relaciona o diferente ao diferente a partir de si mesmo.

O caminho que ele constréi € invisivel e sé se tornard visivel de modo
invertido, isto é, enquanto recoberto e percorrido pelos fendmenos induzidos por ele no
sistema. Seu lugar e identidade é aquele que falta. Entdo, a identidade 16gica atribuida
abstratamente pela reflexdo, a semelhanga fisica atribuida pela reflexdo as séries que ele
redne, expressam tdo-somente o efeito estatistico de seu funcionamento sobre todo o
sistema ou o modo segundo o qual ele se dissimula sob seus proprios efeitos, justamente
porque ele se desloca e se disfarca nas séries.

Entdo, ndo € possivel considerar a identidade de um terceiro e a semelhanca
das partes uma condi¢do para o pensamento da diferenca, mas sim a condi¢@o para sua
representacdo, que exprime uma desnaturacdo do pensamento, uma espécie de efeito
Otico que turvaria o préprio estatuto da condigdo.

O precursor sombrio é, pois, o dispar, a diferenca em si, em segundo grau,
que coloca as séries heterogéneas ou disparatadas em relacdo. Seu processo de
deslocamento e de disfarce determina em cada caso a grandeza relativa das diferencas
colocadas em relacdo. A diferenca pode ser muito grande ou muito pequena,
dependendo do caso. Todavia, pequeno e grande se aplicam muito mal a diferenca,
porque sdo critérios do mesmo e do semelhante. Mas, se relacionarmos a diferenca a seu
diferenciador, evitamos atribuir ao diferenciador uma identidade que ele nio tem. Nesse
caso, a diferenca serd dita pequena ou grande conforme suas possibilidades de
fracionamento, ou segundo o deslocamento e disfarce do diferenciador. Mas em

hipdtese alguma se poderd pretender que uma diferenca pequena dé testemunho de uma
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condicdo estrita de semelhanga, ou que uma grande diferenca dé testemunho de uma
semelhanca fraca, por sua persisténcia.

A semelhanca € tdo-somente um efeito, um produto de funcionamento, um
resultado externo, uma ilusdo que chega quando o agente pretende uma identidade que
lhe falta. O que importa ndo é o tamanho da diferenga; quer seja pequena ou grande, o
que importa é que a diferenca seja interna. Existem sistemas com grande semelhanga
externa e pequena diferenca interna, ou ainda, sistemas com pequena semelhancga
externa e grande diferenca interna, mas o contraditorio €, para Deleuze, impossivel. A
semelhanca estd sempre no exterior e a diferenca, grande ou pequena, constitui o nicleo
do sistema.

No sistema de Leibniz, cada série compde uma histéria, mas ndo pontos de
vista diferentes sobre uma mesma historia, como pontos de vista sobre a cidade. Mas
histdrias absolutamente diferentes, que se desenvolvem simultaneamente. As séries de
base divergem absolutamente, sem encontrar um ponto de convergéncia. Mas o ponto
de convergéncia é o préprio caos. Um caos positivo e a divergéncia € afirmativa. O caos
se confunde com a grande obra, aquela que mantém todas as séries complicadas, que
afirma e complica todas as séries simultdneas. A trindade complicacdo, explicacdo,
implicacdo da conta do conjunto do sistema, ou do caos que tudo comporta, das séries
divergentes que saem e entram nele, bem como do diferenciador que as relaciona entre
Si.

A simultaneidade é o essencial, bem como a contemporaneidade e a
coexisténcia de todas as séries divergentes em conjunto. Do ponto de vista dos
“presentes que passam”, no sistema da representacao, as séries sdo sucessivas, isto €, ha
um antes e um depois. E sob esse ponto de vista que se diz, por exemplo, que a segunda
série € semelhante a primeira. Mas em relacio ao caos que as compreende, ao precursor
sombrio que as coloca em comunicagdo, ao movimento forcado que as transborda, € o
diferenciador que as faz coexistirem.

Desse modo, ndo se estabelece uma ordem de sucessdo entre as séries, se
todas as séries coexistem. Assim como, também ndo é possivel considerar uma delas
como origindria e a outra como derivada, ou ainda, uma como modelo e outra como
copia. As séries sdo apreendidas como coexistentes, fora da condicdo de sucessdao no
tempo, e como diferentes, fora da relagdo de identidade de um modelo e semelhanca de
uma cépia. No caso de histdrias divergentes que se desenvolvem simultaneamente, é

impossivel privilegiar uma em rela¢do a outra; mas tudo se diz da diferenca entre as
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duas. Mesmo que a diferenca interna, entre as séries, seja pequena, elas ndo se
reproduzem entre si, uma ndo serve de modelo para a outra, mas semelhanga e
identidade sdo tdo-somente efeitos do funcionamento desta diferenca. Nesse sentido, o
sistema ndo contém, pois, um termo origindrio e um derivado, nem mesmo uma
primeira e uma segunda vez, mas a diferenca € a Unica origem, e faz coexistir,
independentemente de toda semelhanca, o diferente que ela relaciona com o diferente.

A “lei” sem fundo que opera nesse sistema € o eferno retorno. Desse modo,
somos novamente levados a Nietzsche, pois no eterno retorno o mesmo e o semelhante
ndo retornam, ja que ele proprio deriva da pura diferenca. Cada série retorna por si
mesma e pelas outras séries que a implicam, justamente porque ela ndo € implicada
pelas outras sem ser restituida como o que as implica. O sentido do eterno retorno € a
prépria insuficiéncia da origem. Isso quer dizer que a propria origem ja é a diferenca
que relaciona o diferente ao diferente e os faz retornar. Nesse sentido, diz Deleuze: “...o
eterno retorno é bem a conseqiiéncia de uma diferenga origindria, pura, sintética, em si

(o que Nietzsche chamava de vontade de poténcia)™*®.

! DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.183.



213

CONSIDERACOES FINAIS

Ao chegar ao final desse trabalho, gostariamos de ressaltar, inicialmente, a
importancia da dramatiza¢do para o pensamento de Deleuze. Conforme dissemos ao
longo desse estudo, esse tema, introduzido por Deleuze em 1967 em seu Comunicado a
Sociedade Francesa de Filosofia, se constitui como um esbo¢o ou uma sintese de
problemas que aparecem em Diferenga e repeticdo e posteriormente ao longo de sua
obra. Porém, ha uma distincio entre Diferenca e repeticdo e algumas de suas obras que
tratam, a nosso ver, desse tema como Mil platos e O que é a filosofia? Trata-se, em
Diferenca e repeticdo de um momento em que Deleuze ainda se dedica a Histéria da
Filosofia, com toda sua diferenca em relacdo a tradi¢do dialética do pensamento, ao
passo que em Mil platés e em O que é a filosofia? os problemas sdo colocados em
termos de multiplicidade e ndo mais de dramatizagdo ou idéia, como em Diferenca e
repeticdo. Até mesmo a nocdo de personagem conceitual, presente em O que é a
filosofia?, que a nosso ver poderia ser relacionada a dramatizacdo, nessa obra
corresponde ao conceito.

Conforme afirmamos na introducdo desse trabalho, em Diferenca e
repeticdo, Deleuze assinala que um livro de filosofia deveria ser uma espécie de
romance policial ou um tipo de ficcdo cientifica e que sua prépria obra corresponde ao
dominio da fic¢do e dos possiveis e ndo da representacdo. Todavia, o pensamento ndo é
uma histéria de familia ou de familias, mas trata-se de personagens de um romance
filos6fico que sdo aqueles da Histéria da Filosofia que o préprio Deleuze traca o perfil.
Partindo dessa idéia, gostariamos de apresentar aqui os personagens que compuseram
com Deleuze o presente trabalho. Mas, trata-se aqui somente de nomear os personagens
e de forma alguma relaciond-los com a nogdo de personagem conceitual. Mas os
chamamos de personagens, pois foram eles que compuseram esse trabalho.

Os personagens que aqui tratamos sdo os proprios personagens da Historia
da Filosofia, que foram introduzidos ao longo do trabalho: Nietzsche, Kant, Leibniz,
Hegel, Platdo, Simondon, Bergson, Aristdteles e até mesmo Dionisio, o sedutor. Cabe
incluir dentre esses personagens, alguns que ndo sdo necessariamente filosofos, mas
participam como intercessores, desse trabalho, mesmo que eles venham de fora da
filosofia, mas com ela se compdem, como da Biologia da literatura, da poesia e do
cinema: Holderlin, Rimbaud, Lynch, Fellini, Visconti, Darwin, Béer, Ophiils,

Fitzgerald.
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Todos esses personagens dramatizam, num certo sentido, os conceitos desse
estudo, na medida em que eles surgem ao longo do trabalho em momentos especificos,
e alguns deles retornam, para contribuir com o drama ou a trama das idéias. Esses
personagens participam desse drama, ou desse teatro das multiplicidades, onde, como
diria Deleuze, hd papéis sem ator, teatro de metamorfoses, sem nada fixo, labirinto sem
fio, feito somente de linhas abstratas. E nesse sentido, que a dramatizacdo abandona o
dominio da representag@o para se tornar experiéncia do empirismo transcendental.

Cada personagem compds os capitulos desse trabalho conforme o tema: no
primeiro capitulo, procuramos transpor a nocdo de tradgico em Nietzsche para a
dramatizacdo, ao retirar o pathos dialético e cristdo do drama, para que o drama se
tornasse método de dramatizagdo. A partir dai iniciamos nosso estudo acerca da
dramatizacdo em Deleuze. Partimos, no segundo capitulo, de Kant, da nocdo de idéia e
problema. Procuramos apresentar a idéia surgindo na rachadura ou cesura do eu, a partir
da introdug¢@o do tempo por Kant no cogito cartesiano.

Essa nocdo, segundo Deleuze, foi suficiente para fazer do cogito uma
instancia transcendental. E o tempo que possibilita perceber que ndo hé identidade, que
o Eu estd rachado, dissolvido, cesurado e que nossa existéncia indeterminada se
determina no tempo, ou melhor, se modifica no tempo, daif a formula de Rimbaud: Eu é
um outro € ndo eu sou um outro. Trata-se ai também do vazio do tempo puro que
Holderlin descobre, do afastamento do divino e da rachadura do Eu. Essa relacdo é,
segundo Jean Beaufret, o trigico da verdadeira tragédia moderna. Mais uma vez
reencontramos as ligacdes entre a dramatizagéo e o tragico.

Nesse dilaceramento ou cesura do eu surgem as idéias, como um
formigamento. Por isso, Deleuze afirma que as idéias s@o multiplicidades e se
encontram muito mais do lado do acidente do que da esséncia abstrata, na medida em
que, segundo Deleuze, a cldssica questdo acerca de o que é?, questdo cara ao
pensamento antigo, ndo € suficiente para determinar algo mais importante em relagio a
idéia. Segundo ele, ao longo da Histdria da Filosofia, todos os pensadores colocaram
questdes mais profundas para determinar a esséncia ou idéia, por exemplo: como?,
quanto?, onde?, em que caso?, quando? Isso quer dizer que Kant, por exemplo, quando
se perguntou sobre o que é um objeto? soube renovar a questdo ao indagar: como isso é
possivel? Por traz da pergunta o que é? existe, portanto, um cortejo de questdes muito

mais propicias para determinar a esséncia ou idéia.
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Ainda no segundo capitulo relacionamos a idéia a nog¢ao de vice-diccao, pois
segundo Deleuze, essa nocdo, retirada de Leibniz, se distingue da contradi¢do. A vice-
diccdo ndo corresponde a oposi¢des, a contrariedades ou generalidades, mas
singularidades, mundos incompossiveis e ndo contraditérios. Encontramos no cinema de
David Lynch o melhor exemplo dos mundos incompossiveis, histérias que se bifurcam,
personagens que se metamorfoseiam e, portanto, participam de diferentes
dramatizacdes. Nesse sentido, a idéia de multiplicidade se compde com a de vice-
diccdo, ja que ndo se trata de uma relacdo de oposicdo ou de transcendéncia, mas de
singularidades méveis, ndmades.

No terceiro capitulo introduzimos a relagdo da idéia com o virtual. A idéia
comporta duas metades; uma metade virtual que mergulha no atual e se compde por
relacdes e singularidades e outra metade atual, que se constitui por reparticdes e
espécies. Apresentamos ainda a relacdo do par atual-virtual com o cinema, pois
consideramos impossivel ignorar a importancia que o cinema tem para o pensamento de
Deleuze. Nesse sentido, Bergson é o personagem responsavel pelo vinculo de Deleuze
com o cinema.

Nesse capitulo, diferenciamos as relagdes de Bergson e Deleuze dos pares
possivel e real, atual e virtual. Para Bergson, € o real que se torna possivel e ndo o
possivel que se torna real; o possivel ndo se torna real porque a previsibilidade ndo é
possivel, ndo ha previsibilidade, nem cdlculo mas liberdade na possibilidade. Para
Deleuze, o possivel se opde ao real, o processo do possivel é a realizacdo. O virtual ndo
se opde ao real, pois o virtual ja tem realidade, seu processo € a atualizacdo. Enquanto o
possivel remete a forma de identidade no conceito, o virtual designa uma multiplicidade
pura na idéia e exclui, portanto, a identidade como condig¢éo prévia.

Parece-nos que hd uma diferenca entre Bergson e Deleuze quanto a essas
duas nog¢des na medida em que, enquanto Bergson afirma que é o real que se torna
possivel e ndo o contrario, Deleuze afirma que quando o possivel estd apto a se realizar,
ele ja é concebido como a imagem do real e o real é a semelhanga do possivel. Para
Deleuze, a atualizacdo do virtual se faz pela diferenca, rompendo, portanto, com a
semelhanca.

Entretanto, Bergson, personagem ou intercessor de Deleuze, tem uma grande
importancia para seu pensamento. Os conceitos bergsonianos relativos ao tempo,
sobretudo a relag@o atual e virtual sdo revitalizados nos dois livros de Deleuze sobre o

cinema: Imagem-movimento e Imagem-tempo. Essas duas obras se relacionam com duas
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obras de Bergson: Matéria e memoria e A evolucdo criadora. Em A evolugdo criadora,
Bergson denuncia as ilusdes relativas ao movimento e acusa O mecanismo
cinematografico de cair nas mesmas ilusdes. Sendo assim, o cinema perde 0 movimento
como mudanga qualitativa do virtual e opera com cortes imdveis, sem instantes
discretos, privilegiados ou quaisquer, o todo virtual aberto ou a duracio.

Deleuze encontra no cinema as mais belas sinteses do tempo. Para Deleuze,
Kant € o grande responsdvel por introduzir o tempo no pensamento. Desde Aristoteles,
o tempo sempre fora pensado como o nimero do movimento. Nesse sentido, o tempo
sempre esteve subordinado ao movimento. Para aceder a uma compreensdo direta do
tempo € preciso introduzir o movimento aberrante ou descentralizar o movimento, fazer
o tempo escapar da submissdo ao movimento. Esta € a relacdo que o cinema pds-guerra
propde. Nesse sentido, o cinema constitui, segundo Martin, um lugar de experimentacio
fascinante capaz de renovar a questdo do empirismo transcendental, proposta por
Diferenca e repeticdo.

E ai que relacionamos o segundo capitulo com o primeiro, na medida em
que, no segundo capitulo, a partir do momento em que Kant encontra a cesura ou
rachadura do Eu, afirmamos, a partir de Deleuze, que a saida do kantismo ndo estd em
Fichte, nem em Hegel, mas em Hoélderlin, que descobre o vazio do tempo puro. Mas, se
o cinema € esse lugar precioso de experimentacido que renova a questdo do empirismo
transcendental descoberta em Diferenca e repeticdo e se o cinema trata do tempo, entio
consideramos que o cinema pode ser mais uma alternativa ao kantismo, ja que, segundo
Deleuze, Kant foi o grande responsavel por introduzir o tempo no pensamento.

O modelo que, aos olhos de Deleuze, rege o universo cinematografico é o de
um plano acentrado que tem a luz em perpétuo escoamento como matéria, cuja
percepcdo difusa e total recorta linhas de diferenciacdo das imagens —percepgdo, -
afeccdo e —acdo. Esse plano-luz é o plano apresentado por Bergson em Matéria e
memdria. Para Bergson, matéria e imagem s3o uma sd, a matéria ja € imagem, matéria é
luz. Encontraremos desenvolvido posteriormente em O que € a filosofia? a apresentacio
de um plano de imanéncia que parece corresponder ao plano de luz do cinema. O que
significa que o cinema tem uma grande influéncia no pensamento de Deleuze. O
universo material, o plano de imanéncia é o prdprio agenciamento das imagens, o
universo como cinema.

Enquanto a imagem-movimento se ancora no processo de atualizacdo

segundo um plano luminoso desenvolvido em Matéria e memoria, a Imagem-tempo
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explora os trés esquemas da duracdo apresentados em Matéria e memdria: o do circuito
em anéis ou em &, o do cone invertido sobre sua ponta e o do eixo vertical enrolado e
ainda o esquema apresentado em L’energie spirituelle, que Deleuze apresenta em A
imagem-tempo, o das flechas de futuro e passado. O esquema em 8 corresponde ao
reconhecimento atento, aos circuitos da memdria que acompanham o presente da
percepcdo. As camadas de memoria que atualizam as virtualidades que giram em torno
dos anéis problematizantes. A memoria excede o plano de um reconhecimento
automatico. O esquema em 8 segue em direcdo ao do cone. A teoria da atencdo
desemboca na teoria da memoria pura, um tempo metafisico no lugar do tempo
psicolégico, uma passagem da apresentagdo indireta do tempo a apresentagéo direta. O
esquema do cone corresponde a coexisténcia do passado que se conserva com O
presente que passa, isto €, do virtual e do atual. A imagem do cone apresenta a memoria
se ampliando da ponta do presente ao passado mais extenso e distante, circulos do
passado puro cada vez mais dilatados na medida em que se segue em direcdo as
imagens virtuais mais profundas, pontos brilhantes, notdveis na memoria.

O nascimento da imagem-tempo se dd através de uma relagdo entre a
imagem atual e sua prépria imagem virtual. Dai a necessidade da constituicio de uma
imagem bifacial, mitua, atual e virtual, indiscernivel e nas palavras de Deleuze: “...a
estrita contemporaneidade do presente com o passado que ele serd e do passado com o
presente que ele foi”*%. O que surge no cristal € o préprio tempo, cujo desdobramento é
infinito. O cristal € a prépria imagem-tempo direta ou a forma transcendental do tempo.

O quarto esquema, que aparece em L’energie spirituelle apresenta a cisdo do
tempo em um presente que se lanca em direc@o ao futuro e um passado que ndo passa, a
coexisténcia dos lencéis de passado virtual, a simultaneidade das pontas de presente
desatualizado, os dois signos diretos do tempo.

A seguir apresentamos a relacdo entre o ritornelo e o galope. O ritornelo é
um tema que Deleuze desenvolverd em Mil platos a propdsito da arte. Mas
apresentamos aqui a no¢do de ritornelo musical, que é designado por Deleuze como o
cristal sonoro. O ritornelo, para Deleuze, corresponde a ronda, ao canto dos passaros e
o galope se diferencia do ritornelo, na medida em que o galope compreende uma
espécie de velocidade aumentada. O ritornelo e o galope sdo, pois, os dois grandes

momentos da misica, dois p6los assimétricos: o cavalo e o passaro.

42 DELEUZE. Cinema2: A imagem-tempo. p.325.
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Os estados cristalinos da imagem sdo finalmente apresentados a partir da
troca entre o atual e o virtual. O cristal perfeito ou acabado de Ophiils, onde os espelhos
enviesados ndo refletem somente a imagem atual, mas constituem um prisma, onde a
lente ndo cessa de correr atrds de si mesma para se encontrar. Os personagens
aprisionados se agitam executando suas proezas num diamante ou gaiola de vidro. No
cristal s6 é possivel girar, ali rolam os episddios, as cores, as valsas, as visdes circulares.
Nenhum fora subsiste nesse cristal, tamanha perfeicdo que nele habita. Nao hd nada
além do espelho ou cendrio, mas somente personagens que passam, desaparecem,
abandonadas pela vida. Toda uma realidade que se torna espetdculo, toda a cena se torna
unidade cinematografica, uma teatralidade propriamente cinematografica. No cristal
perfeito, vemos o tempo que se enrolou, se arredondou, a0 mesmo tempo em que se
cinde. Nesse sentido, encontramos em Jean Renoir, o exemplo perfeito do cristal
cindido.

Em Renoir hd um circuito de coexisténcia e de troca que constitui uma
teatralidade em estado puro. Renoir apresenta a imagem de trés lados. Através da
profundidade de campo o cineasta acrescenta um terceiro lado a imagem que outrora era
plana ou bifacial. A profundidade de campo substitui o plano pela cena. Para Deleuze, a
profundidade tem por funcdo, constituir a imagem enquanto cristal e ainda absorver o
real que passa de virtual a atual e de atual a virtual. Em Renoir, o cristal nunca é puro ou
perfeito, mas tem uma falha, um ponto de fuga, um defeito, ele é sempre rachado. A
profundidade de campo possibilita algo que vai fugir para o fundo, um novo real para
além do atual e virtual, em profundidade, pela terceira dimensdo ou rachadura e ndo
simplesmente uma roda que se contrai como em Ophiils. O circuito em Renoir funciona
como se as pessoas ensaiassem papéis até encontrarem o papel certo e a partir disso,
entrar em outra realidade depurada. Em Renoir, o teatro é primeiro, ja que a vida deve
sair dele. O teatro serve como uma busca da arte de viver. Daf a questio: “Onde termina
entdo, o teatro onde comeca a vida?*% Nascemos no cristal, porém o cristal s6 retém a
morte, e a vida apds ser ensaiada, deve sair dele.

Ha ainda em Renoir, todo um uso especial da dgua. Ali, todo o passado recai
no cristal e nele permanece, papéis gelados, imobilizados, prontos, conformes demais,
ensaiados, papéis mortos ou da morte. Nesse sentido, sai-se do teatro para alcangar a

vida de modo insensivel, com o passar da dgua corrente, do tempo. Ao sair do teatro

93 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.108.
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para a vida, o tempo propicia o futuro. Dai a importancia da pergunta de Renoir: onde
comeca a vida?

O terceiro estado do cristal € o cristal em formacdo, em crescimento. E
aquele segundo o qual o cristal nunca estd acabado, ele é por direito infinito. O
problema agora é como entrar no cristal ¢ ndo como sair dele. Esse método serd,
segundo Deleuze, cada vez mais o de Fellini. Ali, todo o cristal é somente um conjunto
ordenado de seus germes ou a transversal de suas entradas. Em Roma, por exemplo, ndo
ha unidade, somente a do espetdculo, que retne todas as entradas. O espetaculo se torna
universal e cresce cem cessar. Nao ha distingdo entre os que vém e os que sao Vistos,
sem espectadores, sem saida, sem bastidores, sem palco. E mais um gigantesco parque
do que um teatro, onde o movimento do mundo nos transporta de uma entrada a outra,
atravessando os compartimentos. Em Fellini o cristal é a préopria vida como espetaculo,
em sua espontaneidade. Nele, todas as entradas s@o validas, enquanto germes.

O dltimo estado cristalino da imagem é o de Visconti. O cristal em
decomposicdo. Visconti distingue e faz atuarem quatro elementos fundamentais: o
mundo aristocratico dos ricos, ou melhor, dos antigos ricos aristocratas. Esse mundo
cristalino parece de um cristal sintético, pois se encontra fora da histéria, da natureza e
da criagdo divina. Mundo incompreensivel criado por eles somente para eles, no qual
nio se entende as leis e onde, ndo se sabe porque o que nos parece sem sentido,
secunddrio ou inoportuno, ganha toda importincia e urgéncia extraordindrias. Por isso
seus motivos sempre nos escapam como se fossem ritos de uma religido desconhecida
por nos.

Esse mundo nio € o do artista criador, mesmo que em Morte em Veneza haja
o personagem do miusico. O problema ali é que sua musica € intelectual demais.
Também ndo é o mundo de amantes da arte, mas de pessoas que se cercam de arte e
sabem que a arte € obra e vida, mas € esse saber que os separa da vida e da criag@o. Eles
invocam a liberdade, mas essa liberdade é um privilégio vazio que chega de fora, dos
ancestrais e da prépria obra que os rodeia.

O segundo elemento corresponde aos meios cristalinos que se decompdem
internamente. Essa decomposicdo torna os cristais sombrios, opacos, como os dentes de
Luis II, a deterioragdo da familia que invade a casa do Professor de Violéncia e paixdo
ou ainda a degradacdo do amor da condessa de Senso. Esses aristocratas estdo sendo

arruinados pela conseqii€ncia de um passado que desapareceu, mas que ainda sobrevive
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no cristal artificial e os espera, os traga e lhes retira toda poténcia, a0 mesmo tempo em
que eles se adentram nele.

O terceiro elemento da decomposicao cristalina de Visconti € a Histéria. A
Histdria torna a decomposi¢do dupla: a acelera ou a explica: “as guerras, a ascensdo das
novas poténcias, a emergéncia dos novos ricos, que ndo se propdem a devassar as leis
secretas do velho mundo, mas a fazé-lo desaparecer*®. O quarto elemento que, para
Deleuze, é o mais importante em Visconti, pois promove a unidade e a movimentagio
dos outros € a descoberta de que algo chegou tarde demais. Caso chegasse a tempo,
poderia evitar a decomposicdo natural e a desagregacdo histérica da imagem-cristal.
Mas é a propria histéria e a propria natureza, a estrutura do cristal que impossibilitam a
chegada de algo a tempo. Em Senso, por exemplo, o amante da condessa grita: “tarde
demais, tarde demais!”, ja que a Histdria os divide e também a natureza dos amantes,
tdo podre em ambos. O tarde demais envolve algo intrinseco a natureza e ao homem,
algo que os une, enquanto mundo ou meio, nesse sentido é uma revelagdo sensivel, mas
também sensual, porque a unidade se faz pessoal, como a revelacdo do que faltou a obra
do musico em Morte em Veneza: a beleza sensual revelada por Tadzo.

O quarto capitulo trata dos dinamismos dramaticos da idéia e tem como
personagens Leibniz e Kant. A relacdo que se estabelece entre eles se dd inicialmente a
partir da ruptura com a nog¢ao cartesiana de idéia como sendo clara e distinta pela no¢do
leibniziana de distin¢do obscura. A partir dai, as relacdes entre atual e virtual na idéia,
sua distin¢do entre as nocdes de diferenci/cacdo; a diferenciagdo corresponde a idéia
virtual e a diferencacdo corresponde a atualizagdo da idéia. Os dinamismos
espaciotemporais s@o mais profundos do que as qualidades e as extensdes atuais, as
espécies e as partes atuais.

Esses dinamismos sdo atualizadores, diferenciadores, mesmo que se
encontrem recobertos pelas extensdes e qualidades constituidas. Na embriologia, por
exemplo, a divisdo de um ovo em partes € tdo-somente secunddria em relacdo aos
movimentos morfogenéticos. Por isso, o embriologista Von Béer conclui que, por um
lado, a diferengacdo vai do mais geral ao menos geral, pois os caracteres dos grandes
tipos se constituem dos simples caracteres formais da espécie, do género e da classe e
por outro lado, as falhas nesses tipos limitam a evolucdo das espécies. Por isso, hd

coisas que somente um embrido pode fazer, movimentos que sé ele pode suportar, o

4 DELEUZE. Cinema 2: a imagem-tempo. p.117-118.
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individuo constituido e dado pereceria. O destino e as ousadias de um embrido
consistem em viver o invidvel e a amplitude de movimentos forcados que poderiam
quebrar todo o esqueleto ou romper os ligamentos. Dai a afirma¢do de Deleuze segundo
a qual “o mundo inteiro é um ovo™®. A cinemdtica do ovo é de extrema importancia
para Deleuze pensar a dindmica da idéia. Por fim, apresentamos a relacdo que o drama
mantém com o esquema kantiano. O esquema kantiano é uma nocdo exterior ao
conceito, ja o drama deleuziano ou sonho € interior a idéia.

Toda idéia nos faz de larvas, pois derruba a identidade do eu e sua
semelhanca. Somos fixados pela idéia ou pelo brilho de um olhar e ainda pelo
movimento, mas nos fixamos em um estado de coisas ou em um movimento. As larvas
trazem a idéia em sua carne, enquanto permanecemos nas representagdes do conceito.
As idéias se encontram proximas do virtual do qual trazem consigo suas atualizacdes.
Elas sdo sonho e ciéncia, mordida e conhecimento, boca e cérebro ao mesmo tempo.

A idéia inteira € tomada no sistema de diferenci/cacdo. A diferenca se
compde a partir de duas metades: uma metade dialética e outra metade estética, a
exposicdo do virtual e o processo da atualizagdo. A idéia dialética é duplamente
determinada na variedade das relagdes diferenciais e na distribuicdo das singularidades
(diferenciacdo). A atualizagdo estética € duplamente determinada: na especificacio e na
composicdo (diferengacdo). A especificagdo encarna as relagdes, como a composi¢io
encarna as singularidades. As qualidades e as partes atuais, as espécies e 0s nimeros
correspondem a qualidade e a quantidade. Mas a poténcia da idéia € a dramatizagado pré-
qualitativa e pré-quantitativa que encarna. E a dramatizagdo que desencadeia, determina
e diferencia a diferencacdo do atual em sua relagdo com a diferenciagio da idéia.

Encontramos ai um distanciamento de Deleuze da tradicdo dialética, na
medida em que posteriormente, ao longo de sua obra, nosso autor ndo mais tratard em
termos de dialética nem de estética, mas sim de multiplicidade e de arte.

O quinto e ultimo capitulo trata das relagdes da idéia com a individuagdo. A
idéia precisa de um campo para se produzir, sem esse campo ela ndo se produz. Esse
campo € pré-individual e se constitui por relagdes de singularidades. A emergéncia dos
dinamismos que envolvem a idéia permite diferencia-la segundo aspectos fundamentais
como a qualidade, a espécie, a composi¢do, a particdo ou organizagdo. Nao é possivel

haver qualidade sem extensdo, nem espécie sem partes ou pontos orginicos. Os

95 DELEUZE. Diferenca e repetigdo. p.304.
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dinamismos espaciotemporais que envolvem a idéia correspondem a agitacdes do
espaco, escavacdo do tempo, puras sinteses de velocidades, direcdes e de ritmos. Os
caracteres gerais das ramificacdes e as classificacdes especificas e genéricas dependem
desses dinamismos. Sem a determinacdo desses dinamismos ndo haveria nenhuma
divisdo légica no conceito. Tais dinamismos requerem um campo para se produzir, sem
esse campo sua producdo seria impossivel. Esse campo € intensivo e implica uma
distribuicdo de diferencas de intensidades. As intensidades se distribuem em
profundidades diferentes, como condicdo da experi€ncia, num spatium intensivo
preexistente a toda qualidade e extensdo. Esse campo € um meio de individuacdo. A
individuacdo €, pois, a condicdo prévia para a especificacio e a divisdo num sistema.

Nesse sentido, estabelece-se uma troca entre a intensidade e a idéia. As
idéias sdo multiplicidades virtuais constituidas por relagdes entre elementos ideais. As
intensidades sd3o multiplicidades implicadas, feitas de relagdes entre elementos
assimétricos. Esses elementos presidem o curso de atualizacdo das idéias e determinam
os casos de solugdo para os problemas. A estética das intensidades estd em perfeita
sintonia com a dialética das idéias. A poténcia da intensidade, a profundidade, se funda
na potencialidade da idéia.

A estética das intensidades se constitui segundo trés caracteristicas: o
desigual em si, a afirmacdo da diferenca e a implicacdo. O desigual corresponde a
diferenca na quantidade, aquilo que ndo se anula nessa diferencga, que ndo se iguala na
propria quantidade. O desigual € a propria qualidade na quantidade. Ele corresponde
mais a um momento do que a uma espécie do género quantidade. A segunda
caracteristica da intensidade deriva da primeira: sendo o desigual uma diferenca em si, a
intensidade afirma a diferenca e faz dela um objeto de afirmacdo. A terceira
caracteristica da intensidade corresponde a implicacdo: a intensidade € uma quantidade
implicada, envolvida, embrionada. Esta caracteristica envolve as duas anteriores e estd
implicada em si mesma, como implicante e implicada.

A partir do principio de individuagdo de Simondon, um dos dltimos
personagens dessa trama, relacionamos a individuacdo com a nocdo de intensidade em
Deleuze. Retomamos ainda a noc¢éo de sujeito larvar que Deleuze traz da embriologia de
Béer, tnico sujeito capaz de suportar tantas modifica¢des, o individuo constituido e
dado pereceria. Por fim reencontramos a cesura do Eu na individuagdo e o papel do

precursor sombrio, que € o agente das diferencas, é ele que coloca as séries divergentes
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ou convergentes em comunicagdo. O precursor sombrio foi o grande responsdvel pela

articulacdo dos personagens nesse trabalho, colocando todos eles em ressonancia.
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