UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANDIA

ORFILO RODRIGUES FRAGA JUNIOR

CORPO, FORCA E POTENCIA:
NIETZSCHE E SPINOZA NO PENSAMENTO DE DELEUZE

UBERLANDIA/MG
2013



ORFILO RODRIGUES FRAGA JUNIOR

CORPO, FORCA E POTENCIA:
NIETZSCHE E SPINOZA NO PENSAMENTO DE DELEUZE

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pdés
Graduagdo em Filosofia da Universidade
Federal de Uberlandia para obtencéo do titulo
de Mestre em Filosofia.

Area de Concentracio: Filosofia Moderna e
Contemporanea

Orientador: Prof. Dr. Humberto Aparecido de
Oliveira Guido.

UBERLANDIA/MG
2013



Dados Internacionais de Catalogagdo na Publicacéo (CIP)
Sistema de Bibliotecas da UFU, MG, Brasil.

F81lc

Fraga Janior, Orfilo Rodrigues, 1961-
Corpo, forca e poténcia : Nietzsche e Spinoza no pensamento de
Deleuze / Orfilo Rodrigues Fraga Junior. - 2013.

114 1.

Orientador: Humberto Aparecido de Oliveira Guido.
Dissertacdo (mestrado) - Universidade Federal de Uberlandia, Pro-
grama de P6s-graduagdo em Filosofia.

Inclui bibliografia.

1. Filosofia - Teses. 2. Deleuze, Gilles, 1925-1995 - Critica e interpre-
tacdo - Teses. 3. Nietzsche, Friedrich Wilhelm, 1844-1900 - Influéncia -
Deleuze - Teses. 4. Spinoza, Benedictus de, 1632-1677 - Influéncia -
Deleuze - Teses. 5. Corpo e alma (Filosofia) - Teses. I. Guido, Humberto,
1963- . Il. Universidade Federal de Uberlandia. Programa de Pos-
Graduacéo em Filosofia. I11. Titulo.

CDU: 1




ORFILO RODRIGUES FRAGA JUNIOR

CORPO, FORCA E POTENCIA:
NIETZSCHE E SPINOZA NO PENSAMENTO DE DELEUZE

Dissertacdo apresentada ao Programa de POs
Graduacdo em Filosofia da Universidade
Federal de Uberlandia para obtencéo do titulo
de Mestre em Filosofia.

Area de Concentracdo: Filosofia Moderna e
Contemporanea

Orientador: Prof. Dr. Humberto Aparecido de
Oliveira Guido.

Uberlandia, 26 de fevereiro de 2013

Banca Examinadora

Prof. Dr. Humberto Aparecido de Oliveira Guido PPFIL/UFU - Orientador

Prof. Dr. Jodo Batista Rezende — ICHF/UFF

Prof. Dr. Jairo Dias de Carvalho — PPFIL/UFU



Dedicado aos amigos que suportam meu siléncio,
relevam meus absurdos e participam dessas pdginas

Walter Bruce da Fonseca IT e Eithel Lobianco Jr. e

Jussara Regina de Almeida Carmen Guardenho Maywald

- pelos rios, estradas e penhascos, - por tudo que gerou esse trajeto,

e pela arte de retornar de abismos. e pela alegria de percorré-lo juntos.
ed

Da. Doralice Afonso Fraga (in memorian)
- pelos desafios intelectuais e existenciais,
e pelo som de sua voz cantando “"Maringd”
e "Coragdo materno”.



AGRADECIMENTOS

A CAPES/UFU pelo apoio na realizacio desta pesquisa;

A Coordenacdo do Mestrado do Instituto de Filosofia da UFU, na pessoa da Profa. Dra.
Georgia Amitrano, cujos esforcos ultrapassam a funcéo;

Ao Prof. Dr. Humberto Guido, pela nobreza e serenidade na orientacdo desta pesquisa, e por
suas aulas no curso de mestrado;

Ao Prof. Dr. Jodo Batista Rezende membro integrante da banca e, também, o amigo que me
apresentou Deleuze, Guattari, Foucault, Artaud, Spinoza, Virilio, Clastres, nos idos de 1982,
pelo mundo que me apontou do outro lado do abismo e pelos primeiros passos da travessia;

Ao Prof. Dr. Jairo Dias de Carvalho, membro integrante da banca, pelo esfor¢co em superar o
limite de tempo para leitura desta dissertacdo e por suas aulas exemplares;

A Sra. Neusa Guardenho Maywald e ao Sr. Alfredo Guardenho, extensivos a todo o cla, por
me receberem em sua casa, como um dos seus, durante o periodo desta pesquisa;

Ao amigo Alexandre Maywald, pelas leituras e corre¢cdes gramaticais;

A equipe da Clinica Trilhas AT, nas pessoas de Denise DeCarlos e Ana Paula Freitas, pela
oportunidade de realizar o projeto Trilhas Filosoficas - cursos e estudos, que muito
contribuiram para o0 avango desta pesquisa;

A Thais Frauendorf, Dami Silva e Diogo Rezende, através dos quais agradeco a todos 0s
companheiros de estudo que me acompanharam nos cursos e grupos do Trilhas Filosdficas;

Aos amigos Luis Claudio Martins “Joe”, Gustavo A. Fraga, Milo Sabino, Marco Boaventura,
Leonardo C. Teixeira, Rogéerio Nascimento, Benilson Teixeira Jr., Silvania Martins, Elisabete
Zuza, Antonio César Frassetto, Deusa Helena, Alexandra Alvim, Jeziel Paiva, Beto Gatti,
Mariany Vilela, Mario Ivo Figueiredo, Fernando Orlandelli, Dirceu Ferreira, Caesar Sobreira
e Hélder Pinheiro pela cumplicidade e companheirismo de tribo, ao longo dos anos;

A todos 0s meninos e meninas que participaram e que participam do grupo “Os Tribais” e do
“Projeto Tribais” pela alegria com que mostramos o que pode 0 corpo;

A Juliana Fraga, Alice Fraga, Ricardo Afonso, Rafael Bezerra, Cristiano Afonso, Jussara
Fonseca, Lorenzo Lobianco, Julia Fonseca, Germano Lobianco e Edla Guardenho por
renovarem meu espirito;

As minhas irmas Tania, Auxiliadora, Joanita, Semiramis e Malena pelas diversificadas
referéncias de vida;

Aos amigos Walter Bruce Il, Jussara R. de Almeida, Eithel L. Jr. e Carmen Maywald, sem 0s
quais ndo seria possivel este trajeto.

A todos os presentes na defesa dessa dissertacao.



Certas cangdes que ougo
Cabem tdo dentro de mim
Que perguntar carece:
"Como ndo fui eu que fiz?"

(Tunai/Milton Nascimento)



RESUMO

Essa dissertacdo procura demonstrar a importancia das filosofias de Nietzsche e de Spinoza
para 0 pensamento de Gilles Deleuze, em torno dos conceitos de corpo, forca e poténcia. A
pesquisa parte dos textos de Deleuze sobre os dois autores que lhe inspiram, buscando
compreendé-los implicados num plano de imanéncia das relacdes entre 0s conceitos e a
maneira de viver como afirmacao ética e politica. Orienta-se, primeiramente, pela baliza do
rizoma, proposto por Deleuze como um modo de percorrer os caminhos tracados pelos
filésofos e, ao mesmo tempo, criar caminhos proprios. O segundo capitulo estuda o corpo em
Nietzsche, como um complexo de relacdes de forcas. Procura-se demonstrar a génese da forca
na sua determinagdo como quantidade relativa — forte ou fraca, e como qualidade absoluta —
ativa ou passiva; e, por outro lado, a génese da forca a partir dos dois polos da vontade de
poténcia — a afirmacdo e a negagdo, extraindo-se as consequéncias para a vida e o
pensamento. No terceiro capitulo, abordam-se as defini¢cGes de corpo em Spinoza. O corpo,
em Spinoza se define por sua complexa relacdo de movimento e repouso, velocidade e
lentiddo, e pelo seu poder de afetar e ser afetado. Procura-se, entdo, compreender 0s meios
pelos quais se pode ampliar a forca de existir ou poténcia de agir na afirmacdo de um modo
ético de viver. O quarto capitulo traca um paralelo entre a guerra e 0 pensamento na
constituicdo de corpos sociais e agenciamentos coletivos, para compreender no quinto
capitulo o corpo como uma maquina-de-guerra-do-pensamento, a partir da relagcdo entre o
modo de existéncia ndmade e a maquina de guerra demonstrada no Tratado de Nomadologia.
Espera-se, assim, ter-se demonstrado a importancia do pensamento ético e politico que afirma
a existéncia no mundo pela forga ativa daquilo que pode o corpo.

Palavras-chave: Corpo. Forca, Poténcia. Deleuze. Nietzsche. Spinoza.



ABSTRACT

This dissertation aims at showing the importance of the Nietzsche’s and Spinoza’s philosophy
in Deleuze thought, about body, force, and potency concepts. The search starts from Deleuze
texts around two authors of his inspiration, reaching understand in the plan of immanence of
the relationship between concepts and the way life as ethics and political affirmation. The first
goal is the concept of rhizome; propose by Deleuze in what manner to walk the ways traced
by philosophers and at the same time to create self ways. The second chapter examines the
body in Nietzsche as force’s relations. Find to show the genesis of the force in its
determination as relative quantity — strong or weak, and as absolute quality — active or
reactive; and for other side the genesis of the force from two poles of the will to power —
affirmation or negation, examining the consequences for life and thought. In the third chapter
explained the definitions of body in Spinoza. The body, in Spinoza, defines itself complex
relation of movement and repose, velocity and slowness and by it’s to affect and be affecter’s
power. Find to show understanding the mediums for to amplify the power of to exist or the
potency of to act, in what manner ethics of to live. The fourth chapter makes one parallel
between the war and the thought in the constitution of socials’ body and collectives’
agenciamientos, for understand in the fifth chapter the body as war’s machine of the thought,
from the relationship between nomad way life and war’s machine showed in Tractate of
Nomadologia. Wait like this to show the importance of the ethics and political thought than
affirm the existence in the world through active force from that body’s power.

Keywords: Body. Force. Power. Deleuze. Nietzsche. Spinoza.
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INTRODUCAO

As presencas de Nietzsche e Spinoza no pensamento de Deleuze sdo conhecidas e
reconhecidas, comentadas inclusive por ele, em diversos textos, entrevistas e aulas; tanto
pelos livros dedicados a cada um, quanto pelos conceitos que inventa. Talvez, se possa dizer,
também, de uma presenca Nietzsche-Spinoza, considerando as constantes relacfes que faz
entre os dois pensadores.

Tais presencas ultrapassam o que se poderia chamar de influéncias, pois Deleuze os
recria de tal forma que inaugura uma leitura contemporanea dos dois autores, pelas suas
lentes, instalando uma presenca Deleuze no pensamento de Nietzsche e Spinoza. E assim é
com 0s varios autores aos quais se dedicou e com a propria Histdria da Filosofia: Bergson,
Hume, Leibniz, Kant, Estoicos, Foucault saem da Historia para entrar na vida, no tempo
presente; sdo atualizados na relagdo com a vida, extemporanea e intempestivamente.

E, se existe uma agdo de Deleuze sobre os autores com os quais compde, também
existe uma acdo dos autores sobre ele. Composicdo de afetos e pensamentos; construcdo de
um plano de imanéncia e criacdo de conceitos. Extrai poténcias para sua maquina de guerra,
potencializando seus aliados. As caracteristicas do seu modo de fazer filosofia merecem
destaque, pois transformam a pratica filosofica e as possibilidades tedricas.

H& que se destacar a originalidade desembaragada com que flui entre o filosofar e a
historia da filosofia; melhor diria, filosofando com a historia da filosofia, fazendo ranger as
engrenagens acomodadas que a fixavam no estudo de uma sucessdo de ideias. O estudo da
filosofia é completamente renovado quando ele a faz passar da busca pela verdade para a
criagdo da verdade; dos conceitos fixos para a invencdo de conceitos; das formas eternas para
singularidades em devir; da identidade para a diferenca; da Ideia para o corpo. A histéria da
filosofia, em suas méaos, foge dos trilhos, e 0s conceitos descarrilados formam novas
composicdes ou tornam-se locomotivas para novas composicoes.

Quando se debrucava sobre um autor, ndo era para aderir a esta ou aquela tradi¢do
fixada pela historia, tampouco para resgatar a importancia dos conceitos mal interpretados. As
vezes, fazia com que o texto do autor se voltasse contra as pretensdes do proprio autor,
juntamente com as de seus seguidores, compiladores e comentadores. Exemplo disso pode ser
visto nos primeiros estudos sobre cinema, quando usa o texto de Bergson, “Matéria e
Memoria”, para contrariar declarac6es posteriores de Bergson sobre o cinema.

Foi assim com o0s varios autores que percorreu até se tornar, ele mesmo, uma

locomotiva conceitual, como um Van Gogh do pensamento, em seus estudos solos e em seus
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duetos, que se tornavam quartetos, sextetos, orquestras e multiddes.

Destaca-se, ainda, a transversalidade de seus trajetos pela ciéncia e pela arte. Chega a
ser constrangedor o volume de conhecimento, que faz passar por seus textos, sobre as varias
artes — literatura, pintura, cinema, musica, danca, arquitetura - de variados tempos e lugares,
comentando sobre os bizantinos, egipcios, mouros, chineses, japoneses, goticos, modernos,
realistas, neo-realistas, marginais. E, também, sobre as varias ciéncias — fisica cléssica,
quantica, antiga, moderna, medieval; matematica; geometria descritiva, projetiva, analitica;
quimica molecular; biologia molecular; medicina, psicologia, psicanalise, antropologia,
xamanismo - de variados tempos e lugares.

Contudo, isso pode ser dito de muitos outros filésofos; e também nédo se trata de
caracteristicas, estilos de épocas ou analise de comportamentos; trata-se de extrair filosofia da
ndo-filosofia, de compor com o Fora do pensamento, e com o pensamento do Fora, linhas que
facam fugir o pensamento. Seguir a linha do célculo diferencial em sua fuga das “eternas”
constantes matematicas; seguir as linhas abstratas dos tragos e das cores liberando-se das
figuras da representacdo; seguir as imagens do tempo puro rompendo a facticidade do vivido;
sequir as forcas escapando das formas; seguir 0 corpo anterior a consciéncia; seguir o
pensamento fora do juizo.

Suas questdes ndo sdo a respeito do “que” pensa a arte, a ciéncia, 0o cinema; e sim
“como” a arte, a ciéncia, o cinema pensam. Pensar com eles, ndo sobre eles.

A questdo do corpo ocupa um lugar importante na filosofia de Deleuze, e esta
articulada, implicada e complicada em/com varios conceitos que desenvolve, tais como,
agenciamento maquinico, desejo, imanéncia, maquina de guerra, Corpo sem Org&os, entre
outros. Vérios autores da filosofia, da ciéncia e da arte sdo co-autores de suas elaboracGes
sobre o corpo: Bergson, Artaud, Francis Bacon, Estoicos, Fisica Quantica, Biologia
Molecular...; a lista € grande.

Sendo assim, por que esse trabalho elegeu Spinoza e Nietzsche para estudar o
pensamento de Deleuze? Serdo suficientes para a compreensdo da abordagem deleuziana?
Seré possivel estudar o corpo em Deleuze sem passar, por exemplo, por Bergson e Artaud? Os
conceitos que se pretende estudar sdo suficientes para compreender as presencas de Nietzsche
e Spinoza no pensamento de Deleuze? S&o suficientes para se pensar possibilidades éticas e
politicas em Deleuze? Como se justifica a escolha e a delimitacdo do tema?

A primeira vista, pode parecer exagerado e amplo propor-se o estudo de trés autores,
ainda que delimitados os conceitos. Varias sugestfes indicaram a concentracdo em um so

autor. Contudo, discutir a presenga de Nietzsche e Spinoza no pensamento de Deleuze €, na
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verdade, delimitar o tema, uma vez que o conceito de corpo em Deleuze sem tal especificagéo
exigiria um percurso por toda a histéria da filosofia, dos estdicos a Fisica Quantica. Portanto,
0 objetivo delimitado deste estudo é buscar no pensamento de Deleuze a complicacdo dos
conceitos de corpo, forca e poténcia, considerando “apenas” Nietzsche e Spinoza.

Seria um desafio herculeo, insensato e arrogante propor um estudo de trés filosofias,
num tempo determinado, ainda que ndo fossem de tal envergadura e dimensdo, ainda que
fosse o dobro do tempo determinado. Isso ficou claro na primeira reunido de orientacéo,
quando da discussdo sobre o roteiro de leitura para os textos de Nietzsche e Spinoza, na
recomendacio do Prof. Humberto Guido: “E preciso cuidado para ndo se perder. O estudo é
sobre Deleuze e ndo sobre 0s trés autores”.

Mas, cumpre ressaltar que ndo é um tema inédito. Além do grande numero de
publicacdes e eventos voltados a este tema e a esta conjuncao, outras pesquisas podem ser
encontradas em teses e dissertacdes, das quais duas realizadas sob a orientacdo do Prof. Dr.
Luis Orlandi, no Departamento de Filosofia da Unicamp: uma dissertacdo de mestrado de
Paola S. Zeppini, que tem por titulo: “Deleuze e o Corpo: articulacbes conceituais entre
Deleuze, Nietzsche e Espinosa em fungdo da problematica do corpo”; e uma tese de
doutorado de Cintia Vieira da Silva, que tem por titulo: “Corpo e Pensamento: aliancas
conceituais entre Deleuze e Espinosa™. No titulo ja esta revelada a proximidade. Mesmo a
tese de Cintia V. da Silva, que privilegiava a alianca Deleuze-Spinoza, ndo “conseguiu” evitar
uma longa abordagem em Nietzsche. A delimitacdo deste tema, portanto, ndo é uma
descoberta, tampouco uma aventura absurda.

Encontrar uma consideravel quantidade de publicacdes a respeito de um tema e de um
autor é uma “faca de dois gumes”: pode significar uma atualidade do tema, uma preocupagao
da contemporaneidade, um “ar do tempo”, mas também pode significar uma captura, um
aparelhamento ou algo como “a bola da vez”, modismo e midiatizacao.

Seja como for, esta no ar uma luta contra o prdprio tempo vigente, ndo para a
destruicdo e o fim dos tempos, mas para a criacdo de um porvir.

Ao ler Deleuze, nota-se o “brilho de seus olhos” quando escreve sobre os dois;
percebe-se que um sempre aparece quando o outro esta presente. Esse brilho da amizade que
tem por eles reflete e se materializa na filosofia deleuziana, em todos os seus aspectos, como
uma vida filosofica. Deleuze recolhe as flechas langadas por Spinoza e Nietzsche e as atira
para serem novamente recolhidas e lancadas ao futuro, ao presente e ao passado.

Os textos de Nietzsche, Spinoza e Deleuze sdo efetivamente politicos, sem ser,

especificamente, filosofia politica. Em todos eles e em cada um deles, trava-se uma batalha
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em torno do corpo, do pensamento, e das relagdes humanas e mundanas. Os modos de viver e
pensar sdo programas politicos sem partido, melhor diria: diagramas politicos da existéncia
neste mundo, por mais que anunciem um mundo melhor, um mundo verdadeiro, ideal ou um
além-mundo. E é da forca de existir, da poténcia de agir e de pensar neste mundo que tratam
suas filosofias. Criar-se a si mesmo, produzir o proprio inconsciente livre das matrizes
artificiais mascaradas de leis naturais, divinas ou metafisicas. Romper o sistema de
julgamento que rebaixa a existéncia e produz os rebanhos.

Essa dissertacdo esta dividida de um modo simples e direto (para ndo dizer obvio), em
cinco capitulos, em que se procura demonstrar Nietzsche e Spinoza no pensamento de
Deleuze, ou seja, demonstrar, em torno da questdo do corpo, Nietzsche e Spinoza segundo
Deleuze e, em seguida, as consequéncias éticas e politicas propostas para uma vida filoséfica
“mundana”.

O primeiro capitulo é, usando um termo do jornalismo, um editorial. “Os Fildsofos e
NOs” procura destacar a importancia que tem no pensamento de Deleuze a relagdo entre o
pensamento e 0 modo de vida; entre o viver e o filosofar. Partindo de uma cumplicidade com
o0 pensamento de Michel Foucault, localizam-se algumas questdes e alguns problemas que s&o
colocados pelos dois autores, embora resultando em diferencas metodoldgicas e conceituais.

A presenca de Nietzsche no pensamento de Foucault é tdo marcante quanto no
pensamento de Deleuze, talvez até inspirado pelo “Nietzsche de Deleuze”. O corpo e o poder
como relacgdes de forcas; o poder analisado fora das estruturas sedimentadas; a possibilidade
de viver e de pensar diferente do que se vive e se pensa, buscando distanciar-se do que se €,
criar-se de outro modo: sdo algumas questdes de inspiracdo nietzschiana que atravessa os dois
autores.

Partindo dessa cumplicidade e entrando no meio dos filésofos, busca-se um modo de
percorrer suas trilhas, buscando compreender o modo rizomatico pelo qual Deleuze o faz.
Mais que um método (caminho), o rizoma € um modo de percorrer e criar caminhos; um
modo de “viajar sem sair do lugar”. Ao invés de aprofundar raizes, espalhar-se no solo ao
modo dos tubérculos, da erva daninha, ultrapassando as cercas ou subindo por elas. Rizomar é
nomadizar ao modo do “filésofo andarilho” de Nietzsche e do “descaminho” de Foucault. Ao
invés de “conhece-te a ti mesmo”, vislumbra-se o “modifica-te a ti mesmo”, “cria-te a ti
mesmo”.

O filésofo é o criador de valores e de conceitos no plano de imanéncia de sua

existéncia, e € ai que ele pode encontrar outros filésofos, recolher uma flecha e langa-la mais
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longe. E na maneira de viver, Deleuze opera uma ligacdo entre Nietzsche e Spinoza, que ¢ a
sua propria ligacdo com eles: uma vida filoséfica.

No segundo capitulo, entramos em Nietzsche pelo mapa de Deleuze. “O corpo em
Nietzsche, segundo Deleuze” faz a relagéo entre os conceitos de corpo, forca e poténcia, tendo
por base o texto “Nietzsche e a Filosofia” — uma leitura de Deleuze que alterou o olhar.

Busca-se compreender o corpo como relagdes de forgas desiguais em quantidade e
qualidade: forcas superiores e forcas inferiores; forcas dominantes e forcas dominadas; forcas
ativas e forcas reativas. Esses conceitos estdo presentes em toda a obra de Nietzsche, mesmo
antes de ele os ter formulado. Talvez j& possa pressenti-los na composicdo tragica de
Dionisio-Apolo, na vontade-artista do espirito da musica, na criacdo tragica que afirma a vida
até mesmo no sofrimento.

Nietzsche parte da afirmacdo da vida como caracteristica da forca ativa, a forca
criadora que impde formas ao mundo, e aciona a forca reativa compondo com ela para o
crescimento e a conservacgéo da vida criada. Da forca ativa superior surgem os valores nobres
e altos que eleva a vida e a existéncia, enquanto que os valores da forca reativa sao baixos e
vis, rebaixam e enfraquecem a vida.

As forgas se determinam como quantidades relativas — fortes e fracas, e como
gualidades absolutas — ativas e reativas, a partir do encontro que se da ao acaso, num lance de
dados que as compde numa relacdo pela qual se determinam como forgas. A forca ndo existe
fora da relacdo com outra forca; é no encontro que se da sua génese quantitativa e qualitativa.
A quantidade de uma forca € relativa a da outra, e pela quantidade se da a qualidade propria
ou absoluta de cada uma. O corpo, portanto, € uma unidade de composic¢éo ou de dominacgéo
de forcgas.

Nietzsche considera que a este conceito de forca vitoriosa € preciso atribuir um
complemento, um “querer interno” que faca com que a forca seja ativa ou reativa. E o que ele
vai chamar de “vontade de poténcia” ou “vontade de poder”. O elemento genealdgico interno
da forga que a dispBe para comandar ou para obedecer que, na forca é “quem quer”, ou seja, a
vontade que exerce seu poder ou sua poténcia. O poder da forca ativa é comandar; o poder da
forca reativa é obedecer, e nem por isso deixa de ser forca. Cada forca exerce o poder que lhe
cabe na relacdo.

A vontade de poténcia tem, portanto, dois pélos: a afirmacéo e a negacdo. A vontade
de poténcia afirmativa € o querer interno da forca ativa, que diz Sim a vida e ao mundo,

combate e enfrenta as circunstancias, cria as condi¢cfes; a vontade de poténcia negativa é o
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querer interno da forca reativa, que é incapaz de se acionar por si mesma, se adapta as
circunstancias e se submete as condicdes.

O grande combate de Nietzsche a ciéncia de sua época se deve a perspectiva reativa
que rebaixa a vida as funcGes secundarias da organizacdo, da adaptacdo e da reproducdo. Para
que essas funcdes fossem possiveis, primeiro foi preciso uma forca ativa de criagdo, de
transformacdo, de mutagdo. A perspectiva reativa toma os resultados como principios e 0s
meios como finalidade. A perspectiva ativa vé a transformacgdo constante movida pela
atividade que ndo se detém em formas e funcdes.

Assim, os valores e o0 sentido da existéncia sdo criacOes constantes. Para determinar o
valor de um valor e o sentido de uma significacdo é preciso interpretar e avaliar segundo as
forcas que os produzem. E preciso saber que tipo de forca e de vontade de poténcia é gerador
de tal ou qual verdade, é preciso perguntar: “o que quer quem quer tal verdade?”. Tal verdade
amplia a dimenséo da vida ou restringe? Cria caminhos ou bloqueia as passagens? Transforma
ou impede 0 movimento?

O que Nietzsche percebe é que os valores reativos, baixos e vis se tornaram
dominantes, e pergunta: Como os fracos dominaram os fortes? Como a forca reativa se tornou
dominante? Essas sdo as balizas de sua “Genealogia da Moral”.

Pode-se pensar que os fracos dominaram porque se tornaram fortes. No entanto,
Deleuze destaca que ndo é o menos forte que é o fraco ou o escravo; é aquele que esta
separado daquilo que pode. Assim, ainda que esteja dominando, a forca fraca e reativa
continuard sendo fraca e reativa por estar separada do que ela pode. O escravo, mesmo
dominando, continua escravo. Para que a forga reativa se tornasse dominante, foi preciso que
ela conseguisse separar o forte daquilo que ele pode. A forga ativa faz um devir reativo. O
senhor torna-se escravo.

Isso foi possivel através do ressentimento, da ma-consciéncia e do ideal ascético, dos
quais Nietzsche investiga as origens fazendo a genealogia da moral. O ressentimento e a ma-
consciéncia sdo as duas faces da “culpa”. O homem do ressentimento diz: “a culpa é tua”; o
homem da mé-consciéncia: “a culpa € minha”. O ressentimento quer a destrui¢do do outro e a
vinganca; a ma-consciéncia quer se penitenciar.

A rebelido escrava faz do ressentimento uma forca de criagcdo que inverte os valores,
alimentando a raiva e 0 espirito de vinganca e destrui¢do contra os fortes. O forte é “mau” e 0
fraco é “bom”. O forte vai queimar no fogo do inferno e o fraco vai ser redimido,
reembolsado com a salvacdo “eterna”. O “mau” vai sofrer e o “bom” se divertir com seu

sofrimento, nem que seja na destruicao de tudo.
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Proveniente do judaismo, o cristianismo inventa 0 novo sacerdote que prega o Deus
morto de S&o Paulo e o Apocalipse de Jodo, com a promessa e a espera da destruicdo de tudo
e a remissao do passado; ndo mais a prosperidade de um futuro na terra. O cristianismo &, para
Nietzsche, o proprio ““Anticristo”.

A ma-consciéncia faz sua emergéncia na historia quando uma horda vinda de fora
surge como uma maquina guerreira com sua forca de organizar para dominar pela paz e impor
a vida a sociedade da lei. Estranhos demais até para se odiar. E o surgimento do mais
primitivo Estado.

Coagidos a viver na nova sociedade da paz sociedade, 0s antigos instintos guerreiros,
cacadores, ambulantes ndo tém utilidade, pois ndo funcionam mais. Impedidos de se expressar
no exterior, 0s instintos voltam-se para dentro gerando a interiorizagdo do homem, dotando-o,
assim, de uma *“alma”. Os instintos voltam-se contra aqueles que 0s possuem; surge um novo
tipo de homem: o homem-contra-si-mesmo. Mas este ndo €, ainda, 0 momento em que a forca
fraca consegue dominar, pois ndo criou a ma-consciéncia no dominador, mas nos dominados.
Seré preciso que o forte, o dominador também seja contaminado.

Nietzsche faz, entdo, a genealogia da divida, tracando a proveniéncia da culpa. A
relacdo de forcas “credor-devedor” é demonstrada nos diversos agenciamentos do processo
que levou da responsabilidade-divida a responsabilidade-culpa. Nos agenciamentos primitivos
de codificacdo, a divida era paga de acordo com uma correlacdo dos itens trocados
estabelecida na troca anterior, e a relacdo era mantida em funcdo das necessidades dos
envolvidos. Nos agenciamentos de castigo, o dano causado por uma divida ndo paga era
reparado pelo “fazer sofrer o outro”; mais que a dor do devedor, o prazer do credor em causar
a dor e ver o sofrimento era suficiente para encerrar a divida.

Mas eis que, nos agenciamentos de sobrecodificacdo, o poder emana de uma ordem
divina e pelo génio (ou pelo engenho) dos sacerdotes, a divida se torna infinita, impossivel de
ser paga, e o credor é quem ird paga-la. E o Deus que morre com sofrimento para pagar a
divida dos homens; a divida-culpa se torna a marca original da humanidade. Quando o forte
assume a culpa e volta-se contra si mesmo, ele é separado daquilo que pode, faz um devir
reativo e torna-se forca fraca.

O ideal ascético enreda o ressentimento e a ma-consciéncia na ficcdo de mundos ideais
separados do mundo da existéncia, acessiveis com o abandono do corpo e a purificacdo da
alma, segundo o sistema de julgamento feito de leis eternas e transcendentes. O sacerdote cria
a imagem do pensamento que sera adotada pela tradi¢éo racionalista presente na filosofia, na

historia, na ciéncia.
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O terceiro capitulo - “O corpo em Spinoza, segundo Deleuze” — procura compreender
dois eixos de definigdes de corpo tragados por Spinoza e percorridos por Deleuze, associando-
0s as nocdes de alma (espirito), ideia, pensamento e conhecimento.

Primeiramente, procura-se compreender o plano comum de imanéncia criado por
Spinoza, do qual participam todos os corpos e todas as almas. Para Deleuze, ao estudar um
filésofo deve-se compreender o plano de consisténcia de seus conceitos, o solo que esses
conceitos habitam, ou seja, a composicdo de suas relacdes. O primeiro principio é importante,
mas também o segundo, o terceiro...

O primeiro principio de Spinoza é o de uma Unica substancia para todos os atributos.
Essa substancia unica, que ele vai chamar de Deus ou Natureza, possui infinitos atributos, dos
quais 0s homens participam ou compreendem dois: a extensdo (os corpos, o0 mundo, as
coisas); e o0 pensamento (alma ou espirito). Por outro lado, tudo o que existe é uma
modificacdo, um modo da substéncia Unica; a Natureza de todos os corpos e de todos os
pensamentos é a mesma. Deus ndo esta separado daquilo que criou; a propria criacdo é Deus
causando a si mesmo, se exprimindo, se explicando pelos seus atributos. Deus € coisa extensa
(corpos) e é coisa pensante (pensamento), além dos infinitos atributos que os homens
desconhecem.

O corpo e a alma sdo uma Unica e mesma coisa, expressas em atributos diferentes. De
tudo que acontece ao corpo se da, simultaneamente, uma ideia na alma. O objeto da ideia que
constitui a alma é o corpo; a ordem e a conexdo do corpo s@o a mesma ordem e conexao da
alma. Mdltiplos corpos; multiplas ideias. Portanto, a alma ndo determina o corpo a agir, nem
0 corpo interfere na alma; sdo expressdes da mesma coisa, ou seja, uma modificacdo de Deus
compreendida em atributos diferentes.

Instalando-se no plano de imanéncia de Spinoza, Deleuze demonstra que, numa
primeira definicdo, o corpo, assim como a alma, € uma composicdo muito complexa de
relagbes de movimento e repouso, velocidade e lentiddo. A individualidade de um corpo é um
conjunto de relagdes que se mantém com as mudancas; como em Nietzsche é uma unidade de
composicdo, ndo uma unidade formal. O corpo é uma multiplicidade de individuos e o
individuo uma multiplicidade de corpos que participam das mesmas relagdes de movimento e
repouso, velocidade e lentidéo.

Um corpo é levado ao movimento ou ao repouso por outro corpo, e pelas suas relaces
caracteristicas se movem com mais velocidade ou lentiddo. Contudo, sendo formado por
multiplos corpos sdo também multiplas as relacdes de movimento e repouso que compdem

suas partes.
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Numa segunda defini¢cdo, o corpo é compreendido pelo seu poder de afetar e ser
afetado, sua poténcia de agir e de receber a acdo de outros corpos. O corpo € definido, assim,
por aquilo que ele pode, pelos afetos de que é capaz. Um corpo, homem ou animal, ndo se
define pelo género, espécie ou anatomia e sim pelos afetos de que é capaz, com 0s quais
compde seu mundo. Assim, um cavalo de carga estd mais proximo de um jumento de carga ou
de um boi de canga, do que de um cavalo de corrida ou de guerra.

Os afetos sdo variagdes da forca de existir ou poténcia de agir de um corpo, que sao
provocadas pelos encontros com outros corpos exteriores. Essas variagdes sdo 0 aumento ou a
diminuicdo da poténcia de agir. Quando um corpo encontra outro corpo que Ihe convem, que
compde com ele ou com alguma de suas partes, se da um aumento de sua poténcia de agir,
passando a uma maior perfeicdo; quando encontra um corpo que ndo convem com ele nem
com nenhuma de suas partes, se dd uma diminui¢cdo na poténcia de agir, passando a uma
menor perfeicdo. O alimento compGe com o corpo e aumenta sua poténcia de agir; 0 veneno
decompde as relagdes caracteristicas de um corpo e diminui sua poténcia de agir e, no limite,
pode leva-lo a morte.

Os afetos podem ser paixfes, quando tém por causa um corpo exterior; e podem ser
acoes quando resultam de si mesmo. As paixGes podem ser alegres, quando aumentam a
poténcia de agir; ou tristes, quando a diminuem. A alegria é a passagem para uma maior
perfeicdo; a tristeza é uma passagem a uma menor perfei¢do. Por perfeicdo Spinoza entende o
mesmo que realidade.

O sentido politico da Etica de Spinoza pode ser compreendido como a determinagio
de compor relagbes que aumentem a poténcia de agir dos corpos individuais e sociais;
organizar encontros alegres (ndo necessariamente festivos) que potencializem a forca de
existir. Os governantes e sacerdotes, mais do reprimir, querem produzir tristezas; querem
convencer que a vida € sofrimento e culpa, querem produzir angustias e depressdes, e
gerenciar 0s temores e 0s 6dios.

O conhecimento ¢ um caminho pelo qual se pode ampliar o poder de afetar e ser
afetado, aumentando a poténcia de agir e de pensar. A alma sé conhece o corpo pelas
afeccdes, isto &, por aquilo que acontece ao corpo, e s6 conhece a si mesma pelas ideias
dessas afeccdes; como também s6 conhece 0s outros corpos exteriores por aquilo que
acontece ao corpo. Quanto maior o poder de afetar e ser afetado do corpo, maior serd o poder
de pensar da alma.

O primeiro género de conhecimento é formado a partir dos efeitos provocados por um

corpo exterior, sem gue se consiga conhecer a causa; entdo, a alma imagina: o sol aparece de
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manh&, percorre o céu e desaparece, imagina-se que o sol gira em torno da terra. E um
conhecimento inadequado, ndo por ser falso, mas por ser resultado do efeito que o sol provoca
com o seu aparecer-desaparecer. E o conhecimento por imaginagao.

O segundo género de conhecimento € formado a partir do que é comum entre 0s
corpos e do que convém ou ndo ao nosso corpo, possibilitando organizar encontros que
convenham, componham e aumentem o poder de ser afetado do corpo e a poténcia de pensar
do espirito: conhecer o que ha de comum no movimento dos corpos celestes e como afetam o
corpo e as partes do corpo da terra, € 0 nosso. E o conhecimento por nogdes comuns.

O terceiro género é formado pela compreensdo intuitiva de que tudo o que existe e
acontece sdo modificagdes continuas e transformacdes infinitas de uma mesma causa: Deus
causando a si mesmo em diferentes modos de existéncia.

Os conhecimentos de segundo e terceiro género ampliam a capacidade de promover
encontros que convenham ao corpo, aumentando o poder de ser afetado e o desejo de
perseverar no seu ser que € chamado conatus.

O conatus € a forgca que cada coisa possui de perseverar no seu ser, de acordo com seu
poder e seu desejo. O que é poder de um corpo e o que € determinado a fazer para perseverar
em seu ser € seu direito natural, seja sabio ou insensato, homem ou animal.

O quarto capitulo — “Maquina de guerra e pensamento” — procura estabelecer relagdes
entre as modificacGes ocorridas no pensamento e nas formas de poder. Partindo da Grécia
antiga e o nascimento da filosofia, percorre varios momentos da histéria demarcando o
conflito predominante em cada época e suas consequéncias para 0 pensamento. N&o
configura, entretanto, uma genealogia ou uma histéria. Também ndo trabalha o conceito de
maquina de guerra com a precisdo feita por Deleuze, pois considera as modificacdes nas
sociedades de Estado. Pode ser considerado como uma preparacdo do terreno para o quinto
capitulo, que é dedicado a maquina de guerra e ao pensamento ndmade.

Em “Corpo, forca e poténcia: A méquina de guerra do pensamento” — se busca as
possibilidades éticas e politicas do pensamento de Deleuze, a partir dos conflitos e interacGes
entre forcas némades e régias, expostos por ele, como um campo que demarca a exterioridade
da maquina de guerra e a interioridade do Estado. O capitulo se concentra no estudo do texto
1227 — Tratado de Nomadologia: A maquina de guerra”, que é um dos “Mil Plat6s”.

Com o conceito de nomadismo, Deleuze desmonta as dualidades do Tudo ou Nada, as
antiteses dialéticas e as logicas evolutivas centralizadas pelo modelo do Estado. Nunca houve
uma vitéria definitiva do Um; nunca houve uma linha Unica do pensamento a ser tracada

como sintese materializada no Estado. As multiplicidades nomadicas e rizomaticas escapam
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ao modelo régio, embora coexistam com ele; compdem corpos individuais e coletivos em
agenciamentos que possibilitam multiplas formas de pensar e de viver. A revolugdo molecular
sempre existiu.

As presencas de Nietzsche e Spinoza podem ser percebidas nas caracteristicas da
maquina-de-guerra-némade e dos aparelhos de captura do Estado, demonstradas no
“Tratado™ *.

O Estado como forma de interioridade remete a analise de Nietzsche a respeito da
interiorizacdo do homem, da producdo da ma-consciéncia e da modelizacdo do pensamento
pelo ideal ascético, que caracterizam a forca reativa. Por conseguinte, a maquina de guerra
remete a exterioridade das relagdes de forcas, ao inconsciente da atividade criadora e as
composicdes de corpos que produzem formas de viver e pensar.

Com relacdo ao pensamento de Spinoza, a maquina de guerra € composicao de afetos
gue produz conhecimento extraindo dos corpos e dos materiais aquilo que eles podem, isto é,
as poténcias de suas singularidades.

Assim, demarca-se a relacdo com a exterioridade a partir do da relagcdo do livro com o
mundo, como corpo e como pensamento. Um livro € um agenciamento de forgas, uma
composic¢do de afetos, que pode levar a uma estratificacdo ou a uma nomadizacao, mas que sé
existe na relacdo com o Fora, que implica um modo de existir no mundo.

As relages com Nietzsche e Spinoza podem ser pensadas nesse modo de compreender
o livro e a producdo filoséfica, diagramado por Deleuze, a partir das nogdes de corpo e
pensamento como multiplicidades de forgas e afetos.

Em seguida localiza-se o problema politico que orienta as modifica¢cbes ocorridas
entre “O Anti-Edipo” e “Mil Plat6s”, entrando na Nomadologia, propriamente dita, dando
consequéncias aos problemas que coloca.

Sendo o corpo o tema central dessa dissertacdo, os leitores de Deleuze irdo estranhar a
auséncia de uma anélise mais detalhada e especifica do conceito de “Corpo sem Orgdos”.
Essa foi uma decisdo que a pesquisa teve que tomar, porém, o conceito ndo esta ausente,
apenas nao esta especificado.

N&o ha um motivo filosoficamente plausivel para essa opcao; o que a motivou foi a
tentativa de evitar uma “interiorizacdo” do conceito de corpo na filosofia de Deleuze. A
intencdo primeira da escrita era se dirigir a filosofos e ndo filésofos; intencdo por vezes

frustrada de um lado, por vezes de outro e, por vezes dos dois lados. Enfim...

! Quando se referir ao texto do “Tratado de Nomadologia”, por vezes se utilizara o termo “Tratado”.



1 OS FILOSOFOS E NOS

Por onde comegar? Como comegar?

Uma filosofia € feita de aliancas e cumplicidades. Os filésofos sdo companheiros de
viagem, mesmo quando os caminhos se separam. A cumplicidade se da mais pelos problemas
que colocam e enfrentam do que pelas solugbes ou respostas que criam. Cumplicidade
Deleuze-Guattari, mas também Deleuze-Foucault-Nietzsche-Spinoza-Kafka-Artaud. Um
filésofo leva a outro!

Caminhando com Foucault, encontrando suas cumplicidades-problemas, imbricando
por suas bifurcagdes, antes que se perceba ja se esta no meio de seus aliados. N6s no meio dos
filosofos. Entrar em Deleuze através de Foucault. Mais que isso, de um filésofo a outro,
encontrar-se no meio do bando, da malta, conspirando contra os poderes reativos e os afetos
tristes. A linha que leva de Foucault a Deleuze é essa cumplicidade-alianga; mais que a
profecia de um século deleuziano.

O corpo e o poder como complexas relacbes de forcas; o poder como guerra, sendo a
politica e a paz sua continuacdo por outros meios, na inversdo da formula de Clausewitz; a
ética e a estética como poténcias politicas na criacdo e no governo de si mesmo, individuo ou
grupo; corpo e pensamento como composicdo de combate e afirmagdo da vida e do mundo:
questBes no caminho de Foucault, que estdo também em Deleuze, e que j& eram de Nietzsche.
NOs no meio dos filosofos.

Por onde comecar? Como comecar? Comeca-se pelo meio, diz Deleuze, quer se trate
de uma dissertacdo de mestrado, quer de uma relacdo com a vida. N&o se trata de buscar a raiz
fundante do pensamento de um autor ou de narrar o comego e 0 desenvolvimento de um
estudo, mas de esparramar-se como erva daninha junto com suas criagdes, seus tubérculos
conceituais. Opdem-se, assim, 0 pensamento-raiz e 0 pensamento-rizoma.

Estamos cansados da arvore. Ndo devemos mais acreditar em arvores, em raizes ou
radiculas, ja sofremos muito. Toda a cultura arborescente é fundada sobre elas, da
biologia a linglistica. Ao contrario, nada é belo, nada é amoroso, nada é politico a

ndo ser que sejam arbustos subterraneos e as raizes aéreas, o adventicio e o rizoma.
(DELEUZE; GUATTARI, 1995, vol.1, p. 24)

Um rizoma ndo comega nem conclui, ele se encontra sempre no meio, entre as
coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiagdo, mas o rizoma é alianca, unicamente
alianga. A arvore imp@e o verbo "ser", mas o rizoma tem como tecido a conjuncéo
"e... e... e..." H& nesta conjuncéo forca suficiente para sacudir e desenraizar o verbo
ser. Para onde vai vocé? De onde vocé vem? Aonde quer chegar? Sdo questdes
indteis. Fazer tabula rasa, partir ou repartir de zero, buscar um comeco, ou um
fundamento, implicam uma falsa concepg¢do da viagem e do movimento (metddico,
pedagdgico, iniciatico, simbdlico...). Kleist, Lenz ou Biichner tém outra maneira de
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viajar e também de se mover, partir do meio, pelo meio, entrar e sair, ndo comegar
nem terminar. (1d Ibid, p. 36)

Partir pelo meio, proliferar por contagio, esparramar-se é diferente de aplicar uma
metodologia que supde um resultado fixo e generalizado, a ser confirmado ou refutado. Fazer
um caminho é fazer-se por um caminho, o que ndo significa ir de um ponto a outro, de um
termo a outro, de uma partida a uma chegada; € fazer-se no caminhar, instalar-se no devir
mapeando O percurso que inventa, enquanto o inventa, pois nao esta tragado. “Caminhos ndo
h&/Mas os pés na grama o inventar&o” .

Inventar 0 caminho inventando-se a si mesmo; mover-se na mudanca e com a
mudanga; mudar-se no movimento que cria 0 percurso. Esses séo o sentido e a forga — sentido
da forca e forga do sentido - a serem extraidos da “rizomatica némade do Corpo sem Orgéos”
de Deleuze e suas licbes de devir.

Pode parecer um tanto parcial ou mesmo muito pessoal, para um contexto
institucional: fazer a leitura de um filésofo, estabelecer o desenvolvimento de uma pesquisa
ou demonstrar os conceitos de um autor considerando a relacdo consigo, propondo e
propondo-se a mudangas e invencdes. Quem somos NGs!??

Ou, talvez ndo! Pode ser que tal preocupacdo seja um cuidado pudico de alguém que
desconhece o alcance e as transformagGes do contexto institucional, com possiveis
flexibilizacbes dos critérios de pesquisa. E, quem I& Deleuze reconhece a inspiragdo. Contudo,
se acaso a preocupacao procede, ha que se curvar a ela. Porém, existe a dificuldade de definir
um método adequado a uma abordagem do pensamento de Deleuze, que prefere os estilos e
modos aos métodos; e ndo sendo imparcial e neutro, também nao é pessoal.

Haveria um método no Rizoma, na Nomadologia, na Esquizoanalise? Sendo
Rizomatica = Nomadologia = Esquizoanalise, seria um método com diferentes denominagdes
e abordagens? Ou, ndo haveria um método e, sendo assim, como se fazem e se compdem?

De certa forma, esta questdo se faz importante para as discussdes sobre a filosofia de
Deleuze, ao lado dos debates sobre o desenvolvimento de uma metafisica, uma ontologia ou
de um sistema filos6fico no seu pensamento?, o que ultrapassa o limite deste estudo. Por isso,
a linha do que cabe pensar, aqui, € como extrair a forca e o sentido do pensamento de
Deleuze, através dos conceitos propostos e da relacdo com os fildsofos escolhidos, destacando

a importancia do modo de viver implicado num modo de relagdo consigo.

! Versos de Ferreira Gullar
? Este debate é proposto por Alain Badiou, e seguido por Francois Zourabichvili.
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E, mais uma vez, pelo caminho de Foucault, um breve percurso, percorrido e mapeado
nas Modificaces® a que seus estudos o levaram. Na verdade, pelo descaminho; pelo qual
descobre na subjetivacédo ética uma dobra da forca sobre ela mesma, um trabalho de si sobre
si; um poder de criagdo na relagdo consigo. E quando ele encontra o “possivel” de uma
criacdo estética de si na ética da relagdo consigo — a vida como obra de arte. Assim, destaca
nos estudos sobre a antiguidade que, na afirmacdo do poder e da liberdade, no governo de si
mesmo, um dos aspectos da ética € a ascese — um conjunto de técnicas e praticas através das
quais se realiza esse trabalho que desenvolve a poténcia das forcas no exercicio de si.

E, ao demonstrar as modificagbes em seus estudos, mostra que os problemas que
colocava se modificaram, redimensionando o seu projeto; um processo no qual ele mesmo se
modificava. E a beleza deste texto, em que assume a mudanca e a defende, cresce quando
define a atividade filosofica, recriando o sentido e liberando forcas da “obstinacdo do saber”
(FOUCAULT, 1984).

De que valeria a obstinacdo do saber se ele assegurasse apenas a aquisicdo dos
conhecimentos e nao, de certa maneira, e tanto quanto possivel, o descaminho
daquele que conhece?

[-]

O “ensaio” — que é necessario entender como experiéncia modificadora de si no jogo
da verdade, e ndo como apropriacdo simplificadora de outrem para fins de
comunicacdo — é o corpo vivo da filosofia, se, pelo menos, ela for ainda hoje o que
era outrora, ou seja, uma “ascese”, um exercicio de si, no pensamento.
(FOUCAULT, 1984, p.13).

Experiéncia modificadora e exercicio de si no desencaminhar-se daquele que conhece.
Sugere um lema bem diferente daquele atribuido a Socrates: “Conhece-te a ti mesmo” seria
substituido por “Modifica-te a ti mesmo”, “Desencaminha-te a ti mesmo”, “Cria-te a ti
mesmo”.

Ha nisso todo o rigor filosofico que implica um modo de viver e de colocar problemas,
mais que um método sistematico para respondé-los e gerenciar a vida. O exercicio de si, no
entanto, mesmo que filosofico, € uma experiéncia de corpo, no corpo, tanto quanto no
pensamento. Um problema, um “ensaio”, a atividade filosofica atravessa os sentidos, as
sensacOes, ndo apenas como percepcdo do mundo; modifica as relagfes habituais entre o que
se sente e o que se percebe, confundindo, mudando e gerando novas relagdes; ndo se refere a
aplicacdo de raciocinio recorrendo & memdria de conhecimento ja adquirido. Tanto no corpo
guanto no pensamento, ndo se passa ileso por um “ensaio” ou por um problema, quer seja

dado pela filosofia, pela arte ou pela ciéncia.

3 Cf. “ModificacBes” em Historia da Sexualidade Il — O Uso dos Prazeres. Um dos mais belos textos da filosofia
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Pode-se encontrar uma relacdo entre a filosofia e a vida, também, em um texto de

Artaud, que ndo lamentava o desaparecimento da biblioteca de Alexandria:

N&o diria que os sistemas filos6ficos sdo algo que se possa aplicar direta e
imediatamente; mas das duas, uma: Ou esses sistemas estdo em nds e somos
impregnados por eles a ponto de viver deles, e neste caso 0 que importam 0s
livros? Ou nés ndo somos impregnados por eles, e neste caso eles ndo merecem nos
fazer viver; e de qualquer forma, que importa seu desaparecimento? (ARTAUD,
1987, p.16)

A obstinacdo do saber de Artaud o levava aos conhecimentos dos feiticeiros tribais, a
magia da Cabala e a metafisica oriental do teatro de Bali para compor um teatro que
apresentasse forcas vivas em uma encenacdo fisica, ao invés de representar papeis sociais que
ndo aderem a vida. Artaud recusava a mentalidade européia do século XX, tedrica e
explicativa. Mas, quem somos N0s?

N6s, os eruditos*, escreve Nietzsche, no seu Prelidio Para Uma Filosofia do Futuro.
A despeito de sua inclusdo sugerida no titulo, ele faz um combate ao pensamento europeu de
seu tempo, em que 0 conhecimento cientifico esta em ascensdo, emancipando da filosofia. Os
eruditos: os senhores do conhecimento objetivo, do ceticismo, da ciéncia positiva; a Europa
erudita, do século XIX, dando conformacéo a ordem burguesa, no pds-declinio do entusiasmo
revolucionario do século XVIII.

Tanto quanto combateu a religido milenar e as tradicdes, a “religido” secular positiva,
dos novos sacerdotes objetivos e céticos, afirmava a vontade de poténcia das novas forcas
(nova correlacdo de forcas), da nova civilizagdo. Nisso, buscava sua auto-suficiéncia
combatendo a filosofia que, por sua vez, “patinava” na metafisica, no pessimismo, na dialética

do negativo e no criticismo epistemologico, ou seja, na vontade de nada.

Analisemos em mindcias: o que é um homem de ciéncias? Inicialmente, um tipo de
homem que ndo possui nobreza, ou seja, que ndo domina, que ndo possui autoridade,
que ndo é auto-suficiente. Até tem espirito trabalhador, sujeita-se pacientemente a
andar no seu posto na fila, € uniforme e comedido nas suas capacidades e aspiracdes,
tem o instinto do que é o seu semelhante e do que ele necessita, por exemplo, dessa
dose de independéncia e de prado verde sem o qual ndo ha sossego para o trabalho,
essa pretensdo a honra e ao reconhecimento (que prioritariamente pressupde
identificacdo, possibilidade de se reconhecer)... (NIETZSCHE, 2004, p. 124)

O filésofo de futuro (sera ele necessario?) tem, portanto, uma dupla frente de combate

na luta contra seu proprio tempo, pela qual, aguerrido e obstinado, lanca suas luzes sobre os

4 “Nos, os eruditos” em Para Além do Bem e do Mal. Editora Martin Claret, Sdo Paulo, SP, 2001.
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mundos vindouros. E, se um lado de seu martelo esta voltado para o tipo plebeu que anima o
conhecimento cientifico, o outro lado esta voltado para os filésofos modernos que justificam o

menosprezo voltado a filosofia.

Em suma, visto de uma Optica geral, terad sido o lado humano, demasiado humano,
quer dizer, a mesquinhez dos filésofos modernos o que mais radicalmente minou o
respeito pela filosofia e abriu as portas ao instinto plebeu. [...] E preciso reconhecer
como um bom homem de ciéncia pode, com todo o direito, sentir-se de tipo e raga
melhor, em face dos representantes da filosofia que hoje, gracas a moda séo
respeitados como desprezados... (Id Ibid, p.121)

Essa caracterizacdo do tipo, em Nietzsche, € mais que uma critica aos homens, pois se
refere a qualificacdo das forgas (ativa ou reativa) e & avaliagdo da vontade de poténcia
(afirmativa ou negativa) que constituem ou predominam em seus principios e proposicoes. E a
pergunta sobre o querer que anima uma verdade.

Porém, o mais importante, agora, € destacar como ele, em contraste com a opiniao

corrente, entende a relacdo daquele que chama de o verdadeiro filosofo com a vida:

Quando hoje se ouvir louvar alguém dizendo que vive “como um sabio” ou “como
um filésofo”, isso quase quer dizer apenas que vive “prudentemente e a parte”.
Sabedoria: parece ser, para a plebe, uma espécie de fuga, um meio habil de se
descartar de um mau jogo. No entanto, o verdadeiro filésofo — ndo é essa nossa
opinido, meus amigos? — vive de um modo “ndo filosdfico” e “ndo sabio”,
principalmente de maneira ndo razoavel, e sente o fardo e o dever de mil tentativas
e tentacdes da vida. Arrisca-se constantemente, joga este jogo ingrato. (Id Ibid, p.
123, grifo do autor)

A Gaia Ciéncia devera ser pensada e vivida Para Além do Bem e do Mal. Se parecem
negligenciados os conteldos dos textos citados, espera-se poder contempla-los com a
apresentacdo e a discussao que merecem e exigem, em momento oportuno. Por ora, pretende-
se tracar a linha de uma via (ou, veia) filoséfica compreendida num modo de vida, numa
relagdo consigo e com o mundo (ou, mundana) — uma veia mundana®.

Mas talvez se possa tirar mais deste texto de Nietzsche, para caracterizagdo deste
“homem necessario de amanhd e de depois de amanhd” (NIETZSCHE, 2004). Ao que lhe
parece, o filosofo € um inimigo do seu hoje, dos ideais de seu tempo, e sempre terd de recriar

e colocar no conceito de “grandeza” a forca pela qual a sua vontade de verdade sera vontade

® Do mesmo modo, seria possivel opor, entre os homens mais evoluidos, a forma de "mundanidade” a de
"sociabilidade™: os grupos mundanos estdo proximos dos bandos e procedem por difusdo de prestigio, mais do
que por referéncia a centros de poder, como sucede nos grupos sociais (Proust mostrou bem essa falta de
correspondéncia entre os valores mundanos e os valores sociais). “Tratado de Nomadologia: A Maquina de
Guerra” in Mil Platés vol. 5, p. 14-15.
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de poténcia. E, se é dificil discerni-lo, “por que néo é profissdo que se possa ensinar” (idem),
ele se distingue dos trabalhadores filoséficos, dos homens de ciéncia, dos criticos, dos
dogmaticos, dos ceticos, dos historiadores, dos moralistas, ainda que tenha que percorrer tais
caminhos que lhe servirdo de instrumentos e martelo.

O filésofo é criador de valores — legislador que domina e comanda; “o seu conhecer é
criacdo...”; é preciso ter nascido ou ter sido criado, pois possui, sobretudo, “a inclinacdo e a
habilidade para a justica suprema, a arte de comandar, a amplitude da vontade, o olhar calmo
que rara vezes demonstra admirar, raras vezes olha para cima, raras vezes ama...” (idem, p.
137).

Pode-se considerar como decisiva, ao contrario, a definicio da filosofia:
conhecimento por puros conceitos. Mas nao ha lugar para opor o conhecimento por
conceitos, e por construgdo de conceitos na experiéncia possivel ou na intuicdo.
Pois, segundo o veredito nietzscheano, vocé ndo conhecera nada por conceitos se
vocé ndo os tiver de inicio criado, isto é, construido numa intuicdo que lhes é
prépria: um campo, um plano, um solo, que ndo se confunde com eles, mas que
abriga seus germes e os personagens que os cultivam. (DELEUZE; GUATTARI,
1992, p. 15)

Mas, se nao os eruditos... Quem somos Nés!?
Talvez, com Deleuze, a insistente pergunta se revele um jogo, ndo a busca de uma
resposta. Deve-se admitir que mais importante do que perguntar “quem” (sujeito) é se

perguntar ““como?”” (caminho). O que leva ao inicio da trilha: no meio, pelo meio...

336

“Espinosa e NOs™”, € um texto que inspira e orienta o caminhar pela filosofia, em que

se vé a relacdo de Deleuze com Spinoza e, sobretudo, sua prética filosofica. Entrando pelo

meio é como Deleuze se instala no plano de imanéncia criado por Spinoza.

"Espinosa e nds": esta formula pode querer dizer diversas coisas, e, entre outras,
"nés no meio de Espinosa”. Tentar perceber e compreender Espinosa pelo meio.
Geralmente, comeca-se pelo primeiro principio de um filésofo. Mas o que conta é
tanto o terceiro, o quarto ou o quinto principio. [...] Entdo, estar no meio de Espinosa
¢ estar nesse plano modal, ou melhor, instalar-se nesse plano; o que implica um
modo de vida, uma maneira de viver. Em que consiste esse plano e como construi-
lo? Pois € ao mesmo tempo completamente plano de imanéncia, e todavia deve ser
construido, para que se viva de maneira espinosista. (DELEUZE, 2002, p. 127)

Ai, Deleuze ja ensina ““0 que é a Filosofia”, antecipando o livro escrito em parceria
com Guattari’. A filosofia é criacdo, invencéo de conceitos; e o filésofo os cria construindo,

ao mesmo tempo, um plano, um solo: “Esse plano de imanéncia ou de consisténcia ndo € um

® “Spinoza e N6s” artigo de Deleuze publicado na coletanea de textos “Spinoza — Filosofia Prética”, Editora

Escuta, 2002.
7 “Q que é a Filosofia?” Deleuze e Guattari.
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plano no sentido de designio no espirito, projeto, programa, € um plano no sentido
geométrico, se¢do, interse¢do, diagrama”. (DELEUZE, 2002)

A filosofia é ao mesmo tempo criacdo de conceito e instauragdo do plano. O
conceito é o comego da filosofia, mas o plano é sua instauracdo. O plano nao
consiste evidentemente num programa, num projeto, num fim ou num meio; é um
plano de imanéncia que constitui o solo absoluto da filosofia, sua Terra ou sua
desterritorializacdo, sua fundacdo, sobre os quais ela cria seus conceitos. Ambos séo
necessarios, criar 0s conceitos e instaurar o plano, como duas asas ou duas
nadadeiras. (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 58)

“NoOs no meio dos filésofos”: ao invés de comecar pelo primeiro principio, entrar em
seus planos, pelo terceiro, quarto ou quinto principio (ndo, necessariamente, nessa ordem),
fazer uma intersecéo, tracar um diagrama, criando um plano de imanéncia para si, que implica
uma maneira de viver.

Concepcgdo que traz de volta a reflexdo de Foucault sobre o “ensaio” como corpo vivo
da filosofia: “experiéncia modificadora de si no jogo da verdade, e ndo como apropriacdo
simplificadora de outrem para fins de comunicacdo”, isto €, “uma “ascese’, um exercicio de si,
no pensamento” (FOUCAULT, 1984, p.13). E é, também, proceder por rizoma, ao modo
ndmade e esquizo: rizomatica, esquizoanalise, nomadologia, cartografia, micropolitica...

Assim, Deleuze se instala nos planos de imanéncia de Nietzsche e de Spinoza,
construindo seu préprio plano, de onde se pode recortar um “possivel” (sendo eu sufoco!)
plano Nietzsche-Spinoza-Deleuze. Nesse plano, encontrar uma estepe, uma planicie ou um
deserto para uma maquina de guerra do pensamento ndmade, como modo de viver.

No modo de viver, Deleuze encontra outro aspecto da “identidade” Nietzsche-

Spinoza; na triplice ascese de uma vida filosofica: humildade, pobreza, castidade.

Por té-lo vivido, Nietzsche percebeu em que consiste o mistério da vida de um
filosofo. O filosofo se apropria de virtudes ascéticas — humildade, pobreza, castidade
— para fazé-las servir a fins totalmente particulares, inusitados, na verdade muito
pouco ascéticos. Ele faz delas a expressdo de sua singularidade. Mas isso nao
significando para ele fins morais, nem tampouco meios religiosos para outra vida,
mas antes os “efeitos” da propria filosofia. E isso porque para o filésofo ndo existe
em absoluto outra vida. (DELEUZE, 2002, p. 9)

Tais virtudes apropriadas pelo filosofo parecem trazer de volta preceitos cristdos e
socraticos de abandono do corpo e do mundo em proveito da salvagdo da alma no outro
mundo. Parecem contradizer a “vontade de poder”, a poténcia afirmativa dos afetos e a forga
de existir. Mas, ndo é disto que se trata; pois é grande a diferenca entre uma vida ascética,

dirigida pelos fins morais de uma vontade de negacgéo, e uma vida filosofica que segue o curso
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dos “efeitos” produzidos no combate contra “os ideais do seu hoje”. Uma maneira de viver
que trama a ascese na estratégia de suas forcas, de seus deslocamentos; na composicdo de
aliancas; na travessia de fronteiras e de territorios e, sobretudo, uma maneira de afirmar a
grandeza, a riqueza e a sensualidade que no corpo e no pensamento escapam as reducdes de
modos historicos determinados.

A excomunho de Spinoza®, da comunidade judaica, ilustra essa determinag&o ascética
de si mesmo num modo de vida ético e politico. A excomunhdo se d& em funcdo de seus
estudos, mas ndo se restringe a exclusdo religiosa. E, em seus varios aspectos, uma
excomunhao politica e econdmica que o exclui da comunidade, dos negécios da familia e do
direito a heranca.

Spinoza, antes mesmo do termo de excomunh@&o ser exposto, redigiu um pequeno texto
em que demonstrava os motivos de sua ruptura com a sinagoga’. Passou a exercer o oficio de
polidor de lentes de lunetas, com o qual sobreviveu. Foi esfaqueado, num atentado a sua vida,
e sobreviveu. Recusou convite para lecionar na Universidade Heidelberg. Teve seus livros
perseguidos, impedidos de publicacdo, e, ele mesmo recusou-se a publicar varios textos, para
evitar prisoes.

Participava da vida cultural holandesa, freqlientava a burguesia libertina e progressista,
mantinha correspondéncia com cientistas e diplomatas; viajou como embaixador a Utrecht,

mas 0 ambiente politico o leva, aos poucos, a soliddo e a doenga.

E preciso compreender num todo o método geométrico, o oficio de polir lentes e a
vida de Espinosa. Porque Espinosa faz parte dos viventes-videntes. Ele diz
precisamente que as demonstracdes sdo os “olhos da alma”. Trata-se do terceiro
olho, aquele que permite ver a vida para além das falsas aparéncias, das paixdes e
das mortes. Para tal visdo sdo necessarias virtudes, humildade, pobreza, castidade,
frugalidade, ndo mais como virtudes que mutilem a vida, mas como poténcias que a
desposem e a penetrem. Espinosa ndo acreditava na esperanga nem mesmo na
coragem; acreditava na alegria e na visdo. Deixava viver 0s outros desde que 0S
outros o0 deixassem viver. Queria apenas inspirar, despertar, mostrar. A
demonstragdo como terceiro olho ndo tem por objetivo comandar nem mesmo
convencer, mas apenas constituir as lentes ou polir o cristal para essa viséo livre e
inspirada. (DELEUZE, 2002, p. 11)

8 "Pela decisio dos anjos e julgamento dos santos, excomungamos, expulsamos, execramos e maldizemos
Baruch de Espinosa... Maldito seja de dia e maldito seja de noite; maldito seja quando se deita e maldito seja
quando se levanta; maldito seja quando sai, maldito seja quando regressa... Ordenamos que ninguém mantenha
com ele comunicacdo oral ou escrita, que ninguém lhe preste favor algum, que ninguém permaneca com ele sob
0 mesmo teto ou a menos de quatro jardas, que ninguém leia algo escrito ou transcrito por ele." Cf. ‘Espinosa -
Vida e Obra' 32 Ed. - Abril Cultural, 1983, S&o Paulo.

% “Antes que a Sinagoga se visse compelida a excomunga-lo, Espinosa toma a iniciativa de afastar-se e redige o
opusculo Apologia para Justificar uma Ruptura com a Sinagoga, atualmente perdido.”, cf. ‘Espinosa - Vida e
Obra' 3% Ed. - Abril Cultural, 1983, S&o Paulo.
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Contudo, € necessaria uma observagdo no que diz respeito a tais virtudes em Spinoza,
que ndo acredita, também, na humildade, na pobreza, na piedade, na seguranga, que
considera como afetos tristes, provenientes do medo e do 6dio (Etica, 111); e, a0 mesmo
tempo, denuncia as ilusdes de riqueza, honra e prazeres, ndo para nega-las a quem com elas se
apetece, mas para afirmar a busca do conhecimento a que se propde (Tratado de Correcéo do
Entendimento).

No entanto, ele recusou-se a se retratar diante dos “anjos e santos” da sinagoga e a
abandonar a sua busca pelo conhecimento e liberdade, 0o que possibilitaria manter-se na
comunidade, nos negocios e na heranga da familia. Produz, assim, os “efeitos” de uma
maneira de viver ativa e pensada como principio ético, e ndo passiva e submetida a fins
morais.

Compreende-se, aqui, a maneira de viver spinoziana, apontada por Deleuze, como
uma estratégia de acdo necesséria na afirmacdo de seu caminho, na vida e no mundo - sua
veia mundana.

Nietzsche sabia que era preciso renunciar aos meios que impdem ao filésofo um
pensamento de valores do Estado, e afirmar seu pensamento na soliddo de uma grandeza

inspirada. E buscou uma maneira de viver filosofica descrita, assim, por ele:

Uma obscuridade deliberada talvez, uma fuga de si mesmo; um temor da desordem,
da veneragdo, dos jornais, da influéncia; um emprego modesto, um vaivém
cotidiano, alguma coisa que oculta em vez de esclarecer, um comércio de animais e
de aves inofensivas, alegres, que descansa a vista; por companhia, uma montanha,
mas ndo uma montanha morta, uma montanha que tenha olhos (isto &, lagos); se a
ocasido se apresentar, até mesmo um quarto de hotel cheio de gente ordinaria, onde
se esteja certo de ser tomado por quem ndo é e onde se possa falar impunemente
com todos - €é isso, o “deserto”. Oh! E bastante solitario, acreditem-me!
(NIETZSCHE, 1998, p.100)

E, enfim, a questdo transformada: Como somos NO6s!? Como nos fazemos existir?
Como nos produzimos?*® Como somos Corpo, Forca e Poténcia?

Os Filésofos e n6s. N6s, no meio dos fildsofos.

19 Ana Claudia Lima Monteiro utiliza os termos “fazer existir” e “produzir” para traduzir o termo enact utilizado
por Michel Serres nos textos por ela analisados, na belissima tese ““As tramas da realidade: consideracdes sobre
o0 corpo em Michel Serres”, sob a orientacdo do prof. Dr. Peter Pal Pelbart, PUC-SP, Sao Paulo, 2009.



2 CORPO EM NIETZSCHE, SEGUNDO DELEUZE

O super-homem é um coletivo, ndo um modelo de homem aprimorado ou evoluido.
Multiplicidade, tribo, raca, bando, malta — coletivo de forgas ativas que compde um individuo;
coletivo de individuos que efetuam uma forga ativa. O super-homem é um modo de existir,
uma tipologia, um diagrama de forgas, ndo a esséncia de um ser universal que a evolugéo da
espécie e da historia traria, inexoravelmente.

Pode-se, e deve-se, criticar a figura que a industria das histérias em quadrinhos
apresenta como super herdi e cidaddo americano; é risivel e afrontoso ao mesmo tempo. Mas
ndo é ingénuo e suas histérias ndo sdo inocentes. Ingénuo seria supor que € fruto de uma
interpretacdo imatura e simplista, propria de uma sociedade consumista. A industria dos
quadrinhos, a ciéncia, a tecnologia, bem como, a cultura de massa em geral fazem parte da
maquina de guerra universalizante, desenvolvida no século XX, que relne 0s avangos
cientificos e a perspectiva interplanetéria a serem incorporados ao modo-de-vida-americano.
O super homem dos quadrinhos é uma sintese da humanidade tecnoldgica universal: raios-X,
poder de voar, forca motora e locomotora, raio laser, viajante do espacgo, branco e do bem.
Além do que, tem sua interface com a midia, no jornalismo, embora quase nunca o exerga.

Outra apropriagdo do super-homem o mostra como evolucdo da espécie em uma raca
superior, que € atribuida ao Estado nazista, ndo apenas por propaganda ou ideologia, mas em
suas praticas e no desenvolvimento das ciéncias e tecnologias. O super homem dos nazistas €
a sintese da superioridade universal da raca ariana na evolucdo da espécie — genética,
fisiologia, espirito e forca de coesdo do povo.

Talvez se possa falar de um super homem do projeto soviético, da grande patria russa;
ou ainda, de um super homem do projeto japonés na ocupacdo da China e, a partir disso,
compreender o conflito mundial da Il Guerra como o enfrentamento bélico entre as varias
perspectivas que apontavam e se consideravam “o caminho” para a evolugdo da humanidade,
para a superacdo do homem e de suas fraquezas — o caminho para o super homem.
Perspectivas, essas, que transformavam a multiplicidade, a pluralidade, a mesticagem de cada
nacdo em um espirito de povo superior ou em uma raca de longinqua origem pura, fazendo
ignorar-se a recente data das unificagfes nacionais.

Sem reduzi-lo & luta da liberdade contra a dominacao, talvez se possa pensar o conflito
mundial a partir de tais perspectivas maquinadas nos varios projetos de Estado configurados
na disputa pela hegemonia global: o capitalismo transnacional, o socialismo nacionalista, o

nacional-socialismo, o nacionalismo imperial. Estes modelos de Estado ndo estdo limitados
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pela vitdria ou derrota no conflito, tampouco, se reduzem a ideologias; eles criaram o mundo
e a realidade da nova humanidade que emergiu do conflito. Na bifurcacdo do tempo que
resultou deste encontro, todos eles se efetivaram e se compuseram em novas configuragdes.
Seria, por acaso, absurdo herético considerar que a idéia de superacdo da humanidade,
a expectativa de evolucdo do homem, o tema do novo homem estivesse na pauta de século
XIX, no ar do tempo, ndo sendo, portanto, exclusividade nietzschiana? Assim sendo, a
proposi¢do do super homem — a supera¢do do humano, demasiado humano, formulada por
Nietzsche, estaria num solo arqueoldgico em que varias outras proposicdes poderiam ser
resumidas nessa formula. O que levaria a considerar que houve desdobramentos de vérias
nogdes de super homem, de superagdo do homem, ao invés de apropriacBes do conceito de
Nietzsche. Algumas destas nocdes desdobradas e articuladas em aparelhos de Estado, no
século XX. Todas vitoriosas, embora restringidas e delimitadas em territorialidades; mas que,

aquém e além dos Estados, continuam a guerra por outros meios.

2.1 O Nietzsche de Deleuze

A leitura deleuziana ou o “Nietzsche de Deleuze” desfaz a desconfianca e o
desconforto das interpretacfes que o acusavam de fundamentar os ideais nazistas de
superioridade racial ou que extraiam de suas obras tais fundamentos. A sua leitura, que foi
precedida pela leitura de Klossovski, ja se faz dando por superada a necessidade de defesa
contra as acusacdes, numa afirmacéo criativa da perspectiva nietzschiana.

As pesquisas genealdgicas de Foucault, desde os estudos sobre a prisdo, explicitam a
sua alianca com Nietzsche, no método genealdgico, nos conceitos — poder, corpo, verdade,
alma, sujeito - e nas relacdes entre os conceitos — poder-corpo, verdade-poder, corpo-verdade,

verdade-alma-sujeito, etc.

Se fosse pretensioso, daria como titulo geral ao que faco "genealogia da moral".
Nietzsche é aquele que ofereceu como alvo essencial, digamos ao discurso
filosofico, a relagdo de poder. Enquanto que para Marx era a relagdo de produgdo.
Nietzsche €é o filésofo do poder, mas que chegou a pensar o poder sem se fechar no
interior de uma teoria politica. (FOUCAULT, 1989, p. 143)

Considerando as datas das publicacbes e as modificagbes que se nota nas
problematizacbes de Foucault, ocorridas ap6s ““Arqueologia do Saber”, pode-se supor que 0

texto de Deleuze foi decisivo para essas modifica¢fes. Foucault reconhece a importancia dos
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trabalhos de Deleuze para o seu pensamento, numa conversa publicada com o titulo “Os

intelectuais e o poder”” — o que ndo elimina as expressivas diferencas entre os dois autores.

Se a leitura de seus livros (do Nietzsche e a filosofia até o que pressinto ser o
AntiEdipo: Capitalismo e Esquizofrenia) foi tio essencial para mim, é que eles me
parecem ir bastante longe na colocagdo deste problema: sob o velho tema do sentido,
significado, significante, etc., a questdo do poder, da desigualdade dos poderes, de
suas lutas. (FOUCAULT, 1989, p.75, grifo do autor)

2.2 Corpo é relacoes de forcas

Em Nietzsche e a Filosofia, Deleuze inicia o texto sobre o corpo retomando a questéo
de Spinoza: “o que pode um corpo?”. A citacdo demonstra a relacdo Spinoza-Nietzsche,
constante em seus estudos; no entanto, o mais importante € que demarca uma posi¢do de
problema: o que Deleuze faz é localizar o seu “lugar-problema”, mais que buscar uma
definicdo em comum ou relacionar conceitos de um e de outro, Deleuze parte de uma questédo
de Spinoza para pensar Nietzsche: o que pode um corpo? Essa entrada leva a elaboragoes
fundamentais de Nietzsche, donde se pode extrair possibilidades éticas, politicas e estéticas,
para a vida e 0 pensamento, através dos problemas que coloca.

Deleuze demonstra, entdo, que, em Nietzsche o corpo é um composto; se define pela
relacdo de forcas que o compdem, e ndo como um bloco de matéria inanimada, movido pela

alma, que se pode conhecer pelos 6rgéos e suas funcdes.

O que define um corpo é essa relagdo entre forcas dominantes e forcas dominadas.
Toda relagdo de forca constitui um corpo: quimico, biolégico, social, politico. Duas
forcas desiguais constituem um corpo a partir do momento em que entrem em
relacdo: é por isso que o corpo é sempre fruto do acaso, no sentido nietzschiano, e
aparece como a coisa mais “surpreendente”, muito mais surpreendente na verdade
que a consciéncia e o espirito. Mas o acaso, relagdo da forca com a forga, é também
a esséncia da forca; ndo nos interroguemos, portanto, Como nasce um corpo Vvivo, ja
que qualquer corpo vive como produto “arbitrario” das forcas que o compdem.
(DELEUZE, 1976, p. 21)

Ao acaso dos encontros das forcas, o corpo se compde de suas relagOes: forcas
dominantes ativas e forcas dominadas reativas.

E, dessas primeiras marcacdes de Deleuze ja se pode fazer algumas anotagdes: 1. 0
corpo se constitui no momento em que as forgas entram em relagdo, ou seja, a partir do
encontro de duas for¢as desiguais; 2. O corpo é produto do acaso dos encontros, e 0 acaso € a

esséncia da forca; 3. O corpo é multiplo, composto por uma pluralidade de forcas.



32

O corpo é relagdo da forca com a forca; ndo quer dizer que as forgas disputem o corpo
ou uma porcdo da realidade; ndo é o campo de batalha que as forcas ocupam e onde se
movem; ndo € um campo de forcas ou um meio que ocupariam — todo corpo e toda realidade é

relacdo de forcas desiguais em quantidade. A forga se relaciona com outra forca.

No6s ndo o definimos dizendo que é um campo de forcas, um meio provedor
disputado por uma pluralidade de forcas. Com efeito, ndo ha “meio”, ndo ha campo
de forcas ou de batalha. Ndo hd quantidade de realidade, toda realidade ja é
quantidade de forca. Nada mais que forcas “em relacdo de tensdo” umas com as
outras. (DELEUZE, 1976, p. 21)

2.3 Quantidade e Qualidade

As quantidades caracterizam as for¢as dominantes e dominadas; for¢as que comandam
e forcas que obedecem; superiores e inferiores; fortes e fracas. Quantidades que se
estabelecem a partir do encontro, relativamente a uma e outra; 0 que nao supde uma
determinacéo intrinseca essencial e anterior, pois a forga so existe em relacdo com outra. A
forga dominante se exerce ao comandar; a forca dominada se exerce ao obedecer, sem deixar
de ser forga. “O corpo é fendmeno multiplo, sendo composto por uma pluralidade de forgas
irredutiveis; sua unidade ¢ a de um fenémeno multiplo, ‘unidade de dominacgédo’.”
(DELEUZE, 1976, p. 21)

Comandar e obedecer sdo modos de se exercerem que caracterizam e que diferenciam
forca superior e forca inferior a partir da quantidade. Por outro lado, a quantidade e o modo de
se exercerem qualificam as forcas: ativa é a qualidade da forca que comanda; reativa é a
qualidade da forca que obedece. Todo e qualquer corpo — quimico, fisico, bioldgico, politico -
se constitui a partir dessa relacéo de forcas™.

A partir da quantidade, a forca sera superior, dominante, forte ou, inferior, dominada e
fraca; como qualidade, sera ativa ou reativa. Sdo qualidades originais, cuja génese se da no
encontro de forgas, conforme suas quantidades. A partir do encontro das forcas tem-se um
(corpo) composto de forga ativa dominante e reativa dominada; forca forte e forga fraca (que
ndo deixa de ser forca). E proprio da forca ativa, comandar e da forca reativa, obedecer;

! Tais afirmacBes devem causar certo estranhamento entre aqueles que lutaram por uma humanidade sem
dominadores e dominados: dizer que a dominacédo e a obediéncia sdo da natureza das coisas, das sociedades e da
vida, depois de tanto esforco para demonstrar que sédo criacBes histéricas do homem. Parece um conformismo
gue comprovaria a suspeita que se tem de Nietzsche. Que ndo se perca de vista tal estranhamento; que ndo se
queira soluciona-lo; que ndo se negue a poténcia de seus principios, para confrontar, se necessario, 0 percurso
que se faz aqui.
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melhor dizendo: a forga ativa tem a qualidade de comandar, criar, mover e a forca reativa tem
a qualidade de obedecer, reproduzir, ser movida.

A qualidade da forca — ativa ou reativa — € determinada a partir da quantidade que a
caracteriza como forte ou fraca. Deve-se, entdo, perguntar como se quantificam as forcas.
Considerada de um ponto de vista abstrato, essa pergunta seria formulada de um modo
inadequado, tal como: “A partir de que quantidade uma forca seria considerada forte?” ou
“Como aumentar a quantidade de uma forca para que se torne forte?” ou “Como igualar as
quantidades das forcas para que elas se tornem iguais?”

Desse ponto de vista abstrato, considera-se que a forga exista em si mesma com uma
guantidade que lhe seria propria, isto €, com uma quantidade que seria uma propriedade
predicavel da forca, anterior a qualquer relacdo. Mas, a forca, qualquer que seja ela, so existe
em relacdo, portanto, a quantidade é sempre diferenca de quantidade, relativa as forcas em
relagdo, e ndo pode ser compreendida separada de sua qualidade. As forcas ndo existem em si
com suas quantidades traduziveis em numeros abstratos a partir de uma régua geral abstrata,

ainda que essa régua seja 0 homem como “medida de todas as coisas”.

Os encontros de forcas de tal e tal quantidade sdo portanto partes concretas do acaso,
as partes afirmativas do acaso, como tal estranhas a qualquer lei: os membros de
Dionisio. Ora, é neste encontro que cada forca recebe a qualidade correspondente a
sua quantidade, isto é, a afeccdo que preenche efetivamente seu poder. Nietzsche
pode dizer, portanto, num texto obscuro, que o universo supde “uma génese absoluta
de qualidades arbitrarias”, mas que a prépria génese das qualidades supBe um
génese (relativa) das quantidades. A inseparabilidade das duas géneses supfe que
ndo podemos calcular abstratamente as forcas; devemos, em cada caso, avaliar
concretamente sua qualidade respectiva e a nuanga desta qualidade. (DELEUZE,
1976, p. 23.)

A diferenca entre as forcas se d4, entdo, como quantidade e como qualidade. “Chamar-
se-a hierarquia esta diferenca das forcas qualificadas conforme sua quantidade: forcgas ativas e
reativas.” (Id.Ibid, p. 21)

A forca fraca ndo deixa de ser forca, ainda que reativa e se exerca na obediéncia, pois
é esta sua qualidade enquanto forga distinta da que comanda, compondo, assim, o poder
configurado na relacdo. Sobre este ponto, Deleuze faz uma citacdo de Nietzsche que
demonstra um aspecto que inspirou as concepc¢des de Foucault sobre o poder: “Nenhuma
forca renuncia ao seu proprio poder. Do mesmo modo que o comando supde uma concessao,
admite-se que a forca absoluta do inimigo ndo é vencida, assimilada, dissolvida. Obedecer e
comandar sdo as duas formas de um torneio”. (NIETZSCHE, VP I, 91 apud DELEUZE,
1976, p. 22)
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Também em Foucault, o poder é caracterizado como um exercicio que passa pelo

dominado tanto quanto pelo dominador, como as duas faces de um torneio.

Esse poder, por outro lado, ndo se aplica pura e simplesmente como uma obrigacao
ou uma proibicdo, aos que "ndo tem"; ele os investe, passa por eles e através deles;
apoia-se neles, do mesmo modo que eles, em sua luta contra esse poder, apdiam-se
por sua vez nos pontos em que ele os alcanca. (FOUCAULT, 1986, p. 29)

A forca ativa é criadora, agressiva, transformadora; impde novas direcdes a vida,
decompde e compde relagdes sem buscar razdo, consentimento ou finalidade. A forca reativa
é conservadora, adaptativa, reprodutora; organiza memdria, habitos, funcdes e finalidades.
Duas faces do poder, do corpo e da vida: uma cria formas de vida e a outra as adapta,
reproduz, conserva. Duas faces da forca de existir (Spinoza).

Nietzsche concentra seus esforgcos na defesa das forcas ativas, embora reconheca que
as forcas reativas exercem a qualidade que lhes sdo préprias, nas tarefas de conservacéo,
adaptacdo, reproducdo, segundo a quantidade pelas quais sdo determinadas — é esse 0 seu
poder. Mas tal poder esta subordinado e “destinado” a ser ultrapassado pelas forcas ativas que
se exercem como poder criativo e transformador.

Disso resulta grande parte da critica, ou melhor, do combate de Nietzsche as ciéncias
que concentram seus esforgos nos mecanismos e finalidades com que as forcas reativas
organizaram 0s organismos e suas funcgdes. Quando assim procedem avaliam a vida pela
perspectiva reativa e perdem a grandeza da vida quando vista a partir da forca ativa, que é
criadora de formas e dire¢Oes da vida, das quais a forga reativa tem o poder de organizar as
fungdes de conservagdo e reproducdo. Critica que dirige, também, a Spinoza que define o
conatus e o desejo como o “esforco que cada coisa faz para perseverar no seu ser”, isto e,
esforco para conservar suas relagdes caracteristicas.

Pode parecer estranho desconsiderar a importancia das forcas reativas, pelas quais se
dédo a nutricdo, a reproducdo, a adaptagdo, a conservacdo, uma vez que elas sdo necessarias a
propria vida, & manutencdo do corpo e a emergéncia da consciéncia. Ndo se trata, no entanto,
de negar ou suprimir a existéncia de forgas reativas; o que Nietzsche pretende é denunciar o
rebaixamento da vida, quando considerada pelo prisma das forgas reativas, nas ciéncias, na
moral, nas religides, na filosofia. Mesmo a alimentacgdo é considerada por ele como atividade

que tende ao poder.

“Q que é ativo? Tender ao poder.” Apropriar-se, apoderar-se, subjugar, dominar sao
os caracteres da forca ativa. Apropriar-se, quer dizer impor formas, criar formas
explorando as circunstancias. Nietzsche critica Darwin porque este interpreta a
evolucdo, e 0 acaso na evolucdo, de maneira totalmente reativa. Admira Lamarck,
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porque este pressentiu a existéncia de uma forga plastica verdadeiramente ativa,
primeira em relacdo as adaptacGes, uma forga de metamorfose. O poder de
transformacdo, o poder dionisiaco, é a primeira definicdo de atividade. (DELEUZE,
1976, p. 22)

2.4 Corpo e Consciéncia

A partir da composicéo de forcas do corpo, tem-se uma unidade de dominacdo que se
expressa como agdo ou como reagdo. A unidade de dominacéo (doravante denominada, neste
estudo, unidade de composicdo) ativa age tendo como critério o poder de agir e o poder de
sua acao. Pode-se dizer que a forga ativa é imoral ou amoral, é fora-da-lei natural ou humana,
ainda que néo a contrarie, legisla seus valores ou transmuta os valores vigentes.

A unidade de composicéo reativa reage estabelecendo parametros de identidade pelos
quais se liga a uma acéo, procurando conservar-se e, a0 mesmo tempo, limitar o poder da
forca que age sobre ela. Dai surge a consciéncia e suas legislages morais, religiosas,
cientificas e politicas.

A consciéncia exprime apenas a relacdo de certas forcas reativas com as forcas
ativas que as dominam. A consciéncia é essencialmente reativa; por isso ndo
sabemos 0 que um corpo pode, de que atividade é capaz. E o que dizemos da
consciéncia devemos dizé-lo também da memoria e do habito. Mais ainda: devemos
dizé-lo ainda da nutrigéo, da reproducéo, da conservacdo, da adaptacdo. S&o funcdes
reativas, especializacfes reativas, expressdes de tais ou quais forcas reativas.
(DELEUZE, 1976, p. 22)

A forga ativa escapa a consciéncia e ao conhecimento como vontade de verdade, e
ignora as leis de causalidade; ela se afirma, e isso basta; seu poder & inconsciente. A
consciéncia €, propriamente, reativa, e emerge da relacdo em que a forca fraca se reconhece
como tal, e cria 0 mundo, ou 0 imagina, a partir do lugar de que olha, configurando-o em leis
morais, sagradas ou naturais, das quais espera prever o que desconhece. A atividade efetua
acontecimentos imprevistos criando leis, ou legislando, segundo a plasticidade metamorfica,
ou “transmorfica”, com que configura o mundo e a vida em formas inauditas, impensadas.

A “grande razd0”, portanto, esta no corpo, ou melhor, é o corpo, e ndo a consciéncia e
0 espirito. O mais surpreendente € o corpo; que faz com que existam a consciéncia e 0

espirito. Diz Nietzsche em Assim Falou Zaratustra (2004, p. 41)

Mas o que esta desperto e atento diz: - “Tudo € corpo, e nada mais; a alma é apenas
nome de qualquer coisa do corpo”.

O corpo é uma razdo em ponto grande, uma multiplicidade com um s6é sentido, uma
guerra e uma paz, um rebanho e um pastor.
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Instrumento do teu corpo é também a tua razdo pequena, a que chamas espirito: um
instrumentozinho e um pequeno brinquedo da tua razdo grande.

Tu dizes “Eu” e orgulhas-te dessa palavra. Porém, maior — coisa que tu ndo queres
ver — é 0 teu corpo e a tua razdo grande. Ele ndo diz Eu, mas: procede como Eu.

A critica da consciéncia, em Nietzsche, é dirigida & moral - justificagdo do mundo e
julgamento da vida, e as ciéncias - determinacBes de leis atribuidas & natureza, que se
pretendem conhecimento da realidade e verdade do mundo. A consciéncia é destituida de
qualquer poder de conhecimento e de verdade sobre o corpo, a vida e a realidade. O seu
desenvolvimento se deve a utilidade para a conservacdo e manutencdo da vida do corpo; é
secundario, portanto, em relacdo a criacdo e afirmagdo de novas formas de vida que sdo
atividades inconscientes da forga ativa.

As nocdes de justica, virtude, dever, lei natural, ndo derivam do conhecimento sobre o
Bem, que homens elevados e sabios teriam alcancado. Sao criacdes feitas para cumprir uma
utilidade especifica de um modo de vida determinado, ou seja, para facilitar as operacoes
praticas nas relagdes entre aqueles que participam e compdem este ou aquele modo de vida.
Nem por isso expressam conhecimento de qualquer verdade ou realidade das coisas e dos
homens; expressam, antes, a composic¢do de forcas predominantes em tal modo de vida.

O mesmo para as nogdes de causa e efeito, sujeito e objeto, matéria, substancia que se
pretendem conhecer fora das composigdes de forgas que efetivam a existéncia das coisas e das
relacdes entre as coisas. Assim compreendidas, tornam-se no¢des metafisicas abstratas com as
quais se julgam conhecer a realidade fisica e concreta do mundo. S&o, também, invenc¢des de
utilidade especifica e préatica, com a funcéo de enfrentar e limitar o caos, e sdo desenvolvidas
a partir de um determinado modo de vida. A utilizagdo dessas invencdes expressa 0 modo de
vida dos inventores mais que o conhecimento da realidade, quer seja esta concebida material

ou imaterialmente.

Assim, ao invés de perguntar se tal modelo "é verdadeiro”, "adequado"”, se
"corresponde”, se ‘'representa" a realidade (psiquica, antropologica etc.),
perguntariamos a que perspectiva tal modelo corresponde, isto é, de que tipo de vida
tal modelo é sintoma, ou quais forcas (ativas, reativas?) forjaram tal perspectiva, e
com que interesses, no interesse de qual tipo de vida? (PELBART, 1993, p. 25)

2.5 Vontade de Poténcia

Vontade de poder ou vontade de poténcia € um dos conceitos mais marcantes da
filosofia de Nietzsche. E, também, de extrema dificuldade, tanto pela dissolucdo das maés

interpretacdes e das mas intencdes, quanto pela propria complexidade e importancia que tem



37

no martelo do filésofo. Um conceito que percorre sua obra dando consisténcia a outros
conceitos e sustentacdo aos seus confrontos.

As dificuldades ja aparecem nos termos do conceito: vontade de poder ou de
poténcia? Essa é uma polémica levantada por fildsofos, tradutores e simpatizantes que, ao que
parece, € exterior a sua obra, envolvendo preferéncias mais que o rigor do texto, sendo a
escolha de um termo feita, por vezes, pela exclusdo do outro.

O termo poder traz consigo uma limitacdo por associacdo ao modelo de poder de
Estado com suas “perversbes” ditatoriais, fascistas, burocraticas, militaristas, e mesmo
democréticas e liberais. Esse termo é, entdo, recusado por aqueles que querem evitar a
associacdo do pensamento de Nietzsche com tais modelos de poder. Principalmente,
procurando desfazer a propalada vinculacéo ao poder nazista.

Outra limitagdo ¢ o modelo de poder como dominacdo de classe com exploracao
econdmica, alienagéo dos direitos, exclusdo social, opressdo e represséo policial. Nesse caso,
a recusa do termo poder pretende evitar o uso do conceito como ideologia de dominagéo de
classe. As vezes, recusa-se 0 proprio conceito e o pensamento de Nietzsche considerando-os
ideologicos.

Nesses casos, e em outros ndo mencionados, e até mesmo no caso de certo pudor em
considerar o poder e o dominio sobre alguém, a preferéncia recai, por exclusdo, no uso do
termo poténcia; e o conceito, entdo, é vontade de poténcia.

A limitagdo do termo poténcia é de outra natureza. Provém da propria historia da
filosofia, por uma tradicdo iniciada em Aristoteles em que o conceito de poténcia diz daquilo
gue ndo é em ato, mas que tem em si a poténcia de tornar-se. Do Ser se diz que é em ato ou
em poténcia; 0 que é em poténcia ird se tornar em ato; o que é em ato atualizou a poténcia de
ser (do Ser). A crianca € um adulto em poténcia, e é criangca em ato; o adulto em ato, é velho
em poténcia. Mas a crianca ndo é médico ou faxineiro em poténcia; o aluno néo é professor
em poténcia. Poténcia e ato estdo ligados, necessariamente, como conceitos do ser. O adulto é
0 devir necessario da crianga, e ndo uma possibilidade, probabilidade ou contingéncia, ainda
que possa ser interrompido.

Portanto, o termo poténcia traz a limitacdo de estar associado ao conceito de algo que
ndo se efetuou, cujo devir esta determinado pela forma do idéntico e pela necessidade causal
do ser. Por esse motivo, alguns preferem o uso do termo poder. Sdo motivos plausiveis,
mas os termos ndo sdo excludentes. Ambos remetem ao que pretende Nietzsche desde que

compreendidos a partir do uso que faz e do rigor com que faz.
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A nogdo de poder construida por Foucault a partir dos conceitos de Nietzsche desfaz
0s modelos legalistas, contratuais e econdmicos. Deleuze tem um trabalho a mais toda vez
que usa o0 conceito de poténcia, especialmente em Spinoza, pois faz questdo de nos lembrar
que a poténcia a que se refere estd efetuada, existe em ato, é atividade. A nocao de poténcia
elaborada por Deleuze a partir dos conceitos de Nietzsche e Spinoza esta distante da tradigdo
aristotélica.

Quer-se dizer, com isso, que poder e poténcia sdo sinbnimos? N&o, sdo conceitos
diferentes que sdo exigidos com suas diferencas. Apenas que: no conceito de vontade de
poténcia se diz de uma vontade de poder. O uso do termo poténcia néo exclui do conceito o
exercicio de poderes; assim como o uso do termo poder ndo exclui a critica aos Estados e as
classes como formacdes de uma “vontade de nada” ou como composi¢des de forcas reativas.

A analise de Deleuze procura a consisténcia do conceito de vontade de poténcia na
filosofia de Nietzsche; primeiramente, em relacdo a determinagdo das forgas em quantidade e
qualidade. Para isso, parte do seguinte texto de Nietzsche: “Este conceito de forga vitorioso,
gracas ao qual nossos fisicos criaram Deus e 0 universo, precisa de um complemento; €
preciso atribuir-lhe um querer interno que chamarei vontade de poténcia.”? (DELEUZE, 1976,
p. 25; grifos do autor)

Os termos grafados em itélico, na citacdo — complemento; interno; atribuir-se —
destacam o enfoque de Deleuze na anélise da vontade de poténcia em relagdo as forcas ativas
e reativas.

A vontade de poténcia é um algo a mais, complementar e interno, que € préprio de
cada forca, mas que ndo se confunde com ela; é o querer que se exprime na forca, mas ndo é o
sujeito da forga; é “quem quer” na forga, mas a forga ndo € o sujeito da vontade de poténcia.
Né&o é a forca, nem o predicado da forca; tampouco a relacdo de forgas ou seu efeito; mas se
tudo o que existe é forcas em relacdo, o que seria a vontade de poténcia? E se a forca nao €
um sujeito, como atribuir-lhe um complemento e um “querer interno”? Essa é a questdo de
que parte Deleuze: “Mas entdo como pode ser ‘atribuida’?” (DELEUZE, 1976, p. 25).

Um intrincado debate filosofico se d& em torno deste e de outros conceitos de
Nietzsche, em que alguns autores apontam o carater metafisico da filosofia de Nietzsche.

Destaca-se, neste debate, um texto de Heidegger:

¢Qué es la voluntad de poder? Es «la esencia mas intima del ser» (La voluntad de
poder, n. 693). Esto quiere decir: la voluntad de poder es el caracter fundamental del
ente en cuanto tal. Por lo tanto, la esencia de la voluntad de poder sélo se deja
interrogar y pensar con la vista puesta en el ente en cuanto tal, es decir,

2 Nota de Deleuze (6) no texto original: VP 11, 109.
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metafisicamente. La verdad de este proyecto del ente en direccion al ser en el
sentido de la voluntad de poder tiene caracter metafisico. No tolera ninguna
fundamentacion que recurra al tipo y a la constitucién de un ente en cada caso
particular, porque este ente invocado solo es mostrable en cuanto tal si previamente
el ente ya ha sido proyectado en direccién del caracter fundamental de la voluntad
de poder en cuanto ser. (HEIDEGGER, 2000, p. 6)°

No sentido da filosofia de Heidegger, quer dizer: a vontade de poder é o ser do ente.
“’La voluntad de poder’ es la expresion para el ser del ente en cuanto tal, la esencia del ente.”
(HEIDEGGER, 2000, p. 3).

O debate sobre uma metafisica em Nietzsche ndo cabe aqui, em dimensdo ou
propdsito; mas é um tema interessante, embora, ndo seja uma questédo para Deleuze.

Entdo, voltando a anélise que faz Deleuze, tem-se que: a forca existe em relagdo com
outras forcas; na relagédo das forgas se distingue, pela diferenca de quantidade, a forca superior
e a forca inferior; a diferenca de quantidade determina a qualidade das forcas ativa e reativa,

conforme as quantidades relativas de cada uma.

Ora, a diferenca de quantidade, assim compreendida, remete necessariamente a um
elemento diferencial das forcas em relagdo, o qual é o elemento genético das
qualidades dessas forcas. A vontade de poténcia &, entdo, o elemento genealdgico da
forga, a0 mesmo tempo diferencial e genético. A vontade de poténcia é o elemento
do qual decorrem, ao mesmo tempo, a diferenca de quantidade das forgas postas em
relacdo e a qualidade que, nesta relacdo, cabe a cada for¢ca. (DELEUZE, 1976, p. 25)

A vontade de poténcia é o que faz com que, numa relacéo, as forgas sejam superiores e
ativas, inferiores e reativas. E o elemento genealdgico da forca, que néo esta fora da relagéo
de forcas, mas ndo é seu principio causal; ndo esta separado da forca, mas ndo se confunde
com ela.

Considerando o texto de Nietzsche escolhido por Deleuze, pode-se dizer que o
complemento necessario ao conceito de forca vitoriosa, é a vontade; um “querer interno” que
da a forca um acréscimo poténcia a mais; um querer que potencializa as forcas e opera uma

»4

“diferenca de potencial”” quantificando a distin¢do de forte e fraca; qualificando seus poderes

* 0 que é a vontade de poder? E “a esséncia mais intima do ser” (A Vontade de Poder, n° 693). Isto quer dizer: a
vontade de poder é o carater fundamental do ente enquanto tal. Portanto, a esséncia da vontade de poder s6 se
deixa interrogar e pensar do ponto de vista do ente enquanto tal, isto é, metafisicamente. A verdade deste projeto
do ente em direcdo ao ser no sentido da vontade de poder tem carater metafisico. Ndo permite nenhuma
fundamentacdo que recorra ao tipo e a constituicdo de um ente em cada caso particular, porque este ente
invocado s6 é demonstravel enquanto tal se previamente o ente tiver sido projetado em direcdo do carater
fundamental da vontade de poder enquanto ser. (traducdo nossa).

* Deleuze considera o “efeito” como diferenca de potencial: efeito Compton, efeito kelvin...
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de agir ou de reagir. Assim, uma vontade que €é, na forga, poténcia e poder ndo poderia ter
outro nome.

A vontade de poténcia se exprime na forca forte como acdo ou atividade, e na forca
fraca como reacdo, que sao 0s seus poderes respectivos. “A forca € quem pode, a vontade de
poténcia é quem quer.” (DELEUZE, 1976, p. 26). E pela vontade de poténcia que a forca age,
prevalece, comanda; é pela vontade poténcia que a forca reage, reproduz, obedece. Portanto,
ndo é expressdo da vontade da forca dominante; € 0 que se acrescenta a for¢ca como elemento
diferencial das quantidades relativas, e genético da qualidade absoluta da forca. Elemento
genealdgico de onde provém a dupla génese: do quantum da forca (dominante/dominada); e
do poder qualificado da forca (agir/reagir)°. E assim que Deleuze compreende o “atribuir-se”
a forca complemento interno de um querer.

Existe outra distincdo entre a vontade de poténcia e a forca. Deleuze distingue as
qualidades de uma e de outra. A vontade de poténcia é o principio que qualifica a forca — ativa
e reativa. “Mas para estar assim na fonte das qualidades da forga, € preciso que a vontade de
poténcia tenha qualidades particularmente fluentes, mais sutis que as da forca.” (DELEUZE,
1976, p. 27). Estas qualidades séo afirmacédo e negacao.

“Afirmar e negar, apreciar e depreciar exprimem a vontade de poténcia assim como
agir e reagir exprimem a forga.” (ld.lIbid). A afirmacdo como qualidade da vontade de
poténcia é correspondente a acdo como qualidade da forga; assim como, a vontade negativa é

também vontade de poténcia, e corresponde a forca reativa, que também é forca.

Por um lado ¢ evidente que ha afirmagdo em toda agdo, que ha negacdo em toda
reacdo. Mas, por outro lado, acdo e reacdo sdo meios, meios ou instrumentos da
vontade de poténcia que afirma e que nega: as forcas reativas, instrumentos do
niilismo. Por outro lado ainda, a acdo e a reacdo necessitam da afirmacdo e da
negacdo como algo que as ultrapassa, mas que é necessario para que realizem seus
préprios objetivos. Enfim, mais profundamente, a afirmacdo e a negacédo
transbordam a acédo e a reacdo porque sdo qualidades imediatas do proprio devir: a
afirmacédo ndo ¢ a acdo, e sim o poder de se tornar ativo, o devir ativo em pessoa; a
negacao nao é a simples reacdo, mas um devir reativo. (DELEUZE, 1976, p. 27)

A complexidade dessas relacfes € enorme, e para ndo perder a trilha, lembra-se: o
corpo é relacdo de forcas desiguais em quantidade — dominante e dominada, e em qualidade —
ativa e reativa. Quantidade e qualidade sdo determinadas na relagdo como diferenca relativa
da quantidade entre as forgas, e como poder qualificado de agir e reagir. Mas, como mostra

> O poder qualificado de acdo e reacdo da forca, determinado numa relagdo ao acaso, em Nietzsche, sera
compreendido numa aproximacdo com o “poder de afetar e ser afetado” qualificado como agdo e paixdo, em
Spinoza.
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Deleuze, isso ainda nédo é suficiente para Nietzsche, ou seja: é preciso que haja algo na propria
forca que efetue, na relagdo com outra, a diferenca de quantidade relativa e determine a
qualidade absoluta da forca. Esse “algo” é vontade. E preciso haja um querer na propria forca,
uma qualidade de querer que, acrescentada a forca, seja diferencial de quantidade e efetue a
qualidade correspondente. O querer é a vontade de poténcia; a qualidade do querer é a
afirmacéo e a negacao.

Seria isto, uma metafisica? Talvez uma ontologia. Porém, o ser que Deleuze encontra
é o ser do devir, do que difere de si e afirma a diferenca. Se a vontade de poténcia € ser, ndo é

o0 ser do ente como que Heidegger, mesmo que o ente seja a for¢a; mas o ser do devir.

Imprimir ao devir o carater do ser — eis a mais alta vontade de poténcia. — Dupla
falsificagcdo, uma tendo sua origem nos sentidos, outra no espirito, para conservar
um mundo do “sendo”, da duragdo, da equivaléncia. Que tudo retorna sem cessar €
a extrema aproximacdo de um mundo do devir com o mundo do ser. Apice da
meditagdo. (NIETZSCHE, 1966, p.297, grifo do autor)

O que conta, portanto, é o devir da forca — ativo ou reativo, e a vontade de poténcia —
afirmativa ou negativa, que se exprime nesse devir, bem como na producéo que advém. O que
estd implicado na producdo da verdade moral, cientifica, teoldgica ou filosofica sO sera
compreendido se avaliado como vontade de poténcia. Toda producéo, criagéo, reproducédo e
conservagao, assim como todo modo de viver, expressam a composi¢cdo dominante de uma
determinada relacdo de forcas e as determinacdes de uma vontade de poténcia, que € o
complemento e o “querer interno” da forca que predomina na relagdo (DELEUZE, 1976).

A vontade de poténcia, no entanto, ndo ¢ uma entidade Unica como se fosse um deus
que da a cada um conforme o merecimento; sdo poténcias das forcas que predominam em
uma unidade de composicéo, e diferem por natureza como afirmacdo e negacdo. Acrescenta-

se: vontade de poténcia € o inconsciente da forca.

2.6 Interpretar e Avaliar

Decorre disso que interpretar e avaliar uma verdade, um conceito, um valor moral
implica a interpretacdo da forca que pode tal verdade, conceito ou valor, e a avaliagdo da
vontade de poténcia que quer na forca que produz tal verdade, conceito ou valor. Implica,
portanto, uma genealogia (da moral). E buscar as origens (humanas, demasiado, humanas)

para compreender: a génese da forca e do poder que Ihe corresponde; a relacéo de forcas pela
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qual se deu essa dupla génese; e a vontade de poténcia como elemento genealdgico da “forca
vitoriosa” que produziu aquela verdade, conceito ou valor.

Interpretar e avaliar séo, pois, as duas faces da genealogia para determinar o sentido de
uma significacéo e o valor de um valor. E que a “forca vitoriosa” de uma determinada unidade
de composicdo é aquela que domina, no entanto, determinado valor e determinada verdade
podem ser expressdes de uma forca reativa, vil e vingativa. Mesmo que tenham nobreza

genealdgica, podem ser apropriados de forma reativa (decadéncia).

Interpretar é determinar a forca que da um sentido a coisa. Avaliar é determinar a
vontade de poténcia que da um valor a coisa. [...] A significacdo de um sentido
consiste na qualidade da forga que se exprime na coisa: esta forca € ativa ou reativa?
e de que nuance? O valor de um valor consiste na qualidade da vontade de poténcia
que se exprime na coisa correspondente; a vontade de poténcia é afirmativa ou
negativa? e de que nuance? (DELEUZE, 1976, p. 27)

Neste sentido, Nietzsche considera a criacdo da filosofia pelos gregos da época tragica
como expressdes de forca ativa e de uma vontade de poténcia afirmativa. Ja Socrates e Platéo
séo considerados, por ele, expressdes da decadéncia — forga reativa e negagdo da vida; assim
como a filosofia e a ciéncia de sua época.

E desde a Origem da Tragédia e A Filosofia na Epoca Tragica dos Gregos a
afirmacéo é o que guia Nietzsche — Dionisio deus afirmativo e afirmador; afirmacéo da vida
que ndo recusa nem mesmo a dor; afirmacao que se opde ao julgamento da vida, a negacdo do
corpo pela filosofia e pela religido em nome de um Bem e de uma verdade que estariam fora
da vida e do mundo, revelados ao espirito e a alma do sabio e do justo, que véem no

sofrimento a condenacao do mundo.

Hoje, que se costuma invocar a dor como o primeiro argumento contra a existéncia,
como o problema mais funesto da vida, bom sera recordar aquele tempo em que se
pensava 0 contrario, porque ndo se podia passar sem fazer sofrer e nisso havia uma
diversdo de primeira ordem, um verdadeiro regozijo na vida. (NIETZSCHE, 1998, p
85)

Porém, quer seja expressdo de uma forga reativa e de uma vontade de poténcia
negativa, quer seja de uma forca ativa e de uma vontade de poténcia afirmativa, uma verdade,
um conceito ou um valor € sempre uma criagdo, uma invencdo, uma producdo humana. Por
mais cosmica, espiritual, astrondmica ou desinteressada que uma verdade seja, ou pareca ser,
esta fundada na terra, tem um solo e, portanto, deve enfrentar a pergunta do filésofo: o que

quer quem quer tal verdade?
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Um querer, uma vontade molda o mundo, cria mundos, destr6i mundos, e o
conhecimento que é produzido para tal funciona, seja ele verdadeiro ou falso. Nao se trata de
uma evolucdo ou da descoberta de verdades veladas que, aos poucos, nos aproximam da
revelacdo final. S&o criacdes que, por mais abstratas e elevadas, existem pela utilidade de
facilitarem a existéncia, quer do ponto de vista das forcas ativas, que do ponto de vista das
forcgas reativas. E funcionam pela poténcia do falso mesmo se pretendem demonstrar o mundo

veridico.

A escala do valor: “creio que tal coisa é assim” considerada como esséncia da
“verdade”. Nas escalas dos valores sdo expressas condi¢des de conservagdo e
crescimento. Todos os drgdos do conhecimento e dos sentidos sdo unicamente
desenvolvidos quanto as condicBes de conservagdo e crescimento. A confianca na
razdo e em suas categorias, na dialética e, portanto na escala de valores da l6gica;
demonstra tdo somente a utilidade desta para a vida, utilidade ja demonstrada pela
experiéncia; e ndo absolutamente sua “verdade”. (NIETZSCHE, 1966, p.283, grifo
do autor)

Por esse crivo da vontade de poténcia, Nietzsche faz passar as principais nogoes da
filosofia, da moral, da religifo e da ciéncia. A vontade de poténcia interpreta e avalia. “E da
vontade de poténcia, como elemento genealogico, que derivam a significacdo do sentido e o
valor dos valores.” (DELEUZE, 1976, p. 27)

Assim, a genealogia da moral quer pensar a proveniéncia dos valores e 0 momento que
emergem na historia dos homens, a partir dos encontros das forcas, das composi¢fes que
geraram e das poténcias que produziram. Nao se trata da critica dos valores ou de
determinado valor, mas de pensar o valor dos valores criados pelos homens. Separa-se, assim,
a moral da teologia, pois ndo foi Deus quem criou os valores e 0s juizos de valores.

A questdo sobre o bem e o mal é transformada. Tradicionalmente, a indagacao
formulada é: “Qual a origem do mal? Por que Deus permite o mal? Deus criou 0 mal?” Para o

genealogista, a questao é:

[...] sob que condicBes inventou-se 0 homem aqueles juizos de valor, bom e mau? e
que valor tém eles mesmos? Obstruiram ou favoreceram até agora o prosperar da
humanidade? S8o um signo de estado de indigéncia, de empobrecimento, de
degeneragdo da vida? Ou, inversamente, denuncia-se neles a plenitude, a forca, a
vontade de vida, seu &nimo, sua confianca, seu futuro? (NIETZSCHE, 1998, p. 8)

Nietzsche ndo matou Deus; apenas anunciou sua morte. Os homens inventaram o
Homem e o colocaram no lugar de Deus; os valores tornaram-se ciéncias humanas e nao
derivam mais do infinito, mas do finito. A genealogia da moral atual quer pensar a

proveniéncia do valor e do sentido que emergiram com as ciéncias do homem. Essa é a
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pretensdo de Foucault: “Se fosse pretensioso, daria como titulo geral ao que fago ‘genealogia
da moral’.” (FOUCAULT, 1989, p.143).

As tecnologias politicas de producdo da verdade moral ou cientifica ou religiosa ou
filoséfica provém das relagdes de forcas que predominam em um modo de vida, em um corpo
social, em um corpo fisico. Sdo apresentadas como processos para se alcancar o bem, a
redencéo, a evolucdo dos individuos e da humanidade, e emergem do encontro, do combate,
do acaso que gera, no mesmo movimento, a dominagédo e a consciéncia.

Aqui, um problema exige atencdo: se a forca forte superior € ativa e dominante, como
explicar a prevaléncia de valores e conhecimentos reativos em um determinado modo de
vida? Como explicar o predominio de forcgas reativas e vontade negativa?

E essa questdo torna-se, um pouco, mais complexa: seria suficiente um aumento na
quantidade para que uma forca dominada se tornasse dominante? Se assim fosse, seria
suficiente para que uma forca reativa se tornasse forca ativa? Essas sdo questdes importantes
para uma compreensdo politica de Nietzsche.

Em suas analises, Deleuze demonstra outro aspecto a respeito das for¢as que avanca

nesse caminho.

A palavra hierarquia em Nietzsche tem dois sentidos. Significa inicialmente a
diferenca entre as forcas ativas e reativas, a superioridade das forcas ativas sobre as
forcas reativas. [...] Mas hierarquia designa também o triunfo das forcas reativas, o
contagio das forcas reativas e a organizacdo complexa que dai resulta, na qual os
fracos venceram, na qual os fortes sdo contaminados, na qual o escravo, que ndo
deixou de ser escravo, sobrepuja um senhor que deixou de sé-lo: o reino da lei e da
virtude. (DELEUZE, 1976, p. 30, grifo do autor)

Mesmo triunfando e sobrepujando, o escravo ndo deixa de ser escravo, a forca reativa
continua reativa; mas o senhor deixa de ser senhor, a forca ativa torna-se reativa: a hierarquia

invertida expressa pela religido, a moral e a lei. Assim, se explicita o outro aspecto da forga:

N&o é ao menos forte que Nietzsche chama de fraco ou escravo, mas aquele que,
qualquer que seja sua forca, esta separado do que pode. O menos forte é tdo forte
quanto o forte se vai até o fim, porque a astucia, a sutileza, a espiritualidade, até
mesmo o encanto, com 0s quais completa sua forca menor, pertencem precisamente
a essa forcga e faz com que ela ndo seja menor. (1d Ibid, p. 30)

A forca fraca triunfa quando consegue separar a forte daquilo que ela pode; quando
consegue impedir que o criativo experimente, que 0 ousado se aventure ou que o andarilho
ultrapasse fronteiras. A forca ativa faz um devir-reativo quando se separa do que ela pode,
volta-se contra si mesma e substitui seu poder efetivo por valores abstratos. Portanto, o

critério para compreender a forgca ndo é o sucesso, a ascensdo institucional ou a conquista do
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Estado; é preciso considerar sua qualidade: ativa ou reativa; o pélo da vontade de poténcia
que lhe corresponde: afirmativo ou negativo; a nuanga de qualidade no momento de seu
desenvolvimento em relacdo com a vontade de poténcia.

E Deleuze define trés pares de caracteres pelos quais se podem determinar as forgas:

Por conseguinte, a forca reativa é: 1°) forga utilitaria, de adaptacéo e de limitagdo
parcial; 2°) forca que separa a forca ativa do que ela pode, que nega a forca ativa
(triunfo dos fracos ou dos escravos); 3°) forca separada do que ela pode, que nega a
si mesma ou se volta contra si mesma (reino dos fracos ou dos escravos). E,
paralelamente, a forca ativa é: 1°) forca plastica, dominante e subjugadora; 2°) forca
que vai até o fim do que ela pode; 3°) forca que afirma sua diferenca, que faz da sua
diferenca um objeto de gozo e de afirmacdo. (DELEUZE, 1976, p. 30)

Para designar os valores ativos e reativos, Nietzsche utiliza os termos nobre/vil,
alto/baixo, senhor/escravo, aristocrata/plebeu tendo por referéncia a designacdo de uma forca
dominante e uma forca dominada.

A designacéo do que é “bom” ou “ruim” tem origem na referéncia feita aos nobres, 0s
“bem nascidos”, a aristocracia, por um lado, e aos homens comuns, o povo, a plebe, os
escravos, por outro lado. Assim como os termos feliz/infeliz, alto/baixo, bom e ruim ndo
nascem de uma compreensdo racional, de uma bondade eterna, para designar o carater de
alguém; sdo termos que, originalmente, designam a forca triunfante, afirmativa e dominante
em contraposicédo a forca fraca, dominada e reativa, entre 0s povos antigos.

Porém, com o Estado, a Igreja, a moral, a economia, as for¢as reativas sobrepujaram
as forgas ativas; a forca fraca venceu a forga forte, numa rebelido iniciada pelos sacerdotes. O
“bom” e 0 “mau” passaram a designar os valores do ressentimento, da ma-consciéncia e do
ideal ascético, promovendo a vinganca e a culpa dos reativos contra o ativo, invertendo 0s
valores na inversdo da hierarquia.

O ressentimento é vingativo e diz: “a culpa é do outro”; a ma-consciéncia é penitente e
diz: “a culpa é minha”; o ideal ascetico € ficticio e projeta um outro mundo para julgar a vida
negando o corpo e a existéncia, e diz: “a vida verdadeira estd em outro mundo e vird com a

morte”.

A rebelido escrava na moral comeca quando o préprio ressentimento se torna criador
e gera valores: o ressentimento dos seres aos quais € negada a verdadeira reacdo, a
dos atos, e que apenas por uma vinganga imaginaria obtém reparacdo. Enquanto toda
moral nobre nasce de um triunfante Sim a si mesma, ja de inicio a moral escrava diz
N&o a um "fora", um "outro”, um "“ndo-eu" - e este N&o é seu ato criador. Esta
inversdo do olhar que estabelece valores este necessario dirigir-se para fora, em vez
de voltar-se para si é algo proprio do ressentimento: a moral escrava sempre requer,
para nascer, um mundo oposto e exterior, para poder agir em absoluto - sua acédo é
no fundo reacdo. (NIETZSCHE, 1998, p. 28-29)
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Dizer Sim a si mesmo é a afirmacao da vontade de poténcia que move a forca ativa. O
corpo ativo quer o que quer, isto é, suas criagdes, suas invencdes, seus caminhos tortos, pelos
quais diz Sim a vida, a existéncia, ao mundo. O homem nobre, de valoracdo nobre, parte do
pressuposto de sua nobreza, de que é bom aquilo que ele cria, aquilo que ele quer, e assim se
afirma. A consideracao de que algo é ruim ou mau € secundaria, decorrente de seus percalcos,
e ndo orienta suas a¢des. Seu inimigo ndo é 0 mau, mas outro bom que merega seu combate;
um inimigo que esteja a altura de suas armas, que engrandeca a batalha, que se possa amar e
ndo odiar. O nobre ndo se apequena no ressentimento, simulando seu 6dio e esperando por
vinganga; ¢ o homem do esquecimento — ndo perdoa porque esquece; “(no mundo moderno,
um bom exemplo é Mirabeau, que ndo tinha memdria para os insultos e baixezas que sofria, e
que ndo podia desculpar, simplesmente porque - esquecia).” (NIETZSCHE, 1998, p. 31). Ate
mesmo o seu “N&o” é afirmacao de suas forcas; é um “Sim” a si mesmo®.

Para Nietzsche, o esquecimento é uma poténcia ou uma faculdade ativa que possibilita
0 novo, a renovacgéo, a alegria e a excitacdo de novos encontros. As impressdes, as marcas
deixadas por um corpo no encontro com outro, na relacdo de uma forga com outra séo, em
grande parte, inconscientes, e apenas uma pequena parte se apresenta a consciéncia. Ao sofrer
uma acao, a forca afetada se move ao efeito da acdo, ela re-age, exercendo, assim, seu poder
de ser afetada, retendo as marcas ou 0s tragos no inconsciente e, a0 mesmo tempo, formando
uma consciéncia que lhe permite criar funges e mecanismos de conservacao. A faculdade do
esquecimento (ativa) possibilita a consciéncia (reativa) estar desimpedida para novos
encontros sem se fixar nos tragos ou nas marcas retidas no inconsciente, fazendo com que a
re-acdo seja movida pela nova excitacdo presente no novo encontro, ndo por marcas ou tragos
retidos.

O homem do ressentimento ndo esquece. Sua consciéncia é tomada pelos tragcos
mnemaonicos e é a eles que reage; a excitagcdo se confunde com o trago. Assim, diz N&o a toda
excitacdo direta de novos encontros, por mais ativa e bela que seja, e todo objeto
correspondente as novas excitacdes sdo, para ele, uma ofensa, um ultraje. Todo acontecimento
estd repleto de tracos e sua memoria esta lotada. E o seu Nao se estende ao mundo, a

existéncia e a vida’.

® O recente filme “Planeta dos Macacos — a origem”, embora comercial, traz uma curiosidade: César — 0 macaco
protagonista desenvolve a inteligéncia com a aplicacdo de vacinas virais. Criado por humanos aprende a sentir, a
pensar e acumula forcas. Adquire o poder da fala num enfrentamento com o “opressor” que queria tranca-lo na
jaula, e sua primeira palavra é: “N&o”. Isto € um Sim a si mesmo.

" Cf. “Nietzsche e a Filosofia”, p. 54. Diga-se, de passagem, que é muito dificil compreender isso em Nietzsche,
sem a leitura de Deleuze.
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Quando a forca ativa ndo encontra a reagdo correspondente a sua acdo, perde seu
poder, esta separada daquilo que pode.

O “Nao” reativo do ressentimento acusa 0 outro de ser mau e quer vinganca (Sob o
nome de “justica”, “aplicacdo da lei”, “castigo de Deus”); quer separar o outro daquilo que ele
pode; quer submeté-lo, impedi-lo, limita-lo, seja por meio de castigos e punicGes, seja pela
transformacéo de sua “alma” ou dobrando (quebrando) sua vontade. Considerando que o mau
é 0 outro, por decorréncia, o ressentido toma a si mesmo como o bom, o correto, 0 piedoso.
Essa € a valoracdo do vil, do baixo, animada pela vontade de nada que move ressentimento.

Nietzsche considera que os judeus fizeram a grande rebelido escrava e foram os

grandes criadores do ressentimento:

Foram os judeus que, com apavorante coeréncia, ousaram inverter a equacao de
valores aristocratica (bom = nobre = poderoso = belo = feliz = caro aos deuses), e
com unhas e dentes (os dentes do ddio mais fundo, o 6dio impotente) se apegaram a
esta inversdo, a saber, "0s miseraveis somente sdo 0s bons, apenas os pobres,
impotentes, baixos sdo bons, os sofredores, necessitados, feios, doentes sdo os
Unicos beatos, os Unicos abencoados, unicamente para eles ha bem-aventuranga -
mas vocés, nobres e poderosos, vocés serdo por toda a eternidade 0s maus, 0s Cruéis,
os lascivos, 0s insaciaveis, 0s impios, serdo também eternamente os desventurados,
malditos e danados!...". (NIETZSCHE, 1998, p.26, grifo do autor)

A Judéia dos escravos contra Roma dos dominadores nos legou o cristianismo de Séo
Paulo e do Apocalipse de Jodo, pregadores do édio e do Cristo morto, militantes da enraizada
politica da vinganca escrava que, dirigida aos senhores da época, termina voltada contra o
proprio Cristo vivo. A boa nova do amor a ser construido é capturada e apropriada pelo velho
rancor que amaldicoa, clama e espera a destruicdo dos fortes, ndo por agdes humanas, mas
pela acdo de Deus — 0 vingativo e ultimo senhor.

Deleuze relaciona o texto de Nietzsche — “O Anticristo”, e o texto de D. H. Lawrence
— “Apocalipse”, para aproximar as duas analises como denuncias do ressentimento; dois
textos mortais que lhes custaram a sanidade e a vida: Nietzsche enlouquece apds ter escrito
“O Anticristo”, e Lawrence morre dois meses depois de ter escrito “Apocalipse”.

Nietzsche opbe Cristo ao cristianismo de S&o Paulo; Lawrence opGe Cristo ao
cristianismo do Apocalipse; embora ndo sejam complacentes com Cristo e seu solo judaico,
eles o diferenciam do cristianismo tanto quanto do judaismo. Citando Lawrence, Deleuze

localiza a ag¢&o e o problema politicos de Cristo:

La empresa de Cristo es individual. El individuo no se opone tanto a la colectividad
en si; individual y colectivo se oponen en cada uno de nosotros como dos partes
diferentes del alma. Pero Cristo apenas se dirige a lo colectivo que hay dentro de
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nosotros. Su problema “consistia mas bien en deshacer el sistema colectivo del
sacerdocio—Antiguo Testamento, del sacerdocio judio y a su poder, pero sélo para
liberar de esta ganga inutil al alma individual. En cuanto al César, le dejaria su parte.
En este sentido es aristocratico. Pensaba que una cultura del alma individual bastaria
para alejar a los monstruos ocultos en el alma colectiva. Error politico. [...].”%
(DELEUZE, 1996, p. 61)

A consideracdo de uma alma individual e uma alma coletiva em nds retoma a
proposicao de Spinoza da multiplicidade da alma paralela a multiplicidade do corpo, e reflete
0 ’spinozismo” de Deleuze. Compreende-se, entdo, que liberar a alma individual implica em
liberar poténcias do corpo individual — 0 que pode o corpo — para novas composi¢oes de
afetos, individuais e coletivas, que eram impossibilitadas pelos poderes do corpo coletivo
agenciado no sistema sacerdotal judio.

A realizagéo de Cristo e sua proposta foi a de uma maneira de viver, ndo a de uma
maneira de morrer; um modo de vida no mundo, ndo a salva¢do no outro mundo; mesmo que,
para isso, fosse preciso “ganhar” o mundo, se espalhar sobre a terra, se esparramar como erva
daninha. Ndo seria isto, fazer rizoma?

Romper com as raizes, engendrar novos mundos, ultrapassar as fronteiras. Criar uma
nova alma individual, compondo novas almas coletivas com os Ceésares, 0s pagaos, 0S
gentios, os samaritanos. Produzir para si um novo corpo, aumentando seu poder de afetar e ser
afetado por outros povos, outras culturas, outros corpos. Transvalorar os valores, transmutar o
sentido e fazer de si mesmo o caminho, a verdade e a vida. Ndo seria isto, uma pragmatica e
um nomadismo?

Nietzsche considera Cristo uma expressdo da decadéncia da vida e do rebaixamento

das forcas da nacao judaica, no entanto, extrai poténcias do seu modo de vida.

A “boa-nova” nos diz simplesmente que ndo existem mais contradi¢des; o reino de
Deus pertence as criangas; a fé anunciada aqui ndo € mais conquistada por lutas -
esta ao alcance das méaos, existiu desde o principio, é um tipo de infantilidade que se
refugiou no espiritual. [...] A fé desse tipo ndo é furiosa, ndo denuncia, nao se
defende: ndo empunha “espada” - ndo entende como poderia um dia colocar homem
contra homem. Néo se manifesta através de milagres, recompensas, promessas ou
“escrituras™: &, do principio ao fim, seu préprio milagre, sua prépria recompensa,
sua prépria promessa, seu préprio “reino de Deus”. Essa fé ndo se formula -
simplesmente vive, e assim guarda-se contra formulas. [...] A nocdo de “vida” como

® A realizagdo de Cristo ¢ individual. O individuo néo se op@e & coletividade em si; individual e coletivo se
opGem em cada um de n6s como duas partes diferentes da alma. Porém, Cristo se dirige apenas ao coletivo que
hd dentro de nés. Seu problema “consistia mais em desfazer o sistema coletivo do sacerddcio-Antigo
Testamento, do sacerddcio judio e a seu poder, porém somente para liberar desta canga inGtil a alma individual.
Quanto a Cesar, lhe deixaria sua parte. Neste sentido € aristocratico. Pensava que uma cultura da alma individual
bastaria para afastar os monstros ocultos na alma coletiva. Erro politico.”

As aspas sdo do texto original de Deleuze e correspondem a citacdo do texto de Lawrence, “Apocalypse™, cap.
111, pag. 60. A traducdo € nossa.
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uma experiéncia, como apenas ele a concebe, a meu ver encontra-se em oposicao a
todo tipo de palavra, formula, lei, crenga e dogma. (NIETZSCHE, s/d, p.19, grifo do
autor)

Rejeitou toda a doutrina judaica do arrependimento e recompensa; sabia que apenas
através da vivéncia, de um estilo de vida alguém poderia se sentir “divino”,
“bem—aventurado”, “evangélico”, “filho de Deus”. N&o é o “arrependimento”, ndo
sd0 a “oracdo e o perddo” o caminho para Deus: apenas 0 modo de viver evangélico
conduz a Deus — isso é justamente o proprio “Deus”! — O que os Evangelhos

aboliram foi 0 judaismo presente nas idéias de “pecado”, “remissdo dos pecados”,
“salvacdo através da fé” — toda a dogmaética eclesiéstica dos judeus foi negada pela
“boa-nova”. (Id Ibid, p. 21)

Coloca-se, entdo, um problema: Como a vida de Cristo foi preterida pela sua morte e a
do mundo? Como um rizoma de amor e de boa vontade se transforma em raiz de
ressentimento e de vontade de destruigdo?

Para Lawrence, segundo Deleuze, esta transformacédo tem inicio com os apostolos e
discipulos que o seguiam, mas ndo o compreendiam. Estavam sempre intrigados e na
expectativa de uma lideranca enérgica e determinada, que correspondesse as necessidades de
suas almas coletivas judaico-sacerdotais. Ansiavam por um mestre, um chefe que os guiasse
de forma clara e objetiva, que pudessem reconhecer conforme a tradi¢cdo. N&o sabiam o que
esperar, ndo entendiam a novidade, ndo conseguiam aplacar a davida. Cristo era, na verdade,

solitario...

“Nunca se mezcld con ellos de verdad, ni siquiera trabaj6 ni actud con ellos. Estuvo
solo siempre. Los intrigd de forma suprema, y, en una parte de ellos mismos, los
dejé en la estacada. Rechaz6 ser su poderoso jefe fisico: la necesidad de rendir
tributo, interno a un hombre como Judas, se sintio traicionada, con lo que traicion6 a
su vez.”® Los ap6stoles y discipulos se lo hicieron pagar a Cristo: negacién, traicion,
falsificacion, trucaje desvergonzado de la Nueva. Lawrence dice que el personaje
principal del cristianismo es Judas.’® Y luego Juan de Patmos, y luego San Pablo.**
(DELEUZE, 1996, p. 61)

Vé-se que Deleuze se pergunta: “E por que razdo, até o presente, as revolugdes foram
tdo mal?” (2004, p. 390).

Desde entéo o cristianismo se torna a reivindicacdo da alma coletiva, da parte da alma
que Cristo propds superar. O cristianismo se torna o Anticristo; e o Apocalipse de Jodo (de

Patmos) é a expressdo do sentimento de vinganga, da esperanca de vinganga dos “pobres” e

% Citagdo (28) do texto de Deleuze: “Apocalypse”, cap. 11, pag. 60.

10 Citacdo (29) do texto de Deleuze: Lawrence, “La verge d’Aaron”, Gallimard, pag. 94. (Obras completas, Seix
Barral, 1987)

1 “Nunca se misturou com eles de verdade, nem sequer trabalhou ou atuou com eles. Esteve sempre s6. Os
intrigou de forma suprema, e, em uma parte deles mesmos, 0s deixou na defensiva. Recusou ser seu poderoso
chefe fisico: a necessidade de render tributo, interna a um homem como Judas, se sentiu traida e com isso traiu
por sua vez.” Os apostolos e discipulos fizeram Cristo lhes pagar: negacdo, traicdo, falsificacdo, manipulacéo
desavergonhada da Boa Nova. Lawrence diz que a personagem principal do cristianismo é Judas. E depois Jodo
de Patmos, e depois Sdo Paulo. (traducdo nossa)
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“debilitados”, dos que se cansaram da vida. Mas, Deleuze alerta: néo se trata do povo humilde
e abandonado, e sim desses “homens mais que temiveis que ndo tém mais que uma alma
coletiva.” (DELEUZE, 1996, p.62, traducdo nossa). Ovelhas que rugem disfarcadas de ledo,
que ndo serdo imoladas, mas que imolardo os homens aos milhares, inventando um novo reino
e um poder terrivel de julgamento. Querem destruir o poder dos impérios, e por outro lado
querem multiplicar e espalhar centros de poder até alcancarem um poder cosmopolita.
Transmutando o poder do império romano, constréi um novo tipo de poder: um sistema de
julgamento, que iré julgar todos os poderes, que penetra e se instala em cada alma coletiva.
Junto com o julgamento e a condenagéo dos poderosos, virdo o julgamento e a condenagéo do
mundo e da vida. O fim do mundo e da vida é a grande esperan¢a do homem cansado de
viver, que brota da sua vontade de nada. A sua alegria é esperar o juizo final para assistir o
sofrimento dos condenados, o castigo dos maus, a queda dos fortes.

Assim, separando a forga daquilo que ela pode, o ressentimento predomina e se
perpetua até a contemporaneidade, contaminando 0s corpos e o0 pensamento. A atualidade do
Apocalipse € essa perpetuacdo do sistema de juizo (julgamento), do qual o ressentimento é o
“instinto” inconsciente e o espirito de vinganga, com sua raiva e seu 0dio contra tudo que lhe
escapa ao controle, que Ihe é incompreensivel, que Ihe é mais forte.

Outro pilar de dominio da forga reativa predominante € a ma-consciéncia, sustentada
pelas nocGes de falta, culpa, peniténcia, e afetos correspondentes: impoténcia, auto-piedade,
resignacdo. Para Nietzsche, a ma-consciéncia € uma doenca que surge no homem como
consequéncia da vida em sociedade; é o efeito de uma mudanca inesperada e sem precedentes,

comparavel aquela que levou os animais aquaticos tornarem-se animais terrestres.

Vejo a ma consciéncia como a profunda doencga que o homem teve de contrair sob a
pressdo da mais radical das mudancas que viveu - a mudanca que sobreveio quando
ele se viu definitivamente encerrado no ambito da sociedade e da paz. O mesmo que
deve ter sucedido aos animais aquaticos, quando foram obrigados a tornarem-se
animais terrestres ou perecer, ocorreu a esses semi-animais adaptados de modo feliz
a natureza selvagem, a vida errante, a guerra, a aventura - subitamente seus instintos
ficaram sem valor e "suspensos”. A partir de entdo deveriam andar com os pés e
"carregar a si mesmos"”, quando antes eram levados pela &gua: havia um terrivel
peso sobre eles. Para as fun¢des mais simples sentiam-se canhestros, nesse novo
mundo ndo mais possuiam os seus velhos guias, 0s impulsos reguladores e
inconscientemente certeiros - estavam reduzidos, os infelizes, a pensar, inferir,
calcular, combinar causas e efeitos, reduzidos a sua "consciéncia", ao seu 6rgao mais
fragil e mais falivel! (NIETZSCHE, 1998, p. 72)

Os instintos, que até entdo os guiavam, ndo deixaram de pressionar e exigir satisfagéo,

mas tornaram-se inadequados, ndo funcionavam no novo ambiente, ndo encontravam meios
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de se exteriorizarem; tornaram-se suspeitos. Assim, sem conexdo com o mundo de fora, os
instintos voltam-se para dentro, dobram-se sobre si mesmos impedidos de se afirmarem,
criando no homem uma dobra, um interior, uma “alma”. Criando o homem como uma dobra
de forcas contidas, impedidas, limitadas, coagidas.

Mais que isso, sob o peso dos costumes e leis do Estado, tais instintos - de combate,
caca, perseguicdo, crueldade, mudanca — voltam-se contra aqueles que 0s possuiam. Fechado
em si, sem combates exteriores, 0 homem interiorizado combate a si mesmo, se martiriza,
persegue a si proprio, suspeita de suas proprias forcas, se julga e se condena: “esta € a origem
da ma-consciéncia.” (NIETZSCHE, 1998, p. 72). Ora em diante, a consciéncia nao ira apenas
orientar as agdes; ira julga-las, medi-las, calcular causas e efeitos segundo uma memoria de
culpa inscrita no corpo.

A origem da ma-consciéncia, segundo Nietzsche, € remota, devendo ser tracada desde
0 periodo mais longo da histéria do homem — a pré-histdria; marcada pelo surgimento do
Estado e da propria forma-homem. No entanto, ndo se da por uma longa maturacdo ou
desenvolvimento gradual adaptativo; se d& por uma ruptura, por um salto, da mesma forma

que o Estado e junto com ele.

Essa hipdtese sobre a origem da ma consciéncia pressupde, em primeiro lugar, que a
mudanca ndo tenha sido gradual nem voluntaria, e que ndo tenha representado um
crescimento organico no interior de novas condigdes, mas uma ruptura, um salto,
uma coerc¢do, uma fatalidade inevitavel, contra a qual ndo havia luta e nem sequer
ressentimento. Em segundo lugar, que a insercdo de uma populacdo sem normas e
sem freios numa forma estavel, assim como tivera inicio com um ato de violéncia,
foi levada a termo somente com atos de violéncia - que o mais antigo "Estado”, em
consequiéncia, apareceu como uma terrivel tirania, uma maquinaria esmagadora e
implacavel, e assim prosseguiu seu trabalho, até que tal matéria-prima humana e
semi-animal ficou ndo s6 amassada e maledvel, mas também dotada de uma forma.
(NIETZSCHE, 1998, p.75, grifo do autor)

A forma-homem - 0 homem que pensa, dotado de astlcias intelectuais, inteligéncia e
consciéncia - é resultado de uma “fatalidade inevitavel”, de um encontro fortuito entre uma
“populacdo sem normas e sem freios” e uma “terrivel tirania”. Efeito mundano, um devir de
forcas, produzido no encontro de uma matéria ndo-formada com uma ‘“‘maquinaria
esmagadora e implacavel”.

Esta compreenséo se opde a todas as metafisicas que ddo ao homem uma forma ideal e
abstrata, seja como Idéia eterna e imutavel ou imagem e semelhanca do Criador ou Ser em si
ou Natureza humana. Na trilha desta compreensao, Foucault faz sua critica ao humanismo: “O
homem de que nos falam e que nos convidam a liberar ja é em si mesmo o efeito de uma
sujeicdo bem mais profunda que ele.” (FOUCAULT, 1986, p. 31).
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Mas, isto que marca o inicio da historia, € uma transformacéo do sentido pré-histérico
da relacdo credor-devedor e dos meios pelos quais a dor deveria reparar um dano causado;
uma modificacdo do sentido pré-historico de formacdo da responsabilidade e da tarefa de
educar um animal com poder de fazer promessas (NIETZSCHE, 1998). A pré- historia é o
periodo mais longo da formacdo do homem e da moralidade dos costumes; periodo de uma
cruel mnemotécnica do castigo, do fazer sofrer a outro, do prazer de ver sofrer o “faltoso” que
nao cumpriu a promessa.

Seria mais simples considerar a responsabilidade-culpa, que caracteriza a ma-
consciéncia, como uma continuacdo da responsabilidade-divida caracteristica da relacdo
primitiva credor-devedor. Mas, seria uma leitura apressada, repleta de imagens pré-
concebidas; e Deleuze ndo concederia tal simplificacéo.

A despeito de toda crueldade que legou ao homem uma memodria, a relacdo credor-
devedor era dominada pela forga ativa e, resumidamente, compreende 0s seguintes aspectos:
1) a exterioridade da dor sofrida ou causada; 2) o esquecimento como “faculdade” ativa, isto
¢, como atividade da forca; 3) o0 acionamento das forcas reativas como fungdo formadora; 4) a
memoria do futuro, criativa e afirmativa.

O dano causado por uma divida ndo paga era reparado com o castigo do devedor; no
entanto, o castigo ndo tinha a funcéo de punir, corrigir, causar arrependimento ou remorso ou
consciéncia da culpa. O castigo tinha a funcdo de causar dor, de fazer sofrer o devedor para a
satisfacdo, o prazer, o regozijo do credor. Ao invés de despertar uma consciéncia culpada, o
castigo fortalecia o castigado e sua determinacdo em nao ser apanhado numa préxima vez. A
consciéncia era de que a dor existe para o prazer e a diversdo de outro, quer fosse homem,
inimigo ou deus; e de que era causada por algo exterior, por outro, quer fosse homem, inimigo
ou deus. Aquele que infligia a dor tinha consciéncia de causa-la a outro. O costume entre 0s
nobres e guerreiros antigos de esconder a dor e ndo demonstra-la se deve a recusa de
proporcionar ao outro o prazer de sua dor.

Uma vez cumprido o castigo, a divida era esquecida, apagada; o credor se sentia
satisfeito e o devedor havia pagado seu débito; o castigo era celebracdo, regozijo da vida sem
os tracos da vinganca, do ressentimento e da culpa.

A atividade ¢ criadora de formas e acionadora de forgas. Assim, nesta relacdo, a forca
ativa acionava a forca reativa dotando-a da capacidade de re-agir, exercendo, cada uma, 0s
poderes que as qualificam na composicdo de um corpo.

O fruto a ser colhido neste processo é o individuo autbnomo confiante em sua forca de

gerir o futuro e realizar sua criacdo. Ele tera a memoria do que vird, em todas as suas acdes,
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dificuldades e superacGes pelas quais fard alterar a fisionomia do mundo, moldando e
impondo rumos a vida.

Outro, porém, € o sentido da méa-consciéncia que, em oposi¢do aos aspectos anteriores,
resumidamente, consiste em: 1) fazer sofrer a si mesmo; 2) a divida transformada em culpa se
torna infinita; 3) as forcas reativas acionam forgas reativas; 4) a memoria recua a culpa no
passado, infinitamente.

Mas, para que a forca reativa predomine ndo basta que o escravo tenha ma-
consciéncia; € preciso que o senhor se torne escravo, que a forca seja separada daquilo que ela
pode, ou seja, € preciso que o senhor se sinta culpado, faca sofrer a si mesmo, tenha remorsos.
O aumento de quantidade ndo é suficiente para o predominio da forca reativa; € preciso que a
forca ativa se torne reativa. Ainda que predominante, a forca reativa ndo se torna ativa, pois
continua separada daquilo que pode.

Para Nietzsche, o grande artifice dessa inversdo de valores é o sacerdote judeu, e
depois cristdo. E ele o grande criador do homem vingativo e culpado. NAo se trata da narrativa
biblica da criacdo, centrada no pecado original, pois esta interpretacdo ja € consequéncia de
uma sociedade sacerdotal. O sacerdote faz a inversdo dos valores — “s0 os fracos sdo bons” - e
projeta a ficcdo de um mundo perfeito em oposicdo a este mundo, de um Deus contra a
natureza.

Do ressentimento a ma-consciéncia da-se uma inversao da culpa: “a culpa é tua” é
invertida na *“a culpa é minha”. A divida que se tornou infinita serd paga pelo proprio credor

na figura de um Deus que morre pelos pecados do homem.

Ja terdo adivinhado o que realmente se passou com tudo isso, e sob tudo isso: essa
vontade de se torturar, essa crueldade reprimida do bicho-homem interiorizado,
acuado dentro de si mesmo, aprisionado no "Estado" para fins de domesticagéo, que
inventou a ma consciéncia para se fazer mal, depois que a saida mais natural para
esse querer-fazer-mal fora bloqueada - esse homem da ma consciéncia se apoderou
da suposicao religiosa para levar seu auto martirio a mais horrenda culminancia.
Uma divida para com Deus: este pensamento tornou-se para ele um instrumento de
suplicio. (NIETZSCHE, 1998, p. 80-81)

O ideal ascético, por sua vez, enreda o ressentimento e a ma-consciéncia. Abraca a
perspectiva reativa e projeta valores ideais ficticios. O ideal ascético é o terceiro pilar do
dominio reativo, participando dos dois anteriores. E a contaminagio do pensamento pelos
valores morais abstratos, que percorre a filosofia, a ciéncia, a historia.

Assim, com a metafisica, com a logica, com a dialética, a teologia criou 0 “mundo
verdadeiro”, o “mundo veridico” para opor ao “mundo das aparéncias”; o mundo eterno do

idéntico, do necessario, da verdade imutavel de um principio causal e final oposto a0 mundo



54

do devir, da contingéncia e da diferenca. Com o ideal ascético do pensamento, a realidade
ficticia da Idéia justa e verdadeira se opde ao mundo da existéncia, dos corpos, das forcas.
Uma politica e uma ética pensadas a partir do corpo como relagdes de forgas, envolve

um pensamento que abole a abstracdo de um mundo verdadeiro e um mundo das aparéncias.

Conforme a expressdo de Nietzsche, “a0 mesmo tempo que o mundo verdadeiro,
abolimos também o mundo das aparéncias...”

O que nos resta? Restam os corpos que sdo forcas, nada mais que forcas. Mas a
forca j& ndo se reporta um centro, tampouco enfrenta um meio ou obstaculos. Ela s6
enfrenta outras forcas, se refere a outras forcas, que ela afeta e que a afetam. A
poténcia (que Nietzsche chama ‘vontade de poténcia’ e Welles “caracter’) é o poder
de afetar e ser afetado, a relacdo de uma forca com outras. Tal poder é sempre
preenchido, a relacdo necessariamente efetuada, embora de maneira varidvel
conforme as forcas em presenca. (DELEUZE, 2005, p. 170)



3 CORPO EM SPINOZA, SEGUNDO DELEUZE

O que da consisténcia a um conceito ou a uma filosofia ndo é o primeiro principio, é o
plano de imanéncia — um plano no sentido geométrico, com suas linhas, superficies, volumes
- que faz com que os conceitos se encontrem sem se dispersarem em generalizacdes; que da
ao conceito seu sentido; que faz com que funcione. Um plano que consiste no lugar (topos)
onde os conceitos, que o habitam fazem o registro (grafia) de seus movimentos e de suas
existéncias. Um lugar que, ao mesmo tempo, traca as linhas do pensamento e dos afetos, e €
tragcado por elas: um mundo, uma vida, uma obra de arte. O livro de filosofia € como uma tela,
em que os tragos e as cores sdo relagOes entre conceitos.

Deleuze se instala no plano de imanéncia de Spinoza, entrando pelo meio e
construindo seu proprio plano. Ao invés de sumariar seus conceitos (ainda que tenha escrito

um glossario®) a partir de um principio fundante, considera o solo comum que os abriga.

Todos conhecemos o primeiro principio de Espinosa: uma Unica substancia para
todos os atributos. Mas conhecemos também o terceiro, o quarto ou o quinto
principio: uma Unica Natureza para todos os corpos, uma Unica Natureza para todos
os individuos, uma Natureza que é ela propria um individuo variando de uma
infinidade de maneiras. Nao é mais a afirmacdo de uma substancia Unica, é a
exposicao de um plano comum de imanéncia em que estdo todos 0s corpos, todas as
almas, todos os individuos. (DELEUZE, 2002, p. 127)

Como um rizoma, 0 plano possui varias entradas e canais que ligam as varias regides
entre si e com o exterior. O plano é um tipo de complexo-rizomatico-de-cavernas-grutas-rios-

e-platos-ligados-por-passagens-subidas-e-descidas.

3.1 Corpo e Pensamento: os modos da Substancia

Em Spinoza, corpo e alma sdo uma Unica e mesma coisa; sdo modos da substancia
unica — Deus ou Natureza; modificacbes continuas e descontinuas da substancia
compreendidas segundo seus atributos, que sdo infinitos, porem dos quais 0s homens
participam, ou tém conhecimento, de dois: o atributo extensdo e o atributo pensamento. A
natureza atual e singular de um corpo é o modo atual e singular da substancia (Natureza-
Deus), como expresso pelo atributo extensdo; a natureza atual e singular de uma idéia é o
modo atual e singular da substancia (Natureza-Deus), como expresso pelo atributo

pensamento.

1V, “Glossério dos principais conceitos da ‘Etica’” in: “Espinosa Filosofia Pratica”, DELEUZE, 2002.
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Nada existe que ndo seja Deus, enquanto a prépria substancia infinita, e enquanto
imanente aos modos que expressam seus atributos. A substancia ou Deus ou Natureza ndo
existe fora, acima ou além dos modos de seus atributos. Deus ndo existe separado da
Natureza, e esta ndo € uma criacdo exterior a ele: Deus é a propria Natureza em todas as suas
modificacOes; € a propria substancia na criagcdo continua e constante de si mesma. Deus =
Natureza = Substancia é a férmula do materialismo de Spinoza, a0 mesmo tempo, divino e
ateu, ético e imoral. Uma natureza para todos 0s corpos; todos 0s corpos como variacdes de
uma mesma Natureza.

E disto que se trata o plano comum de imanéncia ao qual se refere Deleuze. Deo sive
Natura® é a Substancia Unica, infinita e indeterminada, cuja esséncia implica existéncia; que é
causa de si (causa sui) e de tudo o que existe; e tudo o0 que existe é sua existéncia mesma nos
modos finitos que expressam seus atributos. Assim, as coisas que existem, ndo existem pela
vontade de Deus, mas pela necessidade de sua natureza; porque Deus ndo pode ndo querer sua
propria existéncia nas modificacdes pelas quais existe. E a substancia infinita e indeterminada
“causando” a si mesma de infinitos modos finitos e determinados, ainda que uma determinada
existéncia ndo esteja implicada na sua esséncia, isto é, ainda que determinada coisa ou pessoa

pudesse ou néo existir.

Ha quem julgue que Deus é causa livre porque, segundo pensam, pode fazer que as
coisas que, como dissemos, resultam da sua natureza, isto €, que estdo no seu poder,
se ndo facam, ou, por outras palavras, ndo sejam produzidas por ele. Ora, isto é
como se dissessem que Deus pode fazer com que da natureza do tridngulo néo
resulte que os seus angulos sejam iguais a dois retos, ou que de uma causa ndo
resulte o efeito, o que é absurdo. Ademais, mostrarei adiante (neste escolio), sem o
socorro desta proposicdo, que o intelecto e a vontade ndo pertencem a natureza de
Deus. (ESPINOSA, 1992, p. 132)

O livro Il da Etica inicia pela definicdo: o corpo é um modo da substancia; um modo
certo e determinado, que exprime a esséncia de Deus como coisa extensa, ou seja, Deus é
materialidade corpérea por sua esséncia compreendida no atributo extensdo. O corpo,
tradicionalmente, considerado o negativo da existéncia que se opde ao espirito, possui a
dignidade e a perfei¢do proprias a sua natureza como coisa singular e enquanto sua existéncia
exprime uma afeccdo ou modificagéo de Deus; ndo a perfeicdo de modelos ideais e abstratos,
mas na medida em que “Por realidade e por perfeicio, entendo a mesma coisa.” (Etica Il, def.
6)°.

% Deus ou Natureza.
* ESPINOSA, 1992, p. 198
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Segue que: é da esséncia de uma coisa “aquilo sem o qual a coisa ndo pode existir,
nem pode ser concebida e, reciprocamente, aquilo que, sem a coisa, ndo pode nem existir nem
ser concebido.” (Etica II, def. 2)*. A isso se pode chamar imanéncia.

Um corpo, entretanto, como modo ou coisa singular tem existéncia finita, embora
indeterminada, isto é, possui duragdo, e sua esséncia ndo envolve sua existéncia; isso quer
dizer: ndo pode ser causa de si mesmo; sua esséncia ndo pode ser causa de sua existéncia ou
de sua duracdo. Um modo ou coisa singular s6 pode existir determinado por Deus como modo
da substancia, ou seja, como modificacdo, afeccdo de um atributo de Deus — 0 corpo é uma
afeccdo do atributo extensdo; a idéia, uma afecc@o do atributo pensamento.

Mas, a esséncia do modo, corpo ou ideia, ndo é a esséncia da substancia ou de seus
atributos, que sdo infinitos. E que os modos finitos ndo s&o produzidos pela natureza absoluta
dos atributos de Deus, e sim tendo como causa outra coisa finita, que tem por causa outra
coisa finita, indefinidamente, que s&o modos da substancia, afec¢des dos atributos. As coisas
singulares sdo determinadas a existir por Deus ou por seus atributos, ndo em sua natureza
absoluta e infinita, mas por seus atributos enquanto afetados por uma modificacao finita; séo
afeccdes dos atributos determinadas por outra afeccdo do atributo, determinada por outra... ao
infinito.

A questdo, entdo, é: se a esséncia da coisa singular, do modo finito, corpo ou ideia,
ndo envolve sua existéncia; € um modo da substdncia, mas ndo sua esséncia, como
compreender a definicdo de esséncia como aquilo que ndo existe sem a coisa?

A esséncia da coisa singular compreende e estd compreendida na sua existéncia: como
causada por outro modo finito exterior existente; como composi¢do de multiplicidades em
relacbes complexas; como duracdo e tendéncia a perseverar em seu ser. Um modo finito da
substancia € causa de outro modo finito da substancia, compreendido no atributo de que €
afeccdo: um corpo é um modo finito da substancia, isto €, uma afeccdo do atributo extensao,
ou ainda, um modo da existéncia de Deus como coisa extensa compreendida na duracdo, que
tem por causa outro modo existente assim compreendido, que tem por causa outro modo,
sucessivamente, ao infinito. A extensdo € infinita, indivisivel, o corpo é um grau da poténcia,
ou da forca de existir e de agir, da extensdo. O mesmo para a ideia e o espirito, em relacdo ao
atributo pensamento.

Em seguida, vem a definicdo: idéia é um conceito que a alma forma, por ser coisa

pensante. A propria alma é uma ideia constituida de ideias; sendo multiplicidade como o

* Idem, p. 197.
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corpo. E um modo da substancia compreendida no atributo pensamento. Entre as varias
definicbes de ideia e alma, que Spinoza faz na “Etica”, destaca-se, no inicio do livro Il, a
relacdo com o corpo. Toda ideia € ideia de alguma coisa existente; de tudo que acontece ao
corpo se d& uma ideia no espirito; de toda afeccdo do corpo se dd uma imagem ou ideia-
afeccdo. Assim, a alma é idéia do corpo que Ihe corresponde; alma percebe o corpo e tudo que
Ihe acontece; é como se pode conhecer 0 corpo que, por sua vez é tal como é percebido.
Deleuze considera que o termo alma ndo corresponde ao que pretende Spinoza, por
seu carater teoldgico. Spinoza utiliza o termo latino “mens™, que pode ser traduzido por
“mente”, ainda limitado, se compreendido como uma estrutura mental, cognitiva - objeto de
estudos cientificos. A maioria das tradugdes para o portugués emprega o termo “alma”,
enquanto a recente traducdo de Tomaz Tadeu (...) utiliza o termo “mente”, mas que Deleuze
entende por “espirito”, no sentido de pensamento e ideia, ndo no sentido religioso, também,

muito comum nas teologias. Assim:

O corpo é um modo da extensao; o espirito € um modo do pensamento. [...]

O espirito é, pois, a idéia do corpo correspondente. [...]

[...] aidéia que nds somos é para 0 pensamento e para as outras idéias o que o corpo
que nés somos é para a extensdo e para 0s outros corpos. [...]

Toda coisa é corpo e espirito simultaneamente, coisa e idéia; € nesse sentido que
todos os individuos sdo animata (11, 13, esc.). (DELEUZE, 2002, p. 73)

Portanto, mens = mente = alma = espirito = ideia do corpo correspondente. Um tema
que mereceria uma pesquisa e uma dissertacdo especificas.

O corpo é um modo da substancia sob o atributo Extensdo; o espirito € um modo da
substancia sob o atributo Pensamento. As agdes e paixdes do corpo sdo as mesmas acgdes e
paixdes do espirito, isto é, 0 modo de extensdo e 0 modo de pensamento sdo uma unica e
mesma coisa, expressa de duas maneiras diferentes, segundo os atributos que expressam.

Um efeito qualquer produzido no corpo produz uma ideia no espirito,
simultaneamente, na mesma ordem e conexdo, ndo existindo superioridade, comando ou
interferéncia de um sobre o outro. O corpo ndo é melhor ou pior que o espirito, mais forte ou
mais fraco; o espirito ndo move o0 corpo, nem 0 COrpo restringe o espirito, € a mesma coisa
percebida de maneiras diferentes — a coisa e a ideia da coisa. Corpo e espirito ndo se
determinam, entre si, a agir ou pensar; sdo expressOes paralelas das modificagdes da
substancia; de tudo que acontece ao corpo da-se uma ideia na alma.

Esses varios aspectos configuram o paralelismo que afirma, por um lado, a
independéncia do corpo em relacdo ao espirito e vice-versa, €, por outro lado, a identidade de
ordem e de conexdo entre 0 que se passa no COrpo e no espirito, bem como, a igualdade de
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principio entre a extensdo e o pensamento. E, ainda, identidade e simultaneidade, sendo,
ambos, modos da substancia. O que move um corpo € outro corpo, ndo a alma; o que afeta
uma ideia é outra ideia, ndo 0 corpo; o0 que se passa em um atributo deve ser entendido sob
esse mesmo atributo, em sua natureza absoluta e infinita ou nos modos finitos que o
exprimem.

O corpo e o espirito sdo, portanto, autbnomos, entre si: “Nem o corpo pode determinar
a alma a pensar, nem a alma determinar o corpo a0 movimento ou ao repouso ou a qualquer
outra coisa (se acaso existe outra coisa).” (Etica I, prop. 2). Contudo, sdo expressdes de uma
mesma coisa, compreendidos em diferentes atributos, conforme o escélio dessa mesma
proposicao.

Estas coisas entendem-se mais claramente pelo que foi dito no escélio da proposicéo
7 da Parte Il, a saber, que a alma e 0 corpo sdo uma S0 e mesma coisa que €é
concebida, ora sob o atributo do pensamento, ora sob o da extensdo. Dai resulta que
a ordem ou encadeamento das coisas é a mesma, quer se conceba a Natureza sob um
atributo, quer sob outro; e, conseqlientemente, que a ordem das acdes e das paixdes
do nosso corpo é, de sua natureza, simultanea a ordem das agdes e das paixdes da
alma. (ESPINOSA, 1992, p. 270)

Spinoza faz o polimento das lentes e retifica o olhar sobre um ponto que é,
praticamente, uma unanimidade na tradicdo filoséfica, na moral, nas religides, nas ciéncias
humanas, tanto quanto no senso comum, nas artes ou na mitologia. Uma quase unanimidade
que supde a superioridade do espirito, a eminéncia da alma sobre o corpo, quer considerada
como um Todo - psique, Eu, pensamento, intelecto, mente, substancia etérea imortal,
consciéncia, quer considerada como parte ou faculdade - vontade, inteligéncia,

espiritualidade, cognicao, bom senso.

3.2 O que é e 0 que pode o corpo?

Neste solo que da consisténcia aos conceitos, duas questbes sobre o corpo surgem
como hastes de um rizoma; elas abrem caminhos diferentes de defini¢cdes e, a0 mesmo tempo,
se cruzam e se juntam em suas consequéncias: 1. O que € um corpo? 2. O que pode um corpo?

Um dos momentos em que aparece a primeira questdo é na aula sobre “Ideia e Afeto
em Spinoza”, de janeiro de 1978, no Curso em Vincennes, quando Deleuze discorre sobre o

conceito de “encontro” (occursus, em latim).

Porém, o que é um corpo? Esse seria 0 objeto de um curso especifico, e eu ndo vou
desenvolvé-lo. A teoria sobre o que é um corpo, ou entdo uma alma, da no mesmo,
encontra-se no livro Il da Etica. Para Spinoza, a individualidade de um corpo se
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define assim: é quando uma relagdo composta ou complexa (eu insisto nisso, muito
composta, muito complexa) de movimento e de repouso se mantém através de todas
as mudancas que afetam as partes desse corpo. E a permanéncia de uma relacio de
movimento e de repouso através de todas as mudancas que afetam todas as partes,
ao infinito, do corpo considerado. Vocés compreendem que um corpo §é
necessariamente composto ao infinito. (DELEUZE, 2005, p. 11) °

No entanto, mesmo sem desenvolver o tema, esboga 0s primeiros tragos para uma
definicdo: um corpo € um composto ao infinito de relacbes de movimento e de repouso; a
individualidade de um corpo é a relagdo complexa de movimento e repouso que permanece,
mesmo havendo mudancgas. Em varios de seus conceitos, Deleuze desenvolve essas nogdes de
composicdo de movimento e repouso, e de multiplicidade que caracterizam as relacdes
complexas no individuo.

Cada particula é um corpo com suas velocidades e lentidbes proprias; e milhdes de
particulas comp&em um corpo quando entram numa mesma relacdo de movimento e repouso,
velocidade e lentiddo. Os corpos, entdo, podem ser simples e compostos; os corpos simples se
distinguem apenas por suas relacées de movimento e repouso, velocidade e lentid&o.

Os corpos compostos entram em relagdes que caracterizam os individuos. A outra
questdo sobre o corpo: “o que pode um corpo?” que, em varios momentos, € relacionada ao
pensamento de Nietzsche, e € apresentada, assim, no ““Dialogos™, em parceria com Claire

Parnet.

Quando Espinoza diz: o surpreendente é o corpo... ainda ndo sabemos o que pode
um corpo... ele ndo quer fazer do corpo um modelo, e da alma, uma simples
dependéncia do corpo. Sua empreitada é mais sutil. Ele quer abater a pseudo-
superioridade da alma sobre o corpo. Ha a alma e o corpo, e ambos exprimem uma
Gnica e mesma coisa; um atributo do corpo é também um expresso da alma (por
exemplo, a velocidade). Do mesmo modo que vocé ndo sabe o que pode um corpo,
hd muitas coisas no corpo que vocé ndo conhece, que vdo além de seu
conhecimento, ha na alma muitas coisas que vao além de sua consciéncia. A questao
¢ a seguinte: o que pode um corpo? De que afetos vocé é capaz? (DELEUZE;
PARNET, 1998, p. 74-75)

Um corpo define-se, também, pelos afetos de que é capaz, pelo poder de afetar e ser
afetado. Um corpo pode os seus afetos! E, além de ser composto por multiplos corpos e
individuos, um corpo existe em relacdo com outros corpos exteriores que o afetam e séo
afetados por ele, de varias maneiras, produzindo nele efeitos diversos, de acordo com a sua
natureza e a natureza do corpo afetante.

Duas sdo, portanto, as maneiras pelas quais se define um corpo: 1. Pelas relacdes de

movimento e repouso que o compde; as velocidades e lentiddes que caracterizam as

>“Curso de Gilles Deleuze, Vincennes — 24/01/1978” transcricdo digitalizada e disponibilizada em
www.web.deleuze, 2005 — acessado em 2012-2013.
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complexas relacbes de suas partes, de suas particulas, que sdo outros tantos corpos compostos
ao infinito; 2. Pelos afetos de que é capaz, isto €, pelo poder de afetar e ser afetado por outros

corpos com 0s quais entra em relagéo; suas paixdes e suas poténcias de agir.

Como Espinosa define um corpo? Um corpo qualquer, Espinosa o define de duas
maneiras simultaneas. De um lado, um corpo, por menor que seja, sempre comporta
uma infinidade de particulas: sdo as relacBes de repouso e de movimento, de
velocidades e de lentiddes entre particulas que definem um corpo, a individualidade
de um corpo. De outro lado, um corpo afeta outros corpos, ou é afetado por outros
corpos: é este poder de afetar e de ser afetado que também define um corpo na sua
individualidade. Na aparéncia, sdo duas proposi¢cGes muito simples: uma é cinética,
e a outra é dindmica. Contudo, se a gente se instala verdadeiramente no meio dessas
proposicdes, se a gente as vive, é muito mais complicado e a gente se torna entdo
espinosista antes de ter percebido o porqué. (DELEUZE, 2002, p. 128)

Entre a boca e o alimento ha uma relacéo de velocidade e de lentiddo; um encontro de
corpos em que um afeta o outro. Conforme a velocidade das particulas do alimento, ele estara
frio ou quente, modificando a velocidade da relagéo, de acordo com a capacidade da boca de
ser afetada pelo frio e o quente. Nessa relacdo, a boca é composta de varios afetos: morder,
mastigar, salivar, gostar ou ndo gostar; aos quais correspondem velocidades e lentid6es. O
alimento, também, possui seus afetos: sabor, cheiro, textura, consisténcia, cor, calor, frieza;
aos quais correspondem velocidades e lentiddes das relagdes entre suas particulas. Ao se
encontrarem, um corpo tende a permanecer em sua composi¢do, e 0 outro tende a se
decompor; a boca mantera sua composicao, se conseguir decompor o alimento ao afeta-lo; ou
o alimento mantera sua composi¢cdo se decompor a boca (queimar, enojar, quebrar um dente)
ao afeta-la.

Ambos se modificam; a partir dai serdo outros corpos. A boca compord novas
relacOes, e as particulas decompostas do alimento serdo outros corpos em novas relagdes —
com os afetos da garganta, do estdmago, do sangue, do intestino que sdo outros tantos corpos
compostos, ao infinito, de movimento e repouso.

Contudo, um veneno tende a decompor o corpo ou a parte do corpo que ndao pode
suporta-lo e, ao mesmo tempo, pode modificar o corpo compondo com ele, na dosagem
adequada, fortalecendo-o em seu poder de afetar e ser afetado (a arte das dosagens). Por outro
lado, o alimento que tende a fortalecer as relacdes de composicdo, pode decompor o corpo —
indigestdo, intoxicacao, alergia...

Neste sentido, para Spinoza, ndo existe 0 Bem e o Mal, e sim 0 que convém e 0 que
ndo convém a cada corpo, ndo so no que diz respeito a alimenta¢do ou envenenamento, mas

em todas as relag(")es ou encontros entre corpos. Bom encontro ou mau encontro, conforme
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aumente ou diminua a poténcia de uma composicao de afetos; aumente ou diminua a poténcia
de agir, de pensar, de viver de um corpo.

As consequéncias das definicbes de Spinoza vao mais longe: um corpo, animal ou
humano, ndo se define por sua morfologia, espécie, género, tampouco, por orgaos e fungdes;
um corpo ndo é um organismo. Considerando velocidade e afetos em suas composi¢Ges, um
cavalo de guerra ou de corrida seria diferente de um cavalo de carga, e este estaria mais
proximo de um jumento e de um boi de canga do que daqueles. Nem melhores, nem piores,
apenas diferentes, pois 0 que pode o cavalo de carga, ndo pode o de guerra e vice-versa. Ndo
seria a “cavalidade”, forma ou substancia, que os definiria, e sim os afetos de que séo capazes;
suas velocidades e lentidfes. Também, ndo se trata da funcdo de carregador, pois seriam

diferentes os afetos do camelo no deserto e do jumento no sertéao.

Nesse sentido, ha mais diferenga entre um cavalo de corrida e um cavalo de trabalho
do que entre um cavalo de trabalho e um boi. Um longinquo sucessor de Espinoza
dird: veja o carrapato, admire esse animal, ele se define por trés afetos, é tudo o que
ele é capaz em funcdo das relacdes das quais é composto, um mundo tripolar e é so!
A luz o afeta, e ele se ica até a ponta de um ramo. O odor de um mamifero o afeta, e
ele se deixa cair sobre ele. Os pélos o incomodam, e ele procura um lugar
desprovido de pélos para se enfiar sob a pele e sugar o sangue quente. Cego e surdo,
0 carrapato tem apenas trés afetos na floresta imensa, e o resto do tempo pode
dormir anos a fio esperando o encontro. Que poténcia, entretanto! Finalmente,
sempre se tem os 6rgdos e as fungdes que correspondem aos afetos dos quais se é
capaz. (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 74)

Animais ou homens, ndo se definem pelo género ou espécie, mas pelo poder de serem
afetados, pela poténcia de suas afecgdes, isto €, de suas acdes e de suas paixdes. Esse modo de
compreensdo dos corpos e de defini-los, que Deleuze denomina etologia (DELEUZE, 2002),
busca as relagdes, que compdem a individualidade de um corpo, de movimento e repouso,
velocidades e lentiddes, arrebatamentos e catatonias; bem como, o poder de afetar e de ser
afetado, nos encontros que aumentam ou diminuem sua poténcia de agir e sua poténcia de

padecer.

Isso vale para nos, para 0os homens, ndo menos do que para 0s animais, visto que
ninguém sabe antecipadamente os afetos de que é capaz; é uma longa histéria de
experimentacdo, uma demorada prudéncia, uma sabedoria espinosista que implica a
construcdo de um plano de imanéncia ou de consisténcia. (DELEUZE, 2002, p. 130)

Nesta etologia (ethos + logos), se encontram a ética e a politica que, através de

Deleuze, se podem extrair de Spinoza, no tragado da questéo: “O que pode um corpo?”
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3.3 As coisas singulares: corpos e modos de pensar

Outra definicdo que opera um entendimento importante no pensamento de Spinoza ¢ a
de coisas singulares, que ele entende como as coisas finitas e de existéncia determinada; e,
ainda, quando vérios individuos se movem numa acdo, e juntos sdo causa de um mesmo
efeito, sdo considerados uma mesma coisa singular (Etica Il, def. 7). E pelo axioma V desta
mesma parte, completa: “N&o sentimos nem percepcionamos outras coisas singulares além
dos corpos e dos modos de pensar”.

Spinoza considera que ha corpos simples e corpos compostos: 0s corpos simples se
distinguem uns dos outros apenas pelo movimento e repouso, velocidade e lentiddo; os corpos
compostos se distinguem pela unido de corpos, segundo uma relagdo constante e caracteristica
que os individualizam. A cada corpo ou individuo, corresponde uma ideia de corpo que
constitui o espirito. Mdltiplos corpos e multiplos espiritos compdem um individuo.

As coisas singulares sdo os modos compreendidos em sua existéncia em ato, e
compostos de varios corpos ou de varias almas. Um corpo é composto de Vvarios corpos ou
individuos que, por sua vez, sdo também compostos; uma alma é composta de varias almas ou

ideias, também, compostas.

A primeira coisa que constitui o ser atual da alma humana ndo € sendo a idéia de
uma coisa singular existente em ato. (ESPINOSA, 1992, p.209)

Tudo o que acontece no objeto da idéia que constitui a alma humana deve ser
percebido pela alma humana; por outras palavras: a idéia dessa coisa existird
necessariamente na alma; isto é, se o objeto da idéia que constitui a alma humana é
um corpo, nada podera acontecer nesse corpo que nao seja percebido pela alma. (Id
Ibid, p 211)

O objeto da idéia que constitui a alma humana é o corpo, ou seja, um modo
determinado da extensdo, existente em ato, e ndo outra coisa. (Id Ibid, p.211)

A idéia que constitui o ser formal da alma humana néo é simples, mas composta de
um grande niimero de idéias. (Id Ibid, p 220)°

Em Spinoza, corpo e espirito sdo expressdes paralelas de uma unica e mesma
composicdo de movimento e repouso; uma unica e mesma multiplicidade de afetos, em que
ndo h& relacdo de superioridade ou de dependéncia. Tanto 0 corpo quanto o espirito séo
compostos ao infinito que vao além do conhecimento e da consciéncia; sdo pluralidades e ndo

unidades — muitos corpos, muitas almas. Se existe a individualidade de um corpo, ou entdo de

® Etica II, proposicdes 11, 12, 13 e 15.
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uma alma, ndo é por constituir um ser Unico, ou uma esséncia, mas por um modo de compor
as relagfes complexas de pluralidades, das muitas coisas que ha no corpo e na alma.

E muito diferente das concepcBes morais anteriores e posteriores, na filosofia, na
ciéncia ou na religido. E, o mais desconcertante é que todo corpo e toda ideia existe em Deus,
ou € o préprio em suas modificacOes; seja 0 corpo e a ideia de um criminoso, de um virtuoso,
de um louco, de um sensato, de um ateu, embora impliquem uma maior ou menor perfeigéo,
COmo se vera.

O espirito é uma ideia composta que tem 0 corpo como objeto, pois sendo o corpo
composto de uma multiplicidade de corpos ou individuos, para cada corpo e para cada coisa
gue acontece a cada um desses corpos corresponde uma ideia no espirito. A alma humana nédo
conhece o corpo humano, e também ndo conhece a si mesma; a nao ser pelas afec¢des do
corpo e pelas ideias dessas afecgdes (11, prop. 19), ou seja, a alma so conhece a si mesma na
medida em que conhece o corpo pelas suas afec¢des. O corpo s6 é conhecido pelas ideias das
afeccBes que o espirito forma. No entanto, séo ideias confusas ou inadequadas, uma vez que
toda afeccdo se da pela agdo de um corpo exterior sendo, pois, uma passividade, uma paixao.

Assim, quando o corpo é afetado por outro corpo exterior, no espirito se da uma ideia
gue envolve a natureza do corpo afetado e do corpo afetante — ideia confusa, inadequada ou
mutilada, por sua passividade. Por outro lado, uma ideia é adequada quando envolve a
natureza ativa do proprio corpo de que € ideia. Sendo a ideia que constitui a alma a ideia do
corpo atual e singular que lhe é correspondente, quando esse corpo for causa adequada de
uma afeccéo, isto €, de uma auto-afeccao, também a ideia sera adequada.

Segundo Spinoza, um corpo é determinado a0 movimento ou repouso, como também é
determinado a existir por outro corpo exterior, que foi determinado por outro corpo, e assim,
ao infinito. E uma afecc&o (affectio) do atributo extensdo, composta e determinada por grande
numero de outras afeccbes (corpos) de diversas naturezas, sendo, portanto, um modo da
substancia sob o atributo extensdo. Ndo enquanto o atributo é considerado em sua natureza
absoluta e infinita, Spinoza insiste neste ponto, e sim enquanto é afetado por outro corpo -
modo finito ou afeccdo do atributo extensdo. Assim, os conceitos de afeccdo e de afeto € a

trilha a ser mapeada neste caminho.

3.4 Afeccoes e afetos

Em seu sentido geral, afeccdo € um efeito ou uma modificacdo produzida em um

corpo ou em uma alma, pela acdo de outro corpo ou outra alma exterior. Em Aristételes, é
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uma das dez categorias do ser: “paixdo ou sofrer” (REALE; ANTISERI, 1990, p.182), e
assim, se diz de uma afeccgdo dos sentidos, uma afeccdo da alma, como consequéncia de uma
acao externa; e indica passividade, paixao, padecer — ser afetado.

Em Spinoza, segundo Deleuze, a defini¢cdo de afec¢des surge em diferentes relagdes:

1. Em relacéo a substéncia e seus atributos: as afec¢bes s&o os modos da substancia,
ou as modificacbes de seus atributos. Nesse caso, séo ativas por terem como causa Deus,

portanto causa adequada.

Por modo compreendo as afecgdes de uma substancia, isto é, o0 que existe em outra
coisa, pela qual é também concebido. (ESPINOSA, 1992, p.100)

Resulta em segundo lugar: que a coisa extensa e a coisa pensante sdo atributos de
Deus ou (pelo ax. 1) sdo afeccdes dos atributos de Deus. (Id Ibid, p.122)

As coisas particulares ndo sdo mais que afeccdes dos atributos de Deus, ou por
outras palavras, modos, pelos quais 0s atributos de Deus se exprimem de maneira
certa e determinada. (Id Ibid, p.145)’

Esse entendimento exige atencdo, no que diz respeito a existéncia infinita de Deus
expressa em seus atributos, e a existéncia finita dos modos que expressam seus atributos.
Complexidade que se verifica desde o axioma 1, da primeira parte da Etica: “Tudo o que
existe, existe em si ou em outra coisa.”. Que outra coisa seria, uma vez que tudo o que existe é

modificagdo da substancia? E continua na demonstracéo da proposi¢cdo XXVIII, da parte I:

Ora, o que é finito e tem existéncia determinada ndo pode ter sido produzido pela
natureza absoluta de um atributo de Deus [...]. Por conseguinte, deve resultar de
Deus, ou de algum atributo seu, enquanto é considerado como afectado por algum
modo, pois nada existe além da substancia e dos modos (pela ax. 1 e def. 3 ¢ 5), e 0s
modos (pelo corol. da prop. 25) ndo sdo sendo afeccbes dos atributos de Deus.
(ESPINOSA, 1992, p.147)

Spinoza mostra que ha os modos infinitos, enquanto produzidos pela natureza absoluta
dos atributos de Deus, e os modos finitos, enquanto sdo produzidos pelos seus atributos
afetados por outra coisa, ou seja, por outro modo finito. Demonstra, assim, o que foi dito
acima: que um corpo é um modo da substancia na medida em que € considerado como uma
afeccdo do atributo extensdo, compreendido nas rela¢cbes com outros corpos.

As afeccOes dos atributos de Deus sdo modificacdes que se dao em funcdo da propria
natureza de Deus, e, por isso, Sdo ativas, ou seja, s@o causas adequadas. Os modos finitos,

contudo, sdo efeitos que tém por causa a a¢do de outros modos finitos, que, por sua vez séo

" As citacBes correspondem ao livro | da Etica, respectivamente: Definicdo 5; corolério 2 da proposicdo 14;
coroléario da proposicéao 25.
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causados por outros, que sdo causados por outros e, assim, numa ordem de conexdes infinitas.
Os modos finitos, no entanto, nada mais sdo que modos da substancia compreendidos sob um
ou outro atributo, sendo, pois, causa e efeito, “o produto e o produzir”. E a propria substancia,
ndo enquanto natureza absoluta e infinita, mas enquanto existe, isto €, possui uma duracao,
como uma coisa singular ou como ideia de uma coisa singular - como ‘corpo’ (extensédo) ou
como ‘ideia de corpo’ (pensamento). “Portanto, cada ideia singular tem por causa uma outra
ideia, ou seja, Deus enquanto é considerado como tendo entre 0s seus modos uma outra ideia
de que Deus é igualmente a causa, enquanto Ele € afectado por uma terceira ideia, e assim até
ao infinito. Q.E.D.” (ESPINOSA, 1992, p. 206-207)

2. Em relacdo aos modos, ou em segundo grau, a afec¢do é o efeito provocado em um
corpo pela acdo de outro corpo. Uma modificacdo provocada em um corpo traz vestigios ou
marcas corporais que 0 corpo que o afeta imprime, e produz uma imagem ou ideia do que
acontece ao corpo; ideia-imagem que é sensacdo ou percepcao. O conhecimento imediato do
que se passa no corpo, ou seja, da afeccdo, se da por essa ideia que assinala seu estado atual
ou sua natureza de corpo afetado, e indica a presenca do corpo afetante. Simultanea a afec¢édo
do corpo se da a ideia da afeccdo ou afeccdo-imagem, que o espirito produz por imaginagéo.
Essa ideia-afeccdo — sensacdo ou percepgdo — essa ideia-imagem que se produz ou que se
afirma no espirito é o primeiro género de conhecimento, que apreende o efeito, mas néo
compreende a causa, ou seja, ndo conhece a natureza do corpo afetante e do proprio corpo

afetado.

Em um segundo grau, as afecces designam o que acontece a0 modo, as
modificagdes do modo, os efeitos dos outros modos sobre este. De fato, estas
afeccBes sdo imagens ou marcas corporais (I1, post. 5; Il, 17, esc.; I, post. 2); e as
suas idéias englobam ao mesmo tempo a natureza do corpo afetado e a do corpo
exterior afetante (11, 16). (DELEUZE, 2002, p. 55)

Um corpo, quando afetado, passa de um estado a outro que implica aumento ou
diminuicdo de sua poténcia de agir; e, consequentemente, 0 espirito passa de uma ideia a
outra, a qual corresponde aumento ou diminui¢do na poténcia de agir. O afeto (affectus)
remete a essa passagem do corpo de um estado a outro e a ideia correspondente, produzida no
espirito.

Nesse ponto da pesquisa, uma dificuldade se apresenta: dentre as varias traducgdes
consultadas ®, algumas utilizam na parte 11l da Etica o termo “afetos”, outras o termo
“afec¢des”, e outra, ainda o termo “paixdes”. Assim, 1. a edi¢do bilinglie de Tomaz Tadeu

traz no titulo da parte 111 *“A origem e a natureza dos afetos” e, portanto, nesta mesma parte

8 As tradugBes consultadas estdo citadas na bibliografia de Spinoza, p. 112.
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“Definicbes dos afetos” e “Definicdo geral dos afetos™; 2. as edigOes espanholas com
traducdo de Vidal Pefa trazem “Del origen e naturaleza de los afectos™, “Definiciones de los
afectos™ e “Definicion general de los afectos™; 3. a edicdo portuguesa com traducdo da parte
I11 de Joaquim Ferreira Gomes, com introducédo e notas de Joaquim de Carvalho, bem como a
edicdo brasileira da colecdo Os Pensadores, com textos selecionados por Marilena Chaui dos
mesmos tradutores traz ““Da origem e Natureza das afeccGes”, “Defini¢cOes das afeccbes™ e
“Definicdo geral das afec¢bes™; 4. a edi¢do brasileira com traducéo de Livio Xavier traz “Da
natureza e origem das paixdes”, “DefinicOes das Paixdes™ e “Definicdo geral das paixdes™.
Deleuze utiliza o termo “afetos” quando se refere as citagdes correspondentes
(DELEUZE, 2002), e, no curso de Vincennes faz uma adverténcia quanto as tradugdes:

Comego com adverténcias terminolégicas. No livro principal de Spinoza, que se
chama “Etica” e esta escrito em latim, encontramos duas palavras: ““affectio” e
“affectus”. Alguns tradutores, muito estranhamente, traduzem-nas da mesma
maneira. E uma catastrofe. Eles traduzem os dois termos, affectio e affectus, por
"afeccdo”. Eu digo que é uma catastrofe porque, quando um filésofo emprega duas
palavras é que, por principio, ele tem uma raz&o, e, além disso, o francés fornece-nos
facilmente as duas palavras que correspondem rigorosamente a affectio e a affectus,
que sdo "affection” [afeccdo] para affectio e "affect”" [afeto] para affectus. Alguns
tradutores traduzem affectio por afeccdo e affectus por sentimento, é melhor do que
traduzi-los pela mesma palavra, mas eu ndo vejo necessidade de recorrer a palavra
"sentimento"” ja que o francés dispde da palavra "affect” [afeto]. Assim, quando eu
emprego a palavra "afeto” ela remete ao affectus de Spinoza, e quando eu disser a
palavra "afeccéo”, ela remete a affectio. (DELEUZE, 2005, p. 5, grifo do tradutor)

3. Em relacdo aos modos distinguem-se, entdo, afeccdo e afeto. Assim, a afeccdo é
uma marca corporal que um corpo exterior imprime, no corpo afetado que, simultaneamente,
forma no espirito uma ideia — imagem-afec¢do ou ideia-afeccdo, que indica ou representa o
estado atual do corpo afetado e a presenca do corpo afetante. O afeto € a variacdo de poténcia

que se da a partir dessa ideia.

De um estado a outro, de uma imagem ou idéia a outra, ha, portanto transicées,
passagens vivenciadas, duragfes mediante as quais passamos para uma perfeicéo
maior ou menor. Ainda mais, esses estados, essas afeccdes, imagens ou idéias, ndo
sdo separaveis da duracdo que as relacionam ao estado precedente e as induzem ao
estado seguinte. Essas durages ou variages continuas de perfei¢cdo sdo chamadas
“afetos” ou sentimentos (affectus). (DELEUZE, 2002, p. 55)

Para compreender os dois conceitos; comecando pelo mais simples: uma afecc¢éo é um
efeito ou uma modificagéo - no caso do corpo, produzida por outro corpo; p. ex.: 0s raios do
sol num corpo. O sol exerce uma acao sobre 0 corpo que sente os efeitos. Tem-se uma mistura

de corpos; a afeccdo é uma mistura de corpos, dird Deleuze (2005). O efeito percebido € uma
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marca corporal ¢, a0 mesmo tempo, uma imagem ou ideia que o espirito forma do corpo.
Porém, a afeccdo remete ao estado do corpo afetado e envolve o corpo afetante, sem que se
conheca a natureza de nenhum dos dois, apenas indica a presenca.

Contudo, pode acontecer de que o sol convenha ou ndo convenha a um determinado
corpo; alguém pode gostar ou ndo de tomar sol; seus efeitos serdo diferentes no surfista e no
albino; e diferentes serdo as imagens do sol e as ideias que representam essas imagens, que
cada um formara. 1sso provocard um aumento ou uma diminui¢cdo da poténcia de agir ou
forca de existir de um e de outro, levando a uma maior ou menor perfeicdo. Essa variacdo da
poténcia de agir, seja aumento ou diminuicgdo, é chamada afeto.

Pela definicéo 3 da parte 111, da Etica:

Por afectos entiendo las afecciones del cuerpo, por las cuales aumenta o disminuye,
es favorecida o perjudicada, la potencia de obrar de ese mismo cuerpo, y entiendo, al
mismo tiempo, las ideas de esas afecciones.

Asi pues, se podemos ser causa adecuada de alguna de esas afecciones, entonces
entiendo por ‘afecto’ una accidn; en los otros casos, una pasion. (SPINOZA, 1987,
p. 172, grifo do autor)®

E os postulados 1 e 2 da mesma parte:

I. O corpo humano pode ser afetado de numerosas maneiras pelas quais a sua
poténcia de agir é aumentada ou diminuida; e, ainda, por outras que ndo aumentam
nem diminuem a sua poténcia de agir.

I1. O corpo humano pode sofrer numerosas transformagdes e conservar, todavia, as
impressdes ou vestigios dos objetos [...], e, conseqlientemente, as imagens das
coisas. [...]. (ESPINOSA, 1992, p. 267)

E, ainda, na “Definicdo geral dos afetos”, parte IlI:

Um afecto, que es llamado pasion del animo, es una idea confusa, en cuya virtud el
alma afirma de su cuerpo o de alguna de sus partes una fuerza de existir mayor o
menor que antes, y en cuya virtud también, una vez dada esa idea, el alma es
determinada a pensar tal cosa més bien que tal otra. (SPINOZA, 1987, p. 249)"°

% “por afeto entendo as afeccdes do corpo, pelas quais aumenta ou diminui, é favorecida ou prejudicada, a
poténcia de agir desse mesmo corpo, e entendo, a0 mesmo tempo, as idéias dessas afecgdes.” — “Assim, se
podemos ser causa adequada dessas afeccBes, entdo entendo por ‘afeto’ uma agdo, nos outros casos, uma
paixdo.” (traducdo nossa). Este € um exemplo que ilustra a questdo das tradugdes, citada acima. Por isto, a opcao
pela tradugdo de Vidal Pefia que, a nosso ver, contempla a distincéo feita por Deleuze, que considera o afeto
como a variacdo da forca de existir ou da poténcia de agir e, a0 mesmo tempo, essa variagdo como idéia nao-
representativa.

10«Um afeto, que chamamos paixdo da alma, é uma idéia confusa pela qual a alma afirma do seu corpo ou de
alguma de suas partes uma forga de existir maior ou menor do que antes, e em virtude da qual a alma é
determinada a pensar tal coisa de preferéncia a tal outra.” (traducdo nossa). Pela mesma razdo citada na nota
anterior, optou-se pela quebra da sequéncia de cita¢cdes de uma Unica traducao.
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Os afetos sdo paixdes do corpo e do espirito, enquanto resultam da acdo de um corpo
exterior, das quais o corpo afetado é apenas causa parcial ou inadequada ou mutilada, e das
quais o espirito produz ideias confusas. Sdo acdes do corpo e do espirito quando resultam de
si, isto €, quando tém a si mesmo como causa adequada e tém de si uma ideia adequada. A
Etica pode ser entendida no sentido de uma busca de tornar-se causa ativa ou adequada de si.

Existem, pois, relac6es entre afeto e ideia. O problema que se pretende demonstrar na

relacdo idéia - afeto, destaca-se desde o axioma 3 da parte II:

Os modos de pensar como o amor, 0 desejo ou qualquer outro sentimento da alma,
qualquer que seja 0 nome por que é designado, ndo podem existir num individuo
sendo enquanto se verifica nesse mesmo individuo uma idéia da coisa amada,
desejada, etc. Mas uma idéia pode existir sem que exista qualquer outro modo de
pensar. (ESPINOSA, 1992, p. 198)

O afeto, pelo que se verifica, € um modo do espirito que supde, ainda, uma ideia sem a
gual o afeto ndo existiria. Ideia que também é um modo do espirito, anterior e distinto de

outros modos de pensar, porém, supde algo que existe em ato.

A esséncia do homem [...] é constituida por certos modos dos atributos de Deus; a
saber [...], por modos de pensar: de todos esses modos [...], a idéia é por natureza o
primeiro e, sendo ela dada, os outros modos (aqueles a que a idéia é anterior por
natureza) devem existir no mesmo individuo [...]. Assim, portanto, é uma idéia a
primeira coisa que constitui o ser da alma humana. Mas ndo, todavia, a idéia de uma
coisa ndo existente, pois, entdo [...], essa idéia ndo poderia dizer-se existente; sera,
portanto, a idéia de uma coisa existente em ato. (ESPINOSA, 1992, p. 209-210)**

O amor é um modo de pensar que supde a ideia da coisa amada, e é resultante de um
encontro que produz no corpo uma marca como afeccdo e, simultaneamente, produz na alma
uma ideia da afeccéo (percepcdo, sensacao...), gerando uma variacao da forca de existir, isto
é, um afeto. Assim se daria a existéncia do amor como um modo de pensar constituinte de um
modo de corpo existente em ato; como grau de poténcia ou esséncia do homem atual (do
animal ou de outro ser qualquer) ou de uma de suas partes. Compreende-se que a ideia da
coisa amada é anterior e pode se dar sem 0 amor, no entanto, 0 amor ndo pode se dar sem a
percepc¢do ou a sensacdo, isto é a ideia produzida no encontro. Como uma coisa poderia ser
amada se ndo produzisse uma afeccdo naquele que ama e, imediatamente, uma ideia-afecgédo

ou imagem-afec¢do — percep¢éo ou sensacao?

11 As reticéncias entre colchetes indicam referéncias & outras proposicoes e axiomas, aqui, suprimidas.
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Existe, pois, uma diferenca de natureza entre as afecgdes-imagens ou idéias, e 0s
afetos-sentimentos, se bem que os afetos-sentimentos possam ser apresentados como
um tipo particular de idéias ou de afeccdes. [...] E certo que o afeto supde uma
imagem ou idéia, e dela deriva como da sua causa (Il, ax. 3). Contudo, ndo se reduz
a ela, possui outra natureza, sendo puramente transitivo, e ndo indicativo ou
representativo, sendo experimentado numa duracdo vivida que abarca a diferenca
entre os dois estados. (DELEUZE, 2002, p. 56, grifo do autor)

O afeto-sentimento (alegria ou tristeza) emana de uma afecc¢do-imagem ou idéia que
ela supGe (idéia do corpo que convém ou ndo ao nosso); e, quando o afeto retorna a
idéia de que provém, a alegria se torna amor, e a tristeza, 6dio. (Id Ibid, p. 57, grifo
do autor)

De outra maneira, Deleuze demonstra essa relagdo, no curso de Vincennes:

[...] porque se chama afeto a todo modo de pensamento que ndo representa nada. O
que isso quer dizer? Tomem ao acaso 0 que qualquer um chama de afeto ou
sentimento, uma esperancga, por exemplo, uma angudstia, um amor, isto ndo é
representativo. Certamente ha uma idéia da coisa amada, ha uma idéia de algo que é
esperado, mas a esperanga enquanto tal ou o amor enquanto tal ndo representam
nada, estritamente nada.

Todo modo de pensamento enquanto ndo representativo serd chamado de afeto. Uma
volicdo, uma vontade, implica, a rigor, que eu queira alguma coisa; 0 que eu quero,
isto é objeto de representacdo, o que eu quero é dado numa idéia, mas o fato de
querer ndo € uma idéia, ¢ um afeto, porque é um modo de pensamento ndo
representativo. (DELEUZE, 2005, p. 6)

Nas “Definicbes dos Afetos” (Etica IIl), Spinoza diz: “O amor (amor) é a alegria
acompanhada da ideia de uma causa exterior.” (definicdo 6); “O ddio (odium) é a tristeza
acompanhada da ideia de uma causa exterior.” (defini¢do 7) (ESPINOSA, 1992, p. 334).

Spinoza define cada um dos que considera importante destacar nas relacfes dos
homens entre si e com as coisas do mundo, tendo por base trés afetos ou paixdes primarias: o

desejo, a alegria e a tristeza.

| - O desejo (cupiditas) é a prdpria esséncia do homem, enquanto esta é concebida
como determinada a fazer algo por uma afeccdo qualquer nela verificada.

Il - A alegria (laetitia) é a passagem do homem de uma perfeigdo menor para uma
maior.

Il - A tristeza (tristitia) é a passagem do homem de uma perfeicdo maior para uma
menor. (ESPINOSA, 1992, p. 331-332)

Assim compreendidos, os afetos podem ser alegres ou tristes: enquanto envolvem a
presenca de um corpo exterior, os afetos sdo paixdes - alegres quando aumentam a poténcia
de agir de um corpo; ou tristes quando diminuem a poténcia de agir.

Tem-se, a partir dai, uma longa listagem dos afetos definidos como variagdes das trés

paixdes primarias. Para demonstrar citam-se alguns:
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XII. A esperanca (spes) € uma alegria instavel nascida da idéia de uma coisa futura
ou passada, do resultado da qual duvidamos numa certa medida

XI1I1. O medo (metus) é uma tristeza instavel nascida da idéia de uma coisa futura ou
passada, do resultado da qual duvidamos numa certa medida.

XIV. A seguranca (securitas) é a alegria nascida de uma coisa futura ou passada,
acerca da qual ja ndo ha causa de duvida.

XV. O desespero (desperatio) é uma tristeza nascida de uma coisa futura ou
passada, acerca da qual ja ndo ha causa de divida. .(ESPINOSA, 1992, p. 336-337)

XXIII. A inveja (invidia) é o 6dio na medida em que afeta 0 homem de tal maneira
que ele se entristece com a felicidade de outrem e, ao contrario, experimenta
contentamento com o mal de outrem.

XXIV. A misericordia (misericordia) é o amor, na medida em que afeta 0 homem de
tal modo que ele experimente contentamento com o bem de outrem, e se entristece
com o mal de outrem.

XXV. O contentamento (acquiescentla in se ipso) é a alegria nascida do fato de o
homem se contemplar a si mesmo e a sua capacidade de agir.

XXVI. A humildade (humilitas) é a tristeza nascida do fato de 0 homem contemplar
a sua impoténcia ou a sua fraqueza.(ld Ibid, p. 339-340)

XXXIV. O reconhecimento ou gratiddo (gratia seu gratitudo) é o desejo ou
solicitude de amor pelo qual nos esforcamos por fazer bem aquele que, por uma
mesma afeccdo de amor, nos fez bem.

XXXVI. A célera (ira) é o desejo que nos incita a fazer mal, por 6dio, aquele que
odiamos.

XXXVII. A vinganca (vindicta) € o desejo que nos impele a fazer mal, por um 6dio
reciproco, aquele que, afetado por uma afeccdo semelhante para conosco, nos
causou um dano. (Id Ibid, p. 345-346)

3.5 Alegria e Tristeza

A partir das no¢des de alegria e tristeza comeca a se delinear uma pragmatica ética e
politica como maneira de viver ou modo de existir e ser. Algumas questdes devem, ainda, ser
consideradas para se pensar a efetivacdo de tal pragmatica: os encontros; o conhecimento do
corpo e do espirito; a passagem das paixdes as a¢des; 0 desejo.

A existéncia dos modos é constituida de encontros com outros modos provocando
afeccbes uns nos outros, afetando-se uns aos outros de varias maneiras, de acordo com a
natureza singular de cada modo. Alguns corpos se encontram e convém entre si, isto &,
compdem-se aumentando ou conservando a relacdo caracteristica de cada um. Tais encontros
produzem afetos alegres ou alegria, e séo, por isso, bons encontros. Alguns corpos, por outro
lado, se encontram e ndo convém entre si, ou ndo convem a um deles. Tais encontros
produzem afetos tristes ou tristeza, decompondo a relacdo caracteristica de um ou de outro
corpo, ou mesmo de algumas de suas partes. Sdo, por isso, maus encontros. Saber o que €
bom ou mau ¢é distinguir aquilo que convém ou ndo ao nosso corpo, aquilo que compde ou

decompde as relacOes caracteristicas do corpo, no todo ou nas suas partes.
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Um bom encontro produz alegria e aumenta a poténcia de agir do corpo, levando-o a
uma maior perfeicdo. Um mau encontro produz tristeza e diminui a poténcia de agir do corpo,
levando-o0 a uma menor perfeicdo. O que aumenta ou diminui a poténcia de agir de um corpo
aumenta ou diminui, também, a poténcia de pensar do espirito. Esse € um dos pontos onde se

encontram a ética e a politica, em Spinoza, segundo Deleuze e Parnet (1988, p.75)

Vivemos em um mundo desagradavel, onde ndo apenas as pessoas, mas 0s poderes
estabelecidos tém interesse em nos comunicar afetos tristes. A tristeza, os afetos
tristes sdo todos aqueles que diminuem nossa poténcia de agir. Os poderes
estabelecidos tém necessidade de nossas tristezas para fazer de nds escravos. O
tirano, o padre, os tomadores de almas, tém necessidade de nos persuadir que a vida
¢ dura e pesada. Os poderes tém menos necessidade de nos reprimir do que de nos
angustiar, ou, como diz Virilio, de administrar e organizar nossos pequenos terrores
intimos.

Um corpo individuo, grupo ou sociedade é sempre uma multiddo, uma composig&o,
um agenciamento e ndo se reduz ao Um do organismo ou da consciéncia; possui as poténcias
singulares dos afetos de que é capaz e os desconhece; que ultrapassam as leis do dever e da
moral. Aquilo que pode um corpo deve ser afirmado como poténcia do corpo e do espirito.
Para isso € preciso experimentar, afirmar o que se pode, com prudéncia, pois ndo se sabe a
priori 0 que pode um corpo. O Unico critério € o apetite ou o0 desejo com que cada coisa se
esforca em perseverar em seu ser, pois “Toda coisa se esforca, enquanto estd em si, por

perseverar no seu ser.” (Etica, I11, prop. VI).

N&o é facil ser um homem livre: fugir da peste, organizar encontros, aumentar a
poténcia de agir, afetar-se de alegria, multiplicar os afetos que exprimem ou
envolvem um maximo de afirmacdo. Fazer do corpo uma poténcia que ndo se reduz
ao organismo, fazer do pensamento uma poténcia que ndo se reduz a consciéncia. O
célebre primeiro principio de Espinoza (uma Unica substancia para todos os
atributos) depende desse agenciamento, e ndo o inverso. HA um agenciamento-
Espinoza: alma e corpo, relagdes, encontros, poder de ser afetado, afetos que
preenchem esse poder, tristeza e alegria que qualificam esses afetos. (DELEUZE;
PARNET, 1988, p.75)

Assim, a ética de afirmacdo das poténcias se diferencia da moral de regras fixas e
universais para se tornar politica das varia¢des continuas da forca de existir. A relacdo moral
que determina que ““tu podes™ o que “tu deves™ € invertida no ““tu deves™ o que “tu podes™.
O que pode um corpo € seu direito natural, e um corpo vai tdo longe quanto pode; seja sabio
ou insensato, forte ou fraco. A politica ndo se d&, portanto, pela negacdo dialética das
estruturas, mas pela afirmacdo da diferenca das forcas, daquilo que pode o corpo; pelo

agenciamento de encontros que aumentem a poténcia de agir ou forca de existir. O Bem e o
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Mal ndo existem em si mesmos e ndo existem em Deus. Existem o bom e 0 mau encontro, que

compde ou decompdem o corpo.

E, portanto, evidente, em virtude de todas estas coisas, que nos ndo esforcamos por
fazer uma coisa que ndo queremos; ndo apetecemos ou queremos qualquer coisa
porque a consideramos boa; mas ao contrario, julgamos que uma coisa é boa porque
tendemos para ela, porque a queremos, a apetecemos e desejamos. (ESPINOSA,
1992, p. 278)

Etica e politica sdo, portanto, maneiras de efetuar as poténcias do corpo e do
pensamento; na perspectiva de Spinoza, tendendo a uma maior perfeicdo, a uma maior
realidade. Neste sentido, serdo definidas, na perspectiva deste estudo, como artes de organizar
bons encontros, ou melhor, efetiva-los, uma vez que se considere a intervengdo do acaso na
producdo de paixdes alegres.

Para Spinoza, as paixdes alegres aumentam a poténcia de agir de um corpo, porém,
ndo garante o dominio ou a plena posse dessa poténcia por ser passiva e derivar do acaso
fortuito dos encontros. E no campo da ag&o que se efetua plenamente a forca de existir em que
os afetos tendem a um maior grau de realidade e perfeicdo com maior poténcia de agir e
pensar do corpo e do espirito. Quando se esta no campo das paixdes, 0 poder de ser afetado
sera preenchido pela acdo de um corpo exterior, e o corpo afetado, ainda que por uma paixao
alegre, sera apenas causa parcial, inadequada, e a ideia que Ihe corresponde sera inadequada,
mutilada, desconhecendo a causa do efeito produzido. Estara, assim, sendo movido pelos
encontros fortuitos sem conseguir formular uma ideia adequada e um conhecimento
verdadeiro. Nao que tal maneira de viver e de pensar seja errada ou falsa, apenas inadequada
como causa das proprias acdes e de menor poténcia, ou seja, de um menor poder de afetar e

ser afetado.

3.6 Conhecimento do corpo e da alma: Trés géneros

O conhecimento, em Spinoza, opera a passagem das paixdes as acdes, pois permite
conhecer as causas do que convém ou Ndo a0 NOSSO COrpo € ao Nosso espirito, e organizar
encontros que potencializem nossa forca de existir. A questdo do conhecimento é de
fundamental importancia no pensamento de Spinoza e, para compreendé-la, serdo
considerados, aqui, dois momentos: 1. o conhecimento em relacdo ao corpo e ao espirito; 2. a
distingdo dos trés géneros de conhecimento: por imaginacdo, por no¢des comuns, por intuicdo

ou conhecimento das esséncias.
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Como se conhece o corpo e a alma? Como se conhece o que pode 0 corpo? Como se
conhece o que pode o espirito? Como se conhece 0s outros corpos e 0s outros espiritos?

Lembrando que o objeto da ideia que constitui a alma é o corpo existente em ato
(ESPINOSA, 1992), duas proposicdes no livro Il da Etica marcam o “paralelismo” do

conhecimento:

PROPOSICAO XIX

A alma humana ndo conhece o prdprio corpo humano nem sabe que este existe,
sendo pelas idéias das afeccbes de que o corpo é afetado. (ESPINOSA, 1992, p. 225-
226)

PROPOSICAO XXIII
A alma ndo se conhece a si mesma, a ndo ser enquanto percebe as idéias das
afeccBes do corpo. (Id Ibid, p. 228)

A alma humana ndo conhece o corpo humano, e também ndo conhece a si mesma, a
ndo ser pelas afeccdes do corpo e pelas ideias dessas afeccdes, ou seja, a alma sé conhece a si
mesma na medida em que conhece o corpo pelas suas afeccdes; e 0 corpo sO é conhecido
pelas ideias das afec¢Bes que o espirito forma.

No entanto, sdo ideias confusas ou inadequadas, uma vez que toda afeccao se da pela
acao de um corpo exterior sendo, pois, uma passividade, uma paixao.

Assim, quando o corpo é afetado por outro corpo exterior, no espirito se da uma ideia
gue envolve a natureza do corpo afetado e do corpo afetante — ideia confusa, inadequada ou
mutilada, e o afeto € uma paixdo. Por outro lado, uma ideia é adequada quando envolve a
natureza ativa do proprio corpo de que € ideia. Sendo a ideia que constitui a alma a ideia do
corpo atual e singular que lhe é correspondente, quando esse corpo for causa adequada de
uma afeccdo, isto €, de uma auto-afec¢do, também a ideia serd adequada, e o afeto sera uma
acdo. A toda paixéo corresponde, portanto ideias inadequadas; a toda acao, ideias adequadas.

A ideia inadequada ndo é, no entanto, uma ideia falsa; é uma ideia confusa ou
mutilada, separada da causa e limitada ao efeito produzido pela acdo de outro corpo exterior,
o0 qual ndo chega a conhecer. Mesmo que o corpo tenha sido afetado por uma paixéo alegre,
gue aumenta seu poder de agir, ainda assim é uma paixao; e o espirito tera ideias inadequadas,
ainda que tenha aumentado seu poder de pensar.

O primeiro género de conhecimento ¢ um encadeamento de ideias inadequadas,

formadas pelas imagens-afeccdes.
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Enquanto o corpo estd submetido as paixdes, ao acaso dos encontros, 0 espirito
formaré ideias confusas impregnadas pelas imagens das coisas dadas a partir das afec¢des do
corpo. E um conhecimento pelos efeitos, que ndo envolve as causas do que acontece ao corpo;
que desconhece o que ha de comum entre 0S COrpos.

O segundo género é chamado no¢des comuns, ndo por ser comum a todos 0s seres,
mas por ser conhecimento do que convém ou do que compde com determinada coisa singular
existente em ato, ou seja, do que convém a um corpo ou a um modo de pensar. Passa-se,
assim, das imagens-afeccdes e das ideias-afeccOes as ideias-conceitos e aos afetos ativos,
sendo causa adequada do que acontece ao corpo e ao espirito, e dos bons encontros; é dizer:
sendo causa adequada de si e do grau de perfeicdo que Ihe é proprio, isto é, que é proprio a
natureza atual da coisa singular existente. Apesar de apresentar as no¢des universais como
idéias confusas ou abstragdes, Spinoza considera que elas podem ser formadas, pelas nocdes
comuns.

O terceiro género de conhecimento, que denomina ciéncia intuitiva, é o conhecimento
da esséncia de Deus em todas as coisas e em todas as a¢des. E o conhecimento da alegria e da

eternidade de todos os instantes; de todos o0s acontecimentos; do ““sempre-ja”.

A esséncia da alma consiste no conhecimento (pela proposicdo 11 da Parte I1);
portanto, quanto maior é o nimero de coisas que a alma conhece pelo segundo e
terceiro géneros de conhecimento, tanto maior é a parte dela que permanece (pelas
proposicfes 23 e 29 desta parte), e, consequentemente (pela proposi¢do
precedente), tanto maior € a sua parte que ndo € atingida pelas afec¢Bes que séo
contrarias a nossa hatureza, isto é (pela proposicdo 30 da Parte V), que sdo mas.
Portanto, quanto maior € o nimero de coisas que a alma compreende pelo segundo e
terceiro géneros de conhecimento, tanto maior é a sua parte que permanece ilesa e,
conseqlientemente, tanto menos sofre por parte das afeccbes, etc. Q. e. d.
(ESPINOSA, 1992, p. 476)

O que se torna eterno é o ato que se efetua como poténcia; € a atualizacdo das
intensidades como acontecimento - 0 acontecimento como corpo e pensamento; nao a suposta
imortalidade da alma de um sujeito que reivindica o bem moral de seus atos. Eternas sdo as
particulas de intensidades que despregam da guitarra de BB King, os “hermetismos” de
Hermeto Pascoal, as velocidades do grave de Clementina de Jesus e Louis Armstrong, as
“miltonalidades” de Milton Nascimento e os “tons-poéticos” de Tom Zé. Mas, também, as
particulas intensas das irrevogaveis ordens fascistas, das dores dos torturados e da crueldade
do torturador. Eterno é o devir-intenso que se efetua na duragdo efémera, ndo a consciéncia do
nome, ou, em nome da qual se formaliza o acontecimento: “O que tu quiseres, queira-o de tal

modo que queiras também seu eterno retorno.” (DELEUZE, 1976, p.33)
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3.7 Conhecimento e Conatus

O conhecimento, portanto, envolve a atualidade da poténcia de pensar e da forca de
existir, isto é, do conatus, como expressdo do desejo e do poder da composicdo atual de um
corpo. O conatus é definido por Spinoza como o esforgo que cada coisa singular faz para
perseverar sem seu ser; € a esséncia atual da coisa em sua existéncia (Etica IlI, props. VI e
VII). Esse esfor¢o existe em cada coisa singular, quer suas ideias sejam inadequadas, quer
sejam adequadas; no sabio, tanto quanto no insensato; no homem santo, tanto quanto no
animal. E o espirito de cada coisa, tendo consciéncia de si pelas ideias das afec¢des do corpo,
tem consciéncia de tal esforco.

Spinoza diz, ainda, que:

Este esforco, enquanto se refere apenas a Alma, chama-se vontade; mas, quando se
refere a0 mesmo tempo a Alma e ao Corpo, chama-se apetite. O apetite ndo é sendo
a prépria esséncia do homem, da natureza da qual se segue necessariamente 0 que
serve para a sua conservacao; e 0 homem é, assim, determinado a fazer essas coisas.
Além disso, entre o0 apetite e 0 desejo ndo ha nenhuma diferenca, a ndo ser que o
desejo se aplica geralmente aos homens quando tém consciéncia do seu apetite e,
por conseguinte, pode ser assim definido: o desejo é o apetite de que se tem
consciéncia. (ESPINOSA, 1992, pp. 277-278, grifo do autor)

Assim compreendida, a vontade ndo é uma faculdade una e livre, mas a expressdo da
forca de existir de um estado atual de corpo, de um apetite. Entre o apetite e o desejo néo
existem diferencas, a ndo ser enquanto se refere a consciéncia que o homem tem dele. No
entanto, o apetite ndo decorre da consciéncia; pelo contrario: € a consciéncia do apetite.

A leitura de Deleuze enriquece, sobremaneira, este conceito, desdobrando-o em varios
aspectos, na sua analise do conceito de poténcia em Spinoza (DELEUZE, 2002).

A esséncia do modo pode ser compreendida de duas maneiras: por um lado ¢ uma
parte ou um “grau da poténcia” de Deus ou da Natureza, sendo assim, uma parte intensiva, um
grau de intensidades. Por outro lado, enquanto modo existente sua esséncia ou grau de
poténcia compreende as partes extensivas de sua composicao, as relagcdes pelas quais se da
sua existéncia, determinando, assim, seu conatus ou apetite como o esforgo para manter suas
relacBes caracteristicas fundamentais. Sob esse aspecto, 0 conatus ndo é uma tendéncia para
passar a existéncia, mas uma tendéncia ou um esforco em perseverar na existéncia numa
duracgéo indefinida, constituindo a esséncia ou grau de poténcia da coisa singular.

Outro aspecto, destacado por Deleuze, se refere ao poder de ser afetado enquanto uma
aptiddo do modo existente correspondente ao seu grau de poténcia ou conatus ou esséncia.

Sob esse aspecto 0 conatus € a tendéncia ou o esforco de um modo existente para manter e
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ampliar a aptidao de ser afetado pelos mais diversos modos exteriores, e de afeta-los das mais
diversas maneiras. O conatus determinado a uma atividade por uma afec¢do se manifesta
como um afeto, causando a consciéncia: “o conatus tornado consciente de si sob este ou
aquele afeto chama-se desejo, sendo este sempre desejo de alguma coisa.” (DELEUZE, 2002,
p. 105).

Sucede, entretanto, que 0 modo existente esté sujeito a afecgdes e encontros ao acaso
que podem ser causas de tristeza - levando-o a decompor suas relagdes, diminuindo sua
poténcia de agir e pensar e, no limite, causando sua morte; ou de alegria — fortalecendo suas
relacdes, aumentando sua poténcia de agir e pensar e, até mesmo, compondo um corpo
superior mais forte.

No primeiro caso, a poténcia como conatus se ocupara de afastar ou destruir a causa
da tristeza, perdendo a capacidade de agir e se restringindo a reagir. No segundo caso, a
poténcia se expande e compde com a poténcia do outro, aumentando a capacidade de agir, de
pensar, de criar; e 0 conatus, consciente de si sob os afetos produzidos pela alegria, sera o
esforco de experimentar encontros que aumentem a poténcia de agir, ou a tendéncia a
organizar, imaginar e manter experiéncias que sdo causas de alegria. Sob esse aspecto, 0
conatus pode se dar em duas diregOes: aumentar e manter as causas de alegria, ou eliminar e
destruir as causas de tristeza.

No entanto, para Deleuze, o investimento do conatus em rela¢des de tristeza, mantém
diminuida a forca de existir (Spinoza) ou a poténcia de agir (Deleuze) do modo existente,
considerando, por isso, que “O conatus €, pois, 0 esfor¢co para aumentar a poténcia de agir ou
experimentar paixdes alegres.” (DELEUZE, 2002, p. 107)

Sob todos esses aspectos, 0 conatus € afirmacdo de um modo existente; é o poder de
afirmar a existéncia, proprio a todas as coisas; € afirmacdo do que pode um corpo — e 0 que
pode um corpo é seu direito natural e é sua Virtude (virtd como forga de afirmacéo, ndo como
obediéncia a preceitos morais).

E quanto maior é a poténcia de ser afetado de um corpo, maior serd a poténcia de
pensar do espirito. Enquanto o corpo estiver dominado pelas afec¢bes passivas (paixdes) o
espirito estara limitado as ideias afeccfes e a imaginacao (primeiro género de conhecimento),
e vice-versa. O esfor¢o do corpo de se tornar ativo envolve o esfor¢o do espirito de conhecer e
tornar suas percepgOes ou ideias adequadas, passando pelo segundo género de conhecimento,
quica, alcancando o terceiro género, em que todos os modos, todas as coisas, todo
acontecimento sdo expressdes de uma mesma substancia, modificacbes de uma mesma

natureza, graus da poténcia de Deus.
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Concluimos, portanto, que nao esta no poder de cada homem usar sempre da Razédo
e manter-se no cume da liberdade humana; e, todavia cada um, sempre, esforga-se
por conservar 0 seu ser tanto quanto esta em si, e dado que o direito de cada um tem
por medida a sua poténcia, tudo por que se esforca e tudo o que faz, quer seja sabio
ou insensato, fa-lo por um direito soberano de natureza. Donde se segue que 0
direito e a regra de natureza sob os quais nascem todos os homens e sob os quais
vivem a maior parte do tempo, nada impedem sendo o que ninguém tem o desejo ou
o0 poder de fazer: ndo sdo contrarios nem as lutas, nem aos 6dios, nem a célera, nem
ao dolo, nem absolutamente a nada que a vontade aconselha. Nada ha de
surpreendente nisto, pois a Natureza de modo algum esta submetida as leis da Razdo
humana que tendem unicamente a verdadeira utilidade e a conservacéo dos homens.
(ESPINOSA, 1983, p. 307)



4 MAQUINA DE GUERRA E PENSAMENTO

Os textos de Nietzsche, Spinoza e Deleuze sdo efetivamente politicos, sem ser,
especificamente, filosofia politica. Em todos eles e em cada um deles, trava-se uma batalha
em torno do corpo, do pensamento e das relagdes humanas e mundanas.

Os diversos campos do saber sdo campos de cultivo e de batalha; e, se a verdade ndo
estd com o vencedor, é porque toda e qualquer verdade é apenas uma arma ou uma estratégia,
entre tantas outras, fabricadas e adaptadas as circunstancias e as condigdes de uso, dos dois
lados do conflito.

Se a filosofia parece estar sempre envolvida em dualidades, isto se deve ao modelo da
batalha; ao fato de estar sempre envolvida em batalhas, desde o seu nascimento. Da ideia e do
sentimento de que a guerra é feita de contrarios, de opostos resultam pensamentos e
concepcdes que transportam essa ideia e esse sentimento para a realidade e a natureza das
coisas, da terra e do universo. Pode-se dizer que néo so a filosofia, mas o prdprio pensar tenha
a guerra por causa: na demarcacdo de um territorio; na criacdo de um canto, de um sopro, de
um urro; nas cores das plumagens e na textura dos tecidos, na metalurgia das armas — o
pensamento, 0 mais potente dos afetos, desde o animal.

A méaquina-de-guerra grega inventou o discurso, o debate, a assembléia; a cidade
grega inventou o argumento, a gramatica, a retorica, a légica e a democracia. Nesta passagem
foram inventados o alfabeto e a escrita silabica, o calendario. Mutacdo do mythos em logos
co-implicada com a mutacgéo (apropriacdo) da maquina-de-guerra, na passagem da linhagem
para a cidadania, da lliada para a Odisséia: Aquiles, o guerreiro da linhagem dos deuses,
preferido e protegido, da lugar & Odisseu (Ulisses)®, o astuto organizador de ideias, sabio e
blasfemo - o herdi d& lugar ao cidad&o?.

A cidade se apropria da maquina de guerra, com Odisseu, 0 entre-mundos, 0 anincio
da inteligéncia, o “pré-socratico” da navegacdo que desafia deuses e derrota monstros - 0s
gregos podem superar 0S mitos.

! «“Acuado entre os dois pélos da soberania politica, 0 homem de guerra parece ultrapassado, condenado, sem
futuro, reduzido ao prdprio furor que ele volta contra si mesmo. Os descendentes de Héracles, Aquiles, depois
Ajax, tém ainda forca suficiente para afirmar sua independéncia frente a Agamenon, o homem do velho Estado,
mas nada podem contra Ulisses, o nascente homem do Estado moderno, o primeiro homem do Estado moderno.
E é Ulisses quem herda as armas de Aquiles, para modificar-lhes o uso, submeté-las ao direito de Estado, ndo
Ajax, condenado pela deusa a quem desafiou, contra quem pecou. (DELEUZE E GUATTARI, 1997, p.12)

20 termo “politico” seria mais apropriado por estar relacionado a polis, onde o politico é o cidaddo, como se
entende, hoje, relacionado com a cidade. A opcdo pelo termo “cidaddo” é devido ao fato de que o termo
“politico” estd associado com uma categoria especifica de acdo e de organizacdo que implica o cidadao
indiretamente, representativamente. Polis estd na raiz de politica e de policia que, hoje, estdo compreendidas na
idéia de cidadania.
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A areté® divina do mythos é estranha & democracia; os cidaddos se tornam homoi,
homogéneos, iguais por direito, ainda que ndo de fato; a areté humana do logos passa a ser o
fundamento do prestigio na cidade - a teleologia do Bem (comum). Ora em diante, os deuses
abencoardo os homens que sabem, no caminho para uma cidade feliz.

A maquina de guerra da cidade estard fundada na capacidade do cidaddo de tomar
decisdes, se armar e lutar na formacdo estratégica de falanges, cujo principio € a forca de
coesdo do coletivo. Aquele que lutar para se destacar como her0i sera menosprezado,
considerado temerario; aquele que nao lutar sera menosprezado, considerado covarde. A
coragem é, para o cidadao, a justa medida entre a temeridade e a covardia; a justa medida que
controla os impulsos, afasta os medos e mantém a coesao.

Outra ordem, outro estatuto, outros problemas. Igualdade de direito e desigualdade de
fato € um dos polos de problematizacdo da nova ordem; uma fenda na organizacdo dos
homens e no governo da polis. E nessa fenda aberta no solo da nova cultura, que os sofistas
plantam a nova educacdo, semeando a tecnologia politica da areté cidadd: a. dominio dos
argumentos contrarios; b. motivacdo emocional da oratdria; c. consisténcia gramatical da
retorica; d. relatividade da verdade; e. administracdo dos bens. A tecnologia politica da
palavra prepara os jovens cidadaos para a exceléncia nas batalhas democraticas da cidade, em
gue a arma € o argumento, e a estratégia é o discurso. Logos polithikon.

Uma batalha termina quando outra batalha comeca. Se a politica do logos da areté
cidada é o fundamento da nova ordem, um novo combate comegca com a questdo “O que
é...?””: O que é o logos, a sabedoria, a beleza? O que é a esséncia da verdade, do homem, do
ser?

Essa questdo, histérica e reconhecidamente atribuida a Sécrates, marca um clinamen®
no pensamento, mas ndo se restringe a busca desinteressada pelo conhecimento da esséncia.
Trata-se de preencher a fenda entre igualdade de direito e de fato, que se da, justamente, em
torno da areté do cidaddo e do governo, estando acompanhada pela questdo “Quem...?”’:
Quem devera governar 0s homens, no governo da cidade? Quem tem a sabedoria para ser
virtuoso ao governar? Quem € virtuoso para alcancar a sabedoria e melhor governar?

No combate socratico-sofista que se instala sdo criadas estratégias diferentes, nos dois
lados do conflito, que deixam de heranga, entre outras coisas, uma arraigada vontade de
verdade, bem como, a problematizagdo da verdade - do conhecimento da verdade e da

verdade no conhecimento. Assim, ao lado das questdes “O que é..?” (esséncia do

* O termo “areté” pode ser traduzido como virtude ou exceléncia.
* O termo “clinamen” é originalmente aplicado & idéia de inclinacéo de Epicuro.
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conhecimento) e “Quem...” (sujeito que conhece), coloca-se a questdo “Como...?”" (estratégia
ou método): Como saber “o que é...”? Como saber “quem...”? Como se da a ligacdo entre
“quem..” e “0 que €...”, ou seja, como “quem...” podera saber “o que é...”? Como saber quem
sabe 0 que €? Como se tornar aquele que sabe?

A batalha — encontro e combate — move, envolve e promove multiplicidade de forcas.
Por isso, a oposi¢do estabelecida entre Socrates e os sofistas € muito mais que contradicao,
pois envolve, naquele momento, a complexidade das forcas em relagédo as quais se moviam na
nova ordem, bem como, promove, nos desdobramentos, constantes ligacdes de aspectos do
pensamento de ambos os lados — p. ex., a retdrica e a logica do argumento sofista na
exposicdo do pensamento socratico.

Produzido no clinamen do pensamento e do modo de vida gregos, este encontro-
combate, que ndo terminou nem mesmo com a morte, gerou mundos, em modos extensos e
intensos, de corpo e pensamento, a partir das forgas e poténcias liberadas e dispersadas, ou
capturadas e formadas. Mundo do corpo, mundo da alma, mundo de dentro, mundo de fora,
da palavra, da acdo, dos homens, dos outros; real, ilusorio, necessario, contingente, finito,
infinito...

Na composicdo de tantos mundos, a Grécia cléssica ira inventar e reinventar um modo
de verdade para desvelar o fundamento do cosmo no homem, através da ligacdo
conhecimento-palavra-razdo — o logos na areté da alma; ora, retirando o homem do mundo
fisico, ora, aproximando, ora, inserindo.

Mundos gregos que colidirdo com outros, em encontros sucessivos, efetuando novas
formacOes e capturas: a cultura helenista do império macedonio; a cultura greco-romana; a
cultura greco-judaico-cristd, e, ao mesmo tempo, liberando e dispersando outras tantas
particulas: os cdes®, os céticos, o jardim de Epicuro, a Stoa®.. Com tantas outras
composicoes.

A cada encontro, configuram-se novas formas de relagcdes dos homens - entre si,
consigo mesmo e entre povos; novas modificagdes na maquina de guerra e no pensamento. O
império macedbnio se apropria do pensamento grego, sob novas relagbes, compondo o
helenismo do império; novo clinamen do pensamento que modifica as trajetdrias da ciéncia,
da arte e da filosofia.

Sob o império, as cidades gregas perdem sua composic¢do fundamental de autonomia,

decompondo-se, também, a relacdo fundamental para o espirito grego: ser homem era ser

> Os cinicos.
® Os estdicos se reuniam na Stoa (pértico) dai o nome da escola.
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cidaddo grego. Sob o império, os homens pertencem a humanidade e sdo cosmopolitas; o
cidadao torna-se sudito; a areté cidada sera substituida pelas habilidades técnico-profissionais,
funcionarios, soldados e mercenarios; a maquina de guerra se transforma em exército.

No centro do mundo helenista, se organizam e se desenvolvem as ciéncias particulares
— geometria, filologia, medicina, astrologia, enquanto na periferia helénica, particulas
dispersas de filosofia compdem novas relagdes; e, liberadas da cidade e do império, se
instalam num entre-mundos. Entre a cidade e o império; entre o cidaddo e o sudito; entre as
virtudes cidadds e as habilidades profissionais serdo inventadas e reinventadas novas
perspectivas para as relagdes politicas, novas tendéncias para 0s modos de viver: 0s cdes, 0S
céticos, o jardim de Epicuro, a Stoa... Correntes que ainda percutem no pensamento
contemporaneo.

Neste mesmo solo, o0 “homem” deixa de ser grego, enquanto o Deus dos judeus, em
uma nova aliancga, sera revelado (pregado) aos homens de todos o0s povos.

Com esse preambulo, pouco rigoroso e sem pretensdes didaticas, cujo ritmo pede a
auséncia de citacOes textuais, e que se considerem suficientes as indicacGes literarias, busca-
se provocar 0 pensamento para que se possa situar algumas rivalidades conceituais entre 0s
“amantes da sabedoria” e suas batalhas contra seu tempo.

Com uma preocupacdo dirigida aos iniciantes e aos ndo iniciados mais do que aos
iniciados e filésofos que, certamente, ndo as desconhecem, quer-se demarcar algumas
concepcdes que diferenciam autores e criagdes filosoficas: contingéncia, acaso, necessidade,
finalidade, imanéncia, transcendéncia. Tal incursdo pretende o recorte de uma estratégia
Nietzsche-Spinoza, em Deleuze: corpo e pensamento na imanéncia de uma maquina-de-

guerra-némade.

4.1 Historia, Tradicdes e Correntes

Epicuro foi o fundador da escola que ficou conhecida como o “Jardim”, em funcéo do
local escolhido para sua instalagdo em Atenas. Um sitio com um horto; um lugar fora da
cidade e perto do campo que, nesse aspecto, ja indicava as mudangas que ocorriam no
pensamento. Os filésofos do Jardim deixavam para tras a tumultuada vida da cidade e suas
institui¢des, para criar um modo coletivo de viver e compartilhar as delicias de uma vida

filoséfica.
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Entre a cidade e o império, o Jardim das Delicias’ funda outro tipo de homem e de
mundo, na diferenciacdo do modo de viver. O homem do mundo e o mundo do homem - que
se constituem no acaso dos encontros, propostos por Epicuro traz o pensamento que se desvia
das trajetorias platonicas e aristotélicas que supdem a identidade do sujeito e do universal, da
finalidade e da causa.

Epicuro concebia que, antes da existéncia de qualquer mundo, havia dtomos, vazio e
movimento; atomos em movimento no vazio — eternos, em existéncia, e infinitos, em
quantidade. Essa concepcdo ja se encontrava no atomismo pré-socratico de Leucipo e
Demacrito, no entanto, a interpretacdo que lhes déo resulta em filosofias, éticas e politicas
diferentes. Diferenca & qual o jovem Marx ir4 dedicar sua tese de doutorado®.

Para Epicuro, os atomos, infinitos em quantidade e de inconcebivel variedade de
formas, se movem no vazio, impelidos por seu peso, com igual velocidade, independente de
tamanho e peso, em trajetorias proprias sem se chocarem com nada. Dai, a ideia de uma chuva
de atomos tracando infinitas paralelas. Nesse movimento eterno e continuo, um desvio
infinitesimal de um atomo, sem causa nem finalidade, provoca uma colisdo, um encontro com
outro. E, assim, um entrelacgamento de atomos envolvendo outros atomos, da inicio a

formacao de um mundo, de infinitos mundos e de intermundos®.

Os atomos encontram-se eternamente em movimento continuo, e uns se afastam
entre si uma grande distancia, outros detém o seu impulso, quando ao se desviarem
se entrelagam com outros ou se encontram envolvidos por tomos enlagados ao seu
redor. Isto o produz a natureza do vazio, que separa cada um deles dos outros, por
ndo ter capacidade de oferecer resisténcia. Entdo a solidez propria dos atomos, por
causa do choque, lanca-os para tras, até que o entrelacamento ndo anule os efeitos do
choque. E este processo ndo tem principio, pois sdo eternos 0s atomos e 0 vazio.
(EPICURO, 1985, p.54)

Também o universo é corpo e espaco: com efeito, a sensacdo testemunha em todos
0S casos que 0s corpos existem e, conformando-nos com ela, devemos argumentar
com o raciocinio sobre aquilo que ndo é evidente aos sentidos. E se ndo existisse 0
espaco, que é chamado vazio, lugar e natureza impalpavel, os corpos nao teriam
onde estar nem onde mover-se. (Id Ibid, p.53)

Epicuro recusava a lei e a influéncia dos deuses que a filosofia transformara em lei da

natureza e do cosmos, da qual se deduziam a lei e a ordem que deveriam governar 0S

7 Jardim das Delicias...

8 Cf. “A diferenca entre as filosofias da natureza em Demécrito e Epicuro” K. Marx... Ver também “Epicuro e
a formacéo do pensamento de Karl Marx™, de Denis Collin, traducdo de Rita de Céassia Mendes Pereira, em
POLITEIA: Hist. e Soc. v. 6 n. 1 p. 15-27, Vitéria da Conquista, 2006

’ “Epicuro: Antologia de Textos em “Epicuro, Lucrécio, Cicero, Séneca e Marco Aurélio”, tradugdes e notas

de Agostinho da Silva... [et al.]; 3. ed., Sdo Paulo, Abril Cultural, 1985. (Os pensadores)
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homens®. Um duplo combate movia corpo e pensamento, fundando uma nova ética na
realidade que se modificava.
Da chuva, do vazio e do desvio de Epicuro, Althusser cria sua estratégia, faz aliancas,

mapeia os campos de batalha e monta acampamento.

[...] um tema profundo que percorre toda a histéria da filosofia e que foi combatido e
recusado tdo logo foi enunciado: a “chuva” (Lucrécio) de atomos de Epicuro que
caem paralelamente no vazio, a “chuva” do paralelismo de atributos infinitos de
Espinosa e de outros autores ainda como Maquiavel, Hobbes, Rousseau, Marx,
Heidegger e Derrida. (ALTHUSSER, 2005, p. 9)

As diferencas e aproximagoes entre autores e filosofias ultrapassam as denominagdes
gerais de escolas e tradicOes, sendo recortadas de diversos modos por estudiosos e
comentadores, como o faz Althusser, alinhando numa mesma tradicdo autores que sdo
considerados, por outros, como divergentes: Marx e Hobbes e Rousseau e Maquiavel e
Heidegger. As escolas ou linhas que se identificam com esta ou aquela tradi¢do, se dividem,
entre outros fatores, em funcdo das diversas concepcdes sobre a existéncia das coisas, do
mundo, suas causas e suas finalidades; pelas quais afirmam a contingéncia e o acaso, ou, a
necessidade e a teleologia.

Partindo da concepcéo de Epicuro, e inspirando-se nela, Althusser aponta a existéncia
de uma tradicdo materialista na filosofia — o materialismo do encontro; uma corrente do
pensamento que, por suas relagdes com a historia da filosofia, € denominada, por ele,

subterranea.

Este é o primeiro ponto que, revelando de saida minha tese essencial, eu gostaria de
p6r em evidéncia: a existéncia de uma tradi¢cdo materialista quase completamente
ignorada na historia da filosofia: o “materialismo” (...) da chuva, do desvio, do
encontro, da pega. Desenvolverei todos estes conceitos. Para simplificar as coisas,
digamos por ora: um materialismo do encontro, portanto, do aleatério e da
contingéncia, que se opde, como pensamento totalmente outro, aos diferentes
materialismos recenseados, inclusive o materialismo correntemente atribuido a
Marx, Engels e Lénin, o qual, como todo materialismo da tradicdo racionalista, € um
materialismo da necessidade e da teleologia, isto €, uma forma transformada e
disfarcada de idealismo. (ALTHUSSER, 2005, p. 9. Grifos do autor)

Desde Epicuro, destaca, assim, as linhas de pensamento que afirmam o acaso, 0
aleatério e a contingéncia, em oposi¢cdo as filosofias racionalistas que, materialistas ou

idealistas, afirmam a esséncia na origem, a necessidade e a teleologia.

10°Cf. Werner Jaeger, “Paidéia”.
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Nota-se, ai, uma complexidade de questbes que atravessa a historia da filosofia
diferenciando tradigdes que se opdem e se compdem, em torno das quais se travam batalhas,
que ndo sdo apenas “caprichos” tedricos ou simples defesas de opinides, pois se referem
diretamente ao mundo, a sua organizagéo e a sua compreensao.

A ideia de que a vida foi criada com um propdsito, pensado ja na origem; a ideia de
gue existe uma finalidade da vida, das coisas e dos acontecimentos inteligivel na causa
primeira de tudo; a ideia de que uma evolucao natural, espiritual ou material preenche o vazio
do tempo compreendido entre a perfeicdo perdida e a perfeicdo a ser alcancada; a ideia da
existéncia de leis, divinas e/ou naturais, que regem a vida, 0s acontecimentos, a evolugéo e o
tempo desde a origem: s&o algumas das ideias expressas nos conceitos de necessidade e
teleologia (finalidade) que fundamentam as filosofias de tradicdo racionalista, as quais
Althusser se opde. Pode-se, ainda, reconhecer tais fundamentos no senso comum da moral e

da religido, tanto quanto no conhecimento rigoroso das ciéncias.

Epicuro nos explica que, antes da formacdo do mundo, uma infinidade de atomos
caiam, paralelamente, no vazio. Eles caem sempre. O que implica que antes do
mundo ndo havia nada e, a0 mesmo tempo, que todos os elementos do mundo
existiam desde toda a eternidade antes da existéncia de algum mundo. O que implica
também que, antes da formacdo do mundo, ndo existia nenhum Sentido, nem Causa,
nem Fim, nem Razdo, nem desrazdo. A ndo-anterioridade do Sentido é uma das
teses fundamentais de Epicuro, pela qual ele se opbe tanto a Platdo quanto a
Aristoteles. (ALTHUSSER, 2005, p. 10)

O Sentido do mundo e da vida é uma criagdo que surge depois da sua formacao; assim
como a inteligéncia, a palavra e a beleza. S&o efeitos que o pensamento, de forma
antropocéntrica, toma por causa, fundamento ou esséncia anterior a existéncia, elegendo um
processo de utilidade para a manutencdo da vida como principio superior e eterno que, além
de ordenar o mundo, ordena as sociedades humanas.

Os gregos criaram o logos, e o elegeram modelo e critério da verdade, em séculos de
esforcos concentrados no aprimoramento da relacéo entre a linguagem e o pensamento. Uma
criacdo bela e bélica que vai atravessar os impérios até se tornar o fundamento que emana de
Deus, na tradigdo judaico-crista: ““No principio era o Verbo.” No texto de Jodo, escrito em
grego, Verbo = Logos. A palavra ndo parou, mais, de dar sentido ao mundo e a existéncia.

O cristianismo foi a maior vitdria do platonismo. E o cristianismo funda seu poder no
duplo pilar da filosofia grega e do Estado romano. Pelos relatos biblicos, pode-se notar que 0s
judeus, por acdo divina ou por estratégia, sempre conseguiram penetrar e se instalarem no

coragdo dos imperios; desde Abrahdo quando apresenta sua esposa Sarah como sendo sua
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irma e ela é tomada pelo rei que depois o indeniza. A venda de José como escravo no Egito,
realizada por seus irm&os e a providencial correnteza que levou o cesto de Moisés ao encontro
da filha do fara6 séo dois eventos que levam judeus de tradicdo ao centro do império egipcio,
possibilitando-lhes a elaboracdo e a constru¢do de uma posicdo de influéncia ao lado dos
farads. S&o narrados como intervencdo divina, mas poderiam ter sido pensadas como
estratégia de guerra; ou, como uma tatica que obteve sucesso, entre vérias tentativas lancadas.

Por estratégia ou premiacdo divina, o cristianismo obtém sucesso e domina as duas
maiores forcas do seu tempo: a cultura grega e o poder romano. A partir desses dois pilares —
0 homem e o Estado universais — o cristianismo monta, a0 mesmo tempo, uma maquina-de-
guerra e um aparelho de Estado. Para Nietzsche, é quando se da a grande inversdao dos
valores, a rebelido dos escravos, o predominio do ressentimento e da ma-consciéncia. As
forcas aristocraticas dos gregos e romanos sdo capturadas pela forca dos pobres, miseraveis e
escravos, instituindo a vinganga e a destruicéo dos fortes como valores.

O pensamento (neo)platbnico, o estoicismo e, posteriormente, o aristotelismo
fornecerdo os fundamentos para implantacdo do novo sentido da existéncia entre os gentios e
pagdos, enquanto a estrutura do império romano sera herdada para implantacdo do poder
teoldgico universal. Novas tecnologias de guerra e destruicdo vdo garantir o poder do principe
da paz. Com a crescente conversdo de soldados romanos e povos conquistados, o império
marchara sob o simbolo da cruz: ““In hoc signo vinces” (com este simbolo venceras).

Igreja e Estado estardo unificados sob a égide da pregacdo do Cristo morto feita por
Paulo, e da ameaca de destruicdo total do mundo e condenacdo dos poderosos, pregada no
Apocalipse de Jodo. A salvacdo no mundo ap0s a morte substitui ““a paz na terra aos homens
de boa vontade™; o amor ao proximo e ao inimigo é substituido pelo édio e pela vinganca. A
boa nova ganha o mundo; a mensagem se torna lei.

Apos longos combates, embates e debates envolvendo paganismo e crenca, a filosofia
serd incorporada a explicagdo teoldgica: a razdo devera justificar a fé, separar o mundo de
Deus do mundo dos homens, explicar a existéncia do mal, fundar a autoridade do saber no
saber da autoridade, provar racionalmente a existéncia de Deus, combater as heresias...

O universo criado e governado por Deus ird impor suas leis a tudo o que existe. A
Terra serd, por muito tempo, o centro do universo; um conceito astronémico e politico que ira
unificar e centralizar os povos em torno do governo do Um. Sob o governo da cristandade
serdo derrubados os muros da autonomia das cidades e criados os Estados nacionais. Pelas
mé&os dos sucessores de Pedro serdo coroados os reis, divididos os territorios e deflagradas as

guerras santas. Mil anos passaréo.
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Mas, nem tudo estd dominado. Dos semitas surge uma nova maquina de guerra, com a
maquina abstrata da revelacdo de Deus aos filhos de Ismael, por intermédio do profeta
Maomé e da lingua arabe — o Coréo ou Alcordo (A Leitura). O Deus de Abrahdo se revela as
tribos némades do deserto'* com o nome de Al4, dando inicio & tradicdo do Isld e & cultura
mugulmana. Os islamitas ou mugulmanos ndo se denominam maometanos, por considerarem
qgue s6 se pode submeter e reverenciar a Deus. Islad significa “submissdo (a Deus)”;
muculmano significa “submisso”. A denominacdo “maometano” indicaria um seguidor de
Maomé, que € apenas seu profeta e mensageiro.

A despeito da caricatura que se vé na midia como parte da propaganda, o islamismo
ndo é feito de simpldrios ignorantes, mulheres humilhadas e ditadores inescrupulosos. Esta
atravessado por uma longa tradicdo de filésofos e tedlogos, embora, pouco conhecidos; dos
quais se pode discordar, mas ndo negar. Foi pela producdo de filosofos arabes que os
escolasticos conheceram o pensamento de Aristételes, que dominou a filosofia da alta Idade
Média.

O Alcordo, como o Antigo Testamento, € um livro religioso, juridico, politico e
militar. Esta assentado na tradicdo guerreira e tribal dos n6bmades e, ao mesmo tempo, na
proposicdo de um Estado teoldgico. E, como no cristianismo, os filosofos procuram conciliar
a razéo com o texto sagrado.

Com a fundagédo do Islamismo se da um acirramento na guerra entre irm&os, que tem
nas Cruzadas sua maior expressdo; se estende até os dias atuais nas guerras entre Israel
(judeus) e palestinos, e nas varias guerras entre catdlicos e mugulmanos, ocorridas na Europa.
De Ismael - filho de Abrahdo com a sua escrava - descendem os arabes; de Isaac - filho de
Abrahdo com sua mulher Sara, descendem os judeus, que legam ao mundo Jesus de Nazaré, o
Cristo.

A maquina-de-guerra (monotona) do monoteismo contamina a vida e o0 pensamento; e
as forcas terdo que buscar as fissuras do corpo para fazer passar intensidades, para extrair
poténcias inauditas e afirmar a vida onde menos se espera. As forcas nomadizam-se;
nomadizam 0s corpos; inventam a realidade e criam novas verdades afirmativas.

Quando os “metaldrgicos” Deleuze e Guattari forjaram a arma que denominaram
esquizoandlise, o plano ndo era evoluir na compreensdo do individuo esquizofrénico ou

desenvolver uma terapéutica mais avancada no cuidado com o sofrimento do outro. Ainda

1 Estas tribos foram generalizadamente denominadas “arabes”. Porém, ndo constituiam um povo Unico, assim
como as varias tribos que habitam no Brasil constituem diferentes povos, embora generalizadamente sejam
chamados “indios”. Nao obstante, a pobreza da comparacdo, a identidade arabe se viabiliza como descendentes
de Ismael, filho de Abrahdo.
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que, Guattari tenha se dedicado ao trabalho com esquizofrénicos e, ainda que, a
esquizoanalise possibilite novos modos de cuidado com o sofrimento do outro, o plano era
mais transformador: liberar o pensamento; liberar forcas do pensamento aprisionadas pelo
modelo da verdade e da razdo, que a histéria e a tradi¢cdo associaram ao bem, ao certo, ao
justo, ao transcendente, quer pela epistemologia, quer pela ontologia.

O delirio é pensamento e expressa uma materialidade existencial. O esquizo ndo sofre
de um erro de entendimento ou desvio da realidade, qualquer que seja 0 motivo; sofre pela
interrupcdo do seu processo pensante-existencial, que as formas de pensar e existir
organizadas, estabelecidas, estratificadas impGem a ele. Existem delirio e parandia no
pensamento cientifico, literario, filosofico, histérico, tanto quanto na loucura; e ndo séo
expressdes de erro ou de desvio, sdo afirmagdes proprias de um modo de viver, de um pensar-
existir real e material. O delirio € um modo de pensamento de um modo de corpo, isto &, a
ideia singular de um corpo singular; quer seja um individuo, uma comunidade, um partido,
uma obra.

E possivel, portanto, pensar a0 modo esquizo, fazendo o pensamento fugir aos
controles normativos, ldgicos ou metafisicos. A metalurgia esquizoanalitica inventa, cria e
monta uma méaquina de guerra do pensamento, nas condi¢des e com as poténcias de uma
existéncia esquizo. Ha pensamento condicionado pela razéo, pelo bom senso, pela verdade,
mas ndo sdo melhores, nem piores, que outros efetuados em condi¢des diversas pelo esquizo,
pelo drogado, pelo insensato, embora, aqueles queiram governar estes pela forca da ordem e
pela ordem da forma.

Assim, o pensamento esté livre da identidade para efetuar as diferencas; esta livre do
universal para efetuar o local; esté livre do todo e das totalizagGes para ligar os fragmentos,
como se queira; livre do ser para se efetuar no devir; livre da historia para se efetuar
acontecimento. Esquizofrenizar é fazer fugir o pensamento, e o desejo, das cadeias formais
que mutilam a vida, rebaixam a existéncia, aprisionam 0s corpos.

Nessa pragmatica, Deleuze insiste no fendbmeno da fronteira, na borda, no limite
exterior, onde 0 passo bébado cambaleia de um lado ao outro, onde o passo felino faz seu
ziguezague, onde as variagdes sdo continuas. Ndo se trata de fazer do esquizofrénico um
modelo, atravessar definitivamente a fronteira fixando-se na forma esquizofrénica, tornar-se
“trapo autista” ou drogado. Tampouco, de ficar “em cima do muro”, quando houver muro, ou
ignorar as fronteiras. Trata-se de habitar a fronteira; entrar e sair, promover incursoes, realizar

assaltos de um lado e de outro; estender os limites, habitando o “entre”, o0 meio, 0 intermezzo,
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ndo como espago fixo, mas como intensidades varidveis. Acampar no cora¢do do império e
retornar a tribo; criar uma tribo; criar um povo.

Esquizoanalisar = Nomadizar. Uma politica do molecular, do singular; ndo uma
politica de saude mental, para inclusdo deste ou daquele ou para humanizacdo, mas uma
politica do “inumano”, das poténcias da vida, das forcas ativas afirmadas no modo de viver e
pensar, das criacBes e metamorfoses do impensado: uma politica artista da existéncia; uma
ética estética, uma arte de existir.

O pensamento ndo € uma atividade légica da consciéncia, nem mesmo uma faculdade
gue o ser humano possui; € um solo, um campo exterior a nds, que habitamos e cultivamos e,
ao cultiva-lo, cultivamos a n6s mesmos, numa pragmatica criativa e criadora do inconsciente.
Pensar ndo € um ato da consciéncia de um sujeito; € um acontecimento inconsciente que
produz sujeitos e, também, os desfaz ou reproduz.

Desertos, planicies, estepes, florestas, cidades... Mares, rios, montanhas, cerrados,
cavernas... Tribos, clds, ndmades, sedentarios, migrantes, transumantes... Coletores,
agricultores, pescadores, pastores... O pensamento pode ser infinito, ilimitado, mas nos o
recortamos e 0 ocupamos de um modo determinado, limitado, cultivando sementes finitas que
tornem eternos cada agora, na variacdo continua de um “sempre-j&”. Trata-se, pois, de um
modo de existir, de um corpo-pensamento; um solo de existéncia a percorrer ou no qual se
fixar, como rizoma ou como raiz.

E, contudo, um solo que se constitui pela existéncia; que ndo é pré-existente a
existéncia que o preenche, que o ocupa. Dai, que o0 pensamento ndo paira sobre a vida,
julgando do alto a existéncia das coisas; pois que se da na existéncia que o preenche como
dupla face. Se o pensamento existe em Deus, é como uma face da existéncia de Deus. Se
existe nos animais e plantas, € como uma face da existéncia do animal e da planta. Nesse
sentido, o pensamento é criacdo constante, “metamorfose ambulante”, simultanea a criacdo do
corpo que revela a sua existéncia e do qual revela a existéncia; dupla face de um mesmo solo-
existéncia. Corpo-esquizo, pensamento-esquizo: dupla face da fuga esquizofrénica; dupla face
do limite exterior do capitalismo; dos fluxos decodificados; da desterritorializacdo. Maquinas
de guerra conectando e maquinando desejo e pensamento. Corpo-tribo, pensamento-tribo;
corpo-povo, pensamento-povo, corpo-Estado, pensamento-Estado: é preciso que se crie.

Um solo de existéncia, imanente a existéncia que o preenche, mas que lhe é exterior;
constitui um meio aberto, em vez de fechar-se como um Eu interior. A existéncia se efetua
por relacBes; tudo o que existe é relagdo de multiplicidades; no minimo dois, “entre” dois.

Multiplicidade de corpos e de pensamentos; multiplicidade-corpo, multiplicidade-
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pensamento. Mais ainda, sdo relagfes de forcas; forcas em relagdes produzindo forgas em
relagbes produzindo... Criacdo, invencdo, usinagem, metamorfose de forgas que emergem, se
dispersam ou se aglutinam, nos encontros, nas colisdes, nas aliancas, nos confrontos;
producdo desejante pensante dos mundos e dos “entre-mundos”. Efeitos de maquinas
conectadas.

O Um ¢ invencdo coletiva, uma criacdo que “contou” com a participacdo de muitos —
individuos, motivos e interesses. E na exterioridade das relagdes de forcas que se ddo o
pensamento e a existéncia. Porém, tal exterioridade ndo significa oposicdo a interioridade ou
seu reflexo ou seu desdobramento ou sua instancia reguladora; mas a condicdo da sua
existéncia. A interioridade, ou 0 “lado de dentro do pensamento”, é a “dobra do Fora”.}? A
exterioridade libera as forcas do corpo e efetua as poténcias das relagdes nomadicas, numa

maquina-de-guerra-do-pensamento.

12 Deleuze, “As dobras ou o lado de dentro do pensamento” in “Foucault”, Brasiliense.



5 CORPO, FORCA E POTENCIA: A MAQUINA DE GUERRA DO PENSAMENTO

O corpo como maquina de guerra nébmade e 0 pensamento como 0 mais potente dos
afetos. Essa poderia ser uma sintese desse estudo.

O conhecimento como o mais potente dos afetos opera uma ligacdo entre Nietzsche e
Spinoza que transforma a imagem do pensamento, do corpo e de suas relagcdes. Porém,
extrapolando essa formula, buscar-se-a demonstrar 0 proprio pensamento como 0 mais
potente dos afetos, considerando ndo haver contra-senso em tal proposicdo, no sentido de
compreender a maquina-de-guerra-do-pensamento de Gilles Deleuze.

No entanto, para ndo abrir caminhos infindaveis recorre-se, aqui, a delimitacdo do
estudo, para lembrar que a incursdo pela nogdo deleuziana de pensamento se dara,
considerando “apenas” a relacdo com Nietzsche e Spinoza, em torno dos conceitos estudados.
Assim, pretende-se compreender corpo, forca e poténcia como maquina-de-guerra e
pensamento implicados na ética e na politica de Deleuze. Dito de outra maneira: pensar o
corpo eto-politico, que afirma um pensamento némade, ou 0 nomadismo do pensamento.

Os textos de Nietzsche e Spinoza, e também os de outros autores, Sd0 COrpos:
linguisticos, bibliograficos (graficos ou eletrdnicos), semidticos que expressam seus
pensamentos; e, ainda, sdo corpos biograficos que expressam suas vidas.

Se o livro é um corpo, qual é o espirito desse corpo? O que é a corporeidade de um
livro? Um corpo é relacdo de forcas (Nietzsche) e composicdo de afetos (Spinoza). De que
forcas e afetos um livro estd composto? Um corpo é uma multiplicidade de forgas (Nietzsche)
e de individuos (Spinoza). Que multiplicidades habitam um livro? E o pensamento do autor
gue move o corpo do livro, ou é o corpo do livro que move o pensamento do autor? Mas,
segundo Spinoza, esta pergunta ndo procede, pois 0 que Move um COrpo € outro corpo; o que
afeta uma ideia é outra ideia. Entdo, o que seria? O corpo do leitor move o corpo do livro, e a
idéia do autor afeta a ideia do leitor? Por conseguinte: a idéia que constitui o espirito de corpo
do livro é o pensamento do autor? E o corpo do autor estaria no corpo do livro do qual seu
pensamento € o espirito?

Questdes inconseqlientes que divagam por diletantismo, mas que agucam o
pensamento e o forcam a pensar. Mas, se ndo s&o o objeto do tema proposto no titulo deste
topico, também ndo sdo de todo absurdas. Ha que se lembrar da questdo foucaultiana “Que é
um autor?” e de suas proposi¢oes de “Um filosofo mascarado”, em que sugeria um ano de
publicacdo de textos sem o nome dos autores. E pensando o livro que o texto “Rizoma”

inaugura a rizomatica de “Mil Platés: “Um livro ndo tem objeto nem sujeito; € feito de
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matérias diferentemente formadas, de datas e velocidades muito diferentes.” (DELEUZE;
GUATTARI, 1995, p. 11)

O livro compde um agenciamento de linhas e velocidades variaveis que, ora se
precipitam, ora retardam; ora delimitam territérios, ora produzem movimentos de
desterritorializacdo; estratificam e desestratificam. E multiplicidade nfo atribuivel a um
sujeito.

Um agenciamento pode se mover em direcdo a uma estratificacdo, a uma
territorializacdo; no caso, o livro atribuido a um sujeito ou a uma verdade como origem
sacralizada, tornando-se um organismo e uma totalidade Significante.

O corpo é diferente do organismo; move-se também na direcdo de um Corpo sem
Orgéos, que desfaz o organismo e faz fugir intensidades puras e a-significantes, das quais o

nome proprio de um autor é somente sinal. E nessa dire¢o que Deleuze se move.

Qual é o corpo sem érgaos de um livro? Ha varios, segundo a natureza das linhas
consideradas, segundo seu teor ou sua densidade propria, segundo sua possibilidade
de convergéncia sobre "um plano de consisténcia" que Ihe assegura a selegdo. Al,
como em qualquer lugar, o essencial sdo as unidades de medida: "quantificar a
escrita”. Ndo ha diferenca entre aquilo de que um livro fala e a maneira como é
feito. Um livro tampouco tem objeto. Considerado como agenciamento, ele esta
somente em conexdo com outros agenciamentos, em relagcdo com outros corpos sem
6rgdos. Ndo se perguntara nunca o que um livro quer dizer, significado ou
significante, ndo se buscard nada compreender num livro, perguntar-se-a com o que
ele funciona, em conexdo com o que ele faz ou ndo passar intensidades, em que
multiplicidades ele se introduz e metamorfoseia a sua, com que corpos sem 6rgéos
ele faz convergir o seu. Um livro existe apenas pelo fora e no fora. (DELEUZE;
GUATTARI, 1995, vol. 1, p.12)

Apesar da complicacdo de tantos conceitos nessa pequena citacdo, ndo é dificil
compreender que o livro € um agenciamento, quer dizer: como 0 corpo, € uma composicao de
multiplicidades, existe em relacdo com outras multiplicidades e com outras composicdes, e se
caracteriza pelo poder de afetar e ser afetado, tanto quanto pela forga que qualifica sua
unidade de composi¢ao. O livro ndo € uma unidade acabada e fechada em si mesma, que tem
por alma o autor-sujeito ao qual se atribui a pureza da origem e o fundamento de verdade,
como Deus de sua criacdo. E uma realidade aberta e multipla que se modifica a cada encontro,
em cada relacdo que se insere, € isso que quer dizer: “existe apenas pelo fora e no fora”.
Pode-se argumentar que como corpo-texto e como corpo-grafico o livro ndo muda, contudo,
essas seriam apenas suas formas “anatdmicas” que podem ser referidas, ainda, a géneros e
espécies. E um corpo néo se define por género, espécie ou anatomia de formas, e sim por seu

poder de afetar e ser afetado, por suas relacdes de forcas.
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Assim € o livro enquanto corpo; assim é enquanto pensamento, que é o seu espirito de
corpo. O pensamento de um livro ndo é o pensamento do autor; sdo as intensidades que faz
passar, as diferencas de velocidades variaveis quantificadas que dao ritmo aos fluxos, e a
maneira como quebra e dispersa as porcoes de realidade ou como solda e fixa seus
fundamentos. Alma multipla feita de interpretacdes incessantes, segundo as relacdes de forcas
que preenchem seu poder de afetar e ser afetado: ou uma forga que se apodera da realidade
dando-lhe formas, ou uma forca que se submete & realidade assumindo suas formas. E isso
que quer dizer: “N&o ha diferenca entre aquilo de que um livro fala e a maneira como é feito.”
(Op. cit.). Como também n&o ha diferenca entre a filosofia e 0 modo de viver de um fil6sofo.

O texto, como a vida, é um agenciamento maquinico de corpo e pensamento. Esse
ponto faz cruzar as linhas Nietzsche e Spinoza; donde, talvez se possa falar de uma “grande
identidade” * (o que ndo é o caso, aqui), mas, principalmente, é donde se pretende diagramar
uma maquina-de-guerra do pensamento, ou projetar as linhas para um diagrama possivel do
nomadismo deleuziano.

Em Spinoza, o espirito (modo de pensamento) € uma ideia do corpo. O espirito sO
conhece a si mesmo pelo conhecimento que forma do corpo; conhece o corpo pelas afeccbes
do corpo — daquilo que acontece ao corpo, e a si mesmo pelas ideias dessas afeccfes. A
consciéncia € a ideia refletida ou duplicada — idéia da ideia daquilo que acontece ao corpo.

Em Nietzsche, o corpo é o que possibilita a existéncia do espirito, do pensamento e da
consciéncia; o corpo afirma a existéncia no enfrentamento das condicGes e do inesperado,
impondo novas direcdes, transformacgdes, mutacdes, pelas quais o espirito, 0 pensamento e a
consciéncia se transformam e se incumbem de reorganizar.

Pensamento, conhecimento e consciéncia sdo coisas diferentes que, as vezes, se
contradizem; as vezes, se harmonizam; as vezes, se confundem; as vezes, sdo paradoxais e, as
vezes, excludentes.

Deleuze chama a atengdo para a desvinculagdo entre consciéncia e conhecimento, a
partir da analise de Nietzsche, destacando a consciéncia é segunda em relagdo a atividade, isto

é, ao devir ativo, criador, que € essencialmente inconsciente.

A atividade necessariamente inconsciente das forcas ¢ o que faz do corpo algo
superior a todas as reagdes, em particular, a essa reagdo do eu que é chamada de
consciéncia. [...] A verdadeira ciéncia é a da atividade, mas a ciéncia da atividade é

1 A questdo de uma “grande identidade Nietzsche-Spinoza” mencionada por Deleuze é comentada por Paola
Sanfelice Zeppini em sua dissertacdo, (v. nota xx da Introducdo deste estudo) dialogando com as reflexfes que
Pierre Zaoui apresenta no texto La grande identité Nietzsche-Sinoza: quelle identité?, Philosophie, Revue
trimestrelle n® 47, septembre de 1995.
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também a ciéncia do inconsciente necesséario. E absurda a idéia de que a ciéncia
deva caminhar a passo com a consciéncia e nas mesmas dire¢des. (DELEUZE,
1976, p. 22)

Com relacdo ao conhecimento, em Spinoza, chama a atengéo para a ““desvalorizagdo
da consciéncia (em proveito do pensamento)” (2002, p. 23) a partir do corpo como modelo
para o pensamento, pelo qual se podem conhecer as poténcias do espirito conhecendo-se as

poténcias do corpo:

Em suma, o modelo do corpo, segundo Spinoza, ndo implica nenhuma
desvalorizagdo do pensamento em relacdo a extensdo, porém, o que é muito
mais importante, uma desvalorizacdo da consciéncia em relacdo ao
pensamento: uma descoberta do inconsciente e de um inconsciente do
pensamento, ndo menos profundo que o desconhecido do corpo. (DELEUZE,
2002, p. 25, grifo do autor)

A obra de Deleuze esta marcada por essa presenca Nietzsche-Spinoza, da qual se pode
destacar a invencdo de um inconsciente ativo e potente tramado na composi¢do corpo-
pensamento. Um inconsciente maquinado como multiplicidade de forcas que véo além de
uma subjetividade corporal ou psicoldgica; uma producdo politica eto-estética. “A questdo é
produzir inconsciente e, com ele, novos enunciados, outros desejos: o rizoma é esta producéo
de inconsciente mesmo.” (DELEUZE; GUATTARI, 1995, vol. 1, p. 28, grifo dos autores).

Seguindo este percurso, que segue ao lado de varios outros, a segunda parte de
Capitalismo e Esquizofrenia busca e aponta caminhos para a revolucdo que, ainda, sao
recebidos com espanto e admiracdo, por serem, ao mesmo tempo, tdo préximos e tdo
distantes.

A “rizomalidade” ? dos platds de Deleuze (e Guattari), em especial, o Tratado de
Nomadologia, ainda vai ecoar em desdobramentos que j& se insinuam e se anunciam téo
marcantes quanto as revolugdes copernicanas (a do proprio e a de Kant) e as teses de Marx.
Tracar uma linha némade, ou melhor, tracar vérias linhas de nomadismo, que atravessam as
historias contadas do ponto de vista do Estado sedentério, subverte todas as narrativas lineares
e/ou dialéticas sempre conformadas em partir de poderes e valores estabelecidos. Ressoam,
ali, as gargalhadas de Nietzsche e Foucault, ao lado da alegre beatitude de Spinoza e da
esquizofrenia encantatoria de Artaud. Barbaros e tribos guerreiras ainda cavalgam nas fissuras

dos corpos e nos limites, ainda que sempre estendidos, do capitalismo.

2 Este termo ndo existe na lingua. O uso arbitrario procura contrapor-se a nogdo de “radicalidade” derivada de
“radical” que significa “raiz” e, portanto, ndo se aplica adequadamente a Deleuze. Cf. “Rizoma” em “Mil Plat6s”
vol. 1, e o primeiro capitulo desta dissertacao.
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Como ndo se admirar vendo cair os mitos da suposta impoténcia nomade em relagdo
ao Estado? Mito de uma ciéncia una que evolui em direcdo a verdade, aprimorando seus
critérios de validade; mito da evolucgdo tecnoldgica das armas e da guerra como pertencentes
ao Estado; mito da vida dependente do Estado; mito da falsidade dos mitos.

“Mito”, no entanto, ndo € o termo apropriado; ndo s por associar o mito ao erro e a
iluséo, mas por sugerir a revelagdo ou a descoberta da verdade “verdadeira” que os faria ruir.
E a pretensdo de verdade ou a “vontade de verdade” esté ligada as pretensdes sedentarias,
desde o socratismo platonico. “Axioma”, talvez seja o termo apropriado, uma vez que se trata
de martelar verdades — axiomas se desmantelam.

A Histdria e a Filosofia da Historia, evolutivas e dialéticas, centradas no Estado, sdo as
que primeiro vemos desmontar sob as marteladas da Nomadologia, tornando possivel outra
forma problematizar a revolugdo. Com o conceito de maquina-de-guerra-némade, Deleuze
libera poténcias do pensamento e dos afetos, no modo de pensar as ciéncias, as artes, a
filosofia e, sobretudo, a existéncia, a vida e 0 mundo. E, com isso, a politica e a ética. O
nomadismo comp0de técnica, politica, ética e estética como poténcias de uma maquina de
guerra que se afirma como modo de vida e ndo visa o Estado.

Entre O Anti-Edipo (1972) e Mil Platos (1980), varias diferencas e modificacdes se
verificam na composi¢do, no estilo, na proposta; alguns conceitos ganham novas relagdes,
outros sdo abandonados; e os problemas que enfrentam sdo redimensionados. Ja em 1973,

Deleuze fala da necessidade de abandonar termos usados no Anti-Edipo, tais como “maquina
7 3

desejante”, “esquizoanalise” °, por sofrerem rapidamente apropriagdes e recuperacdes ou por
serem insuficientes na abordagem que faziam dos problemas e, embora “esquizoanalise”
continue presente nao se refere apenas a fuga esquizofrénica, mas como analise politica das
forcas em relacdo, andlise politica da producdo dos desejos. “RIZOMATICA =
ESQUIZOANALISE = ESTRATOANALISE = PRAGMATICA = MICROPOLITICA.”
(DELEUZE; GUATTARI, 1995, p. 34)

O problema politico é um dos eixos das diferencas de abordagem e das modificacdes
que se deram nos oito anos que separam as duas publicacdes. No Mil Plat6s, ja ndo se trata de
destacar ou priorizar a fuga esquizofrénica, nem mesmo de uma critica fundada em
dualidades, mas de buscar uma maquina de guerra revolucionaria na composicdo das varias
fugas que minam o capitalismo; “uma maquina que nao reproduzisse, a seu modo, [...] um

aparelho de Estado, o organismo mesmo da opressdo.” (DELEUZE, 2004, p. 388).

¥ Cf. “Cinco Proposices Sobre Psicanalise”, em “A Ilha Deserta e outros Textos”, Editora Iluminuras, 2004.
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Nosso problema [...] é: dado um sistema que foge realmente por todos os lados e
que, a0 mesmo tempo, ndo para de impedir, de reprimir ou de colmatar as fugas por
todos 0s meios, como fazer para que essas fugas ndo sejam simplesmente tentativas
individuais ou pequenas comunidades, mas que elas formem verdadeiramente
maquinas revolucionarias? E por que razao, até o presente, as revolucdes foram téo
mal

Eis o problema da revolugdo: como uma maquina de guerra poderia dar conta de
todas as fugas que se fazem no sistema sem esmaga-las, liquida-las, e sem
reproduzir um aparelho de Estado?

[]

O que nos interessa, € uma espécie de elo que nos leve ao problema politico direto, e
0 problema politico direto é quase esse para nds: até aqui, 0s partidos
revoluciondrios se constituiram como sinteses de interesses em lugar de funcionar
como analisadores de desejos das massas e dos individuos. Ou entdo, o que da no
mesmo: 0s partidos revolucionarios se constituiram como embriGes de aparelhos de
Estado, em lugar de formar maquinas de guerra irredutiveis a tais aparelhos?
(DELEUZE, 2004, p.388-389)

Estas questdes-problemas, que ja estdo colocadas desde O Anti-Edipo, sdo abordadas
no Mil Platds através de criagbes conceituais (rizoma, ritornelo, devir-imperceptivel), que
escapam as dualidades (parandia/esquizofrenia, molar/molecular), e que, transversalizando,
compdem uma pragmatica no conceito de nomadismo que implica a maquina-de-guerra-
ndmade no espaco liso.

Nomadologia é a invencdo maquinica que reescreve a histdria dos homens, da terra e
da vida no planeta na perspectiva do nomadismo, isto €, do modo de vida némade, recusando
a perspectiva sedentéria e dialética do Estado; talvez se possa dizer que € uma nova ciéncia,
quica, nao se torne ciéncia régia ainda que o século seja deleuziano. N&o se trata, portanto, de
fundar no pensamento uma nova contradi¢cdo, mas de compreender as forcas em relacdo, suas
diferengas e o exercicio de suas poténcias. Povos e praticas némades habitam e atravessam a
terra e a historia se opondo as estratificacbes, mas, também, em relacdo e interagdes com
estratos, ora arrancando dai forgas némades, ora se estratificando.

A maquina de guerra é exterior ao Estado; implica um modo de vida némade. O modo
de vida ndbmade é mais que uma etapa histdrica ou evolutiva, que precederia as sociedades-
Estado; implica um modo de ocupar o espaco, uma relacdo de limite e interacdo com as
sociedades de Estado, e um poder de afetar e ser afetado, que lhe sdo proprios. Entra-se,
assim, na planicie do devir revolucionario deleuziano e sua criacdo politica nomadica, que
possibilita pensar a revolugdo fora dos valores e da historia do Estado: materialismo do

encontro” e revolugéo permanente”.

* Conceito desenvolvido por Althusser, no belissimo texto: “As correntes subterraneas do materialismo do
encontro” que permite aproximacdes com o “Tratado de Nomadologia”.
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Em geral, as teorias politicas e filoséficas desenvolvem a tese de que o Estado é um
progresso, uma evolucdo necessaria ou inevitavel dos homens e das sociedades, que se deu
em func@o do modo de producdo material, em decorréncia de uma sintese da razéo espiritual
ou por um contrato feito entre os individuos para garantir a seguranca.

As sociedades sem escrita, sem historia, sem leis, sem Estado foram por muito tempo,
e ainda sdo consideradas “primitivas”, “atrasadas”, ocupadas com a satisfagdo das
necessidades basicas, alienadas do mundo real e alheias as potencialidades da humanidade — a
infancia perdida dos homens. Ou, por outro lado, 0 modelo virtuoso da vida integrada a
natureza eterna e imutavel, onde os males do egoismo, das culpas e da opressao estdo ausentes
—ainocéncia perdida.

De um modo ou de outro sdo consideradas sociedades estagnadas, que ndo foram
capazes de desenvolvimento politico, econbmico e cientifico e, portanto, devem ser
preservadas ou assimiladas. Estando, entdo, presas a uma etapa superada da evolugéo e,
impotentes diante do mundo real, tendem a desaparecer, pois lhes falta o Estado. E, entre as
duas pontas do processo, haveria 0s ndmades e 0s semindmades.

Neste debate, esta colocada a questdo do surgimento do Estado; e Deleuze contesta as
teses, comumente aceitas, que postulam: 1. O Estado surge no processo de desenvolvimento
interno, gradativo e conflituoso, de uma sociedade; 2. O Estado surge da criacdo de uma
maquina de guerra, como resultado das guerras de dominagéo; 3. O Estado € resultado de um
contrato racionalmente estabelecido entre os individuos.

Segundo Deleuze e Nietzsche, o Estado surge de uma vez, de um sé golpe, vindo de
fora; ja nasce adulto, sem que se saiba dizer de onde vem; ndo pela continuidade linear ou

dialética. Surge de uma ruptura, um corte, um salto.

Eles chegam como o destino, sem causa, razdo, respeito ou pretexto, aparecem com
a rapidez dum relampago, demasiado terriveis, rapidos e convincentes,
demasiadamente outros para chegarem a ser objeto de édio. A sua obra consiste em
criarem instintivamente formas, marcarem sinais; sdo os artistas mais involuntarios e
inconscientes que existem: mal aparecem da-se logo algo de novo, uma peca
soberana que esta viva, em que cada parte e cada funcdo estd determinada e
delimitada, onde ndo se encontra nada que nao tenha a sua significacdo ja
determinada em relagdo ao conjunto. [...[ E aqui que Nietzsche fala de corte, de
ruptura, de salto. Mas quem sdo estes eles que chegam como a fatalidade? ("uma
horda qualquer de loiras aves de rapina, uma raga de conquistadores e de senhores
que com a sua organizagdo guerreira acrescida pela forca de organizar, deixa cair
sem escrupulos as suas garras sobre uma populacéo talvez infinitamente superior em
nimero, mas ainda inorganica...”). Até os mais antigos mitos africanos nos falam

> Concepcao de revolucéo internacional que Trotsky opde & politica stalinista do socialismo em um s6 pais que,
embora Deleuze ndo se alie, foi importante no enfrentamento teérico com a burocracia soviética. A referéncia é
mais uma licenca poética que uma vinculacao tedrica.
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destes homens loiros. S&o eles os fundadores do Estado. (DELEUZE; GUATTARI,
1976, p.198-199)

Essa passagem do “Anti-Edipo” parece contradizer as varias demonstragbes da
exterioridade da maquina de guerra em relacdo ao Estado, feitas no “Tratado de
Nomadologia”, uma vez que os “fundadores do Estado” sdo “uma raca de conquistadores e
senhores que com a sua organizacdo guerreira acrescida pela forca de organizar...”. No
entanto, 0 que caracteriza o Estado, nessa citacdo, é: “uma peca soberana que esta viva, em
que cada parte e cada funcdo estd determinada e delimitada, onde ndo se encontra nada que
ndo tenha a sua significagdo ja determinada em relagdo ao conjunto.” E, ndo se trata,
propriamente, de uma maquina de guerra, mas de uma “organizacdo guerreira acrescida pela
forca de organizar...”. Soberania, funcOes determinadas e delimitadas, significagdo e
organizagdo resumem o Estado, com seus contadores, escribas, coletadores de impostos,
pedagogos, policiais, soldados, mercenarios...

A tese apresentada, desde “Anti-Edipo” e que é também a de Nietzsche, é a de que “o0
Estado sempre existiu”, ao lado de outros modos de agenciamentos coletivos, outras formas
de organizacgdo, convivendo tais grupos por interaces e/ou por conflitos, desde os tempos
mais remotos da humanidade (desde o paleolitico, segundo Nietzsche); mas nunca lhes foi
superior. E nunca foi universal e necessario a todos os povos; ainda existem sociedades e
povos, “primitivos” e ndmades, que permanecem sem Estado ou contra a emergéncia dessa
forma de organizacdo do poder. Contudo, uma mudanca no enfoque da abordagem, feita no

“Tratado de Nomadologia”, transforma completamente a politica do problema:

Mal conseguimos imaginar sociedades primitivas que ndo tenham tido contato com
Estados imperiais, na periferia ou em zonas mal controladas. Porém, o mais
importante é a hipétese inversa: que o Estado ele mesmo sempre esteve em relacéo
com um fora, e ndo é pensavel independentemente dessa relacdo. A lei do Estado
ndo é a do Tudo ou Nada (sociedades com Estado ou sociedades contra o Estado),
mas a do interior e do exterior. O Estado € a soberania. No entanto, a soberania s6
reina sobre aquilo que ela é capaz de interiorizar, de apropriar-se localmente. Néao
apenas ndo ha Estado universal, mas o fora dos Estados ndo se deixa reduzir a
"politica externa”, isto &, a um conjunto de relagfes entre Estados. (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p.17-18)

Sé&o essas “pequenas” modificacOes de abordagem que possibilitam transvaloragdes de
valores e transmutacdes de sentido. “...0 &ngulo minimo pelo qual o atomo se afasta da reta.”
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.19): O Estado é posto fora do centro, deslocado do eixo da
histéria da humanidade, destronado do “absolutismo” pelo qual reinava sobre o pensamento
condicionando as definicdes e definindo as condigdes. O pensamento se esparrama na
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multiplicidade. Por mais longinquo que tenha sido o surgimento do Estado, 0 mais importante
¢ que ndo engloba tudo; é um fendbmeno localizavel naquilo de que se apropriou e
interiorizou, existindo ao lado de uma multiplicidade de fendbmenos e modos de vida que Ihe
escapam.

A forma de exterioridade ou o Fora se refere a tribos primitivas e povos nGmades que
sdo sociedades que ndo constituiram Estados, mas também se refere a fluxos e composicdes
que ocorrem fora da regulacao e controle do Estado numa mesma sociedade. Forcas do Fora
que lhe sdo irredutiveis; mas ndo serdo pensadas como oposicdo de contrarios, modelos de
justica ou como formas de sucessdo, tampouco, como grupos isolados pela geografia ou
fechados em sua independéncia.

O Fora se constitui, de um lado, como grandes maquinas mundiais que ultrapassam 0s
Estados, procurando a universalidade de sua atuacdo e mantendo sua autonomia: grandes
organizag0es comerciais e industriais, formacOes religiosas, tais como, cristianismo,
islamismo. Por outro lado, o Fora aparece como fenémenos locais de bando, minorias,
gangues e segmentos sociais afirmando direitos e modos de vida contra os 6rgdos de poder.
Em uma direcdo ou em outra, o Fora sera pensado como fendmenos de fronteira, em relacdes
cambiantes e variagdes continuas de forgas e de poderes num campo aberto e descentrado, no
qual as forcas do Estado tragcam seus limites sob a forma de interioridade. Com esse desvio
minimo do enfoque, desfaz-se 0 modelo do Um que apresenta o multiplo como variagdo do
Um, por semelhanca ou contradi¢cdo, como também se desfaz 0 modelo de oposicdo que, sub-
repticiamente, persistia nos conceitos “molar” e “molecular”, superando-se, assim, as

dualidades arraigadas.

N&o é em termos de independéncia, mas de coexisténcia e de concorréncia, num
campo perpétuo de interacdo, que é preciso pensar a exterioridade e a interioridade,
as maquinas de guerra de metamorfose e os aparelhos identitarios de Estado, os
bandos e os reinos, as megamaquinas e os impérios. Um mesmo campo circunscreve
sua interioridade em Estados, mas descreve sua exterioridade naquilo que escapa aos
Estados ou se erige contra os Estados. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.19, grifo
dos autores)

" ®  subterraneo

A interiorizagdo do homem é um tema rizomatico, um *“canal
comunicante, que leva a pensar as relagdes entre a “alma”, o senso de dever, a identidade, a

psicologia, a politica, a lei e a moral como operadoras do aparelho de Estado.

® O termo “canal” é usado de modos distintos, por Deleuze, em textos diversos. No texto de introducdo do MP -
“Introducdo: Rizoma”, se refere a uma linha que se comunica com outra qualquer ou um corredor de ligacdo
entre as linhas do rizoma; no “Tratado de Nomadologia: Maquina de guerra”, € uma estria do espaco, um
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A interiorizacdo do homem ¢é correspondente ao modelo de Estado. Dela surge a mé-
consciéncia, segundo Nietzsche, quando, por uma fatalidade, numa ruptura, em um salto
inesperado, 0 homem selvagem, semi-animal, guerreiro, aventureiro V& emergir um novo
mundo, e se vé coagido a viver em sociedade sob o regime de paz. Um novo mundo que,
através da violéncia, ird dar ao homem e as populacdes formas estiveis e identitarias,
constituindo o Estado “como uma terrivel tirania, uma maquinaria esmagadora e
implacavel...” (NIETZSCHE, 1998, p. 98).

Neste novo mundo, os homens ja ndo podem contar com seus instintos, com seus
impulsos, com a intui¢do; as forcas que constituiam seu inconsciente ndo podem mais guiar
suas acOes; as atividades, até entdo inconscientes, devem ser pensadas, calculadas, medidas,
combinadas em causas e efeitos; “estdo reduzidos a sua "consciéncia”, ao seu O0rgao mais
fragil e mais falivel! (NIETZSCHE, 1998, p. 67).

Porém, o incabivel e o “incontivel” dos instintos ndo cessaram de insistir, de

pressionar quando j& ndo era mais possivel satisfazé-los, descarregé-los, externa-los. Ent&o,
era preciso criar novas satisfacdes e, a0 mesmo tempo, interiorizar os instintos.
“Todos os instintos que ndo se descarregam para fora se voltam para dentro - isto é o que
chamo de interiorizacdo do homem: € assim que no homem cresce 0 que depois se denomina
sua ‘alma’.” (NIETZSCHE, 1998, p. 73). Os instintos guerreiros, aventureiros, Cruéis,
ndmades, que constituiam forgas inconscientes, voltam-se agora contra quem 0S possui.

Cartografa-se, assim, na origem do Estado o surgimento da ma-consciéncia; a origem
humana, demasiado humana, da forma Homem e da alma do homem; da politica e da
psicologia; da consciéncia e da culpa. E, das forgas reativas agenciadas no Estado ira surgir a
imagem ou o modelo do pensamento que “olha de baixo para cima” para criar os valores
superiores de Bem e Mal, a dualidade corpo e alma, a oposi¢do entre mundo eterno e mundo
efémero, a divisdo entre mundo veridico e mundo aparente, as causas e finalidades da
existéncia; modelo moral do pensamento que quer limitar o pensamento, e que impregnou a
filosofia, a historia, a ciéncia e a vida.

Mas esse mundo, que se toma por majoritario e macro, € um mundo entre outros, um
mundo ao lado de mundos; ndo é um consenso; ndo é o argumento vitorioso em um dialogo
de contrarios; ndo é o mundo. E um todo, mas um todo “...que é produzido como uma parte
ao lado das partes, que ele ndo unifica nem totaliza...” (DELEUZE; GUATTARI, 1976, p.62);

conduto laminar que liga um ponto especifico a outro. O sentido utilizado, aqui, € o rizomatico. Embora nao
chega a ser um termo importante, nem chega a ser um conceito, fica anotado.
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é um residuo de producdo, um fluxo de consumo’.

Descentrando o Estado e a interioridade, Deleuze e Guattari instalam a multiplicidade
das interagbes na exterioridade da maquina-de-guerra, para mapearem as trilhas de
nomadismo. Fazem, assim, um mapa das “revolucdes moleculares”. Ndo se trata de uma
historia dos excluidos, dos humilhados, dos vencidos; é um diagrama das relacdes de forcas
que compdem uma maquina-de-guerra; € um estudo das estratégias utilizadas por forcas
ndmades e por forcas régias em batalhas, aliancas e capturas; € uma caixa de ferramentas e
um manual de instrucbes para a montagem de uma maquina-de-guerra-némade; € uma
maquina-de-guerra-do-pensamento.

No “Tratado de Nomadologia’ podem-se perceber dois momentos basicos: o primeiro
demonstra a exterioridade da maquina de guerra em relacdo ao Estado — a. pela mitologia e a
epopéia, conforme os estudos de Georges Dumezil (Mitra e Varuna); b. pelos jogos de guerra
— 0 Xadrez e 0 Go; c. pela etnologia de Pierre Clastres; d. pela existéncia de uma “ciéncia
ndmade”; e. pela noologia. O segundo demonstra a relacdo da maquina de guerra com 0 modo
de existéncia nébmade, considerando trés aspectos — a. espacial-geografico; b. aritmético; c.
afetivo.

A maquina de guerra é exterior ao Estado, ao qual, por vezes se opde, por vezes
ignora, por vezes conjura. Se o Estado possui uma maquina de guerra, se deve a uma
apropriacdo, pela qual ird transformar em maquina militar disciplinada. Equivale a dizer que o
Estado ndo surge da guerra, transformando vencedores em dominantes e vencidos em

dominados; ainda que isso ocorra, ndo é a guerra o seu fator ou o seu modelo.

Ou bem o Estado dispfe de uma violéncia que ndo passa pela guerra: ele emprega
policiais e carcereiros de preferéncia a guerreiros, ndo tem armas e delas nédo
necessita; age por captura magica imediata, "agarra” e "liga", impedindo qualquer
combate. Ou entdo o Estado adquire um exército, mas que pressupde uma integracao
juridica da guerra e a organizacdo de uma fungdo militar. Quanto a maquina de
guerra em si mesma, parece efetivamente irredutivel ao aparelho de Estado, exterior
a sua soberania, anterior a seu direito: ela vem de outra parte. Indra, o deus
guerreiro, opde-se tanto a Varuna como a Mitra. Ndo se reduz a um dos dois,
tampouco forma um terceiro. Seria antes como a multiplicidade pura e sem medida,
a malta, irrupcéo do efémero e poténcia da metamorfose. (DELEUZE; GUATTARI,
1997, p. 8)

Segundo Deleuze e Guattari (1997) Dumézil constata, através dos mitos, dois polos

distintos, ou duas cabecas do Estado: a do rei-mago e a do sacerdote-jurista, e em nenhuma

" No “Anti-Edipo” a producéo de consumo é o terceiro modo da producdo desejante, a conjuncdo que produz o
sujeito como residuo. O conceito é aplicado, aqui, com uma ligeira modificacdo (poética) para designar “o
mundo que se toma...”
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delas esta incluida a maquina de guerra. O déspota que captura e ata, operando por magia e
procedendo como enviado dos deuses; e 0 sabio que legisla, realizando um pacto ou contrato,
e organizando o exercito sob a forma juridica.

O Xadrez e o Go, dois jogos de guerra, sdo tomados como exemplo para uma
comparacao entre o Estado e a maquina-de-guerra. O xadrez € um jogo de Estado - suas pecas
evidenciam isso, com fun¢des determinadas, que delimitam movimentos especificos para cada
peca, e que tornam o espaco estriado. Cada peca possui uma funcdo publica que Ihe atribui
uma natureza intrinseca, como uma “alma” eterna e imutavel e, no conjunto de suas relagdes
compdem uma interioridade de Estado. No Go, as pecas podem ser graos, sementes, pérolas,
diamantes, homem, mulher; ndo existem funcdes pré-fixadas, mas uma funcéo coletiva e
andnima que é exercida, por todos e por qualquer um, conforme a situacdo ou o modo de
insercdo: cercar, margear, penetrar, anular. Suas acBes e relagbes compdem uma

exterioridade.

O xadrez é efetivamente uma guerra, porém uma guerra institucionalizada, regrada,
codificada, com um front, uma retaguarda, batalhas. O proprio do go, ao contréario, é
uma guerra sem linha de combate, sem afrontamento e retaguarda, no limite sem
batalha: pura estratégia, enquanto o xadrez € uma semiologia. (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p. 14)

Pierre Clastres, segundo os autores, demonstra que a guerra nas sociedades primitivas
impedia o surgimento do Estado, como se intuindo a sua possibilidade, os povos da América
pré-colombiana criassem modos de conjura-lo. A chefia, nessas sociedades, ndo caracterizava
organismo de poder; estava limitada a funcdo de *“fazedor de paz” entre membros
conflitantes, o que ndo implicava arbitrar e aplicar a justica, mas persuadir os conflitantes a
fazer a paz e abandonar a contenda. Para essa funcdo, o chefe contava apenas com seu
prestigio, estando sujeito a ser abandonado e substituido caso ndo conseguisse cumpri-la. O
chefe tinha, ainda, o dever da palavra; no entanto, sua palavra ndo era para ser seguida, nao
dava ordens; sua voz ecoava pela floresta repetindo uma cantilena de dores e louvores da
existéncia guerreira, enquanto os membros da tribo se ocupavam de suas tarefas sem dar-lhe
muita atengd@o. A funcdo da palavra do chefe era promover o orgulho e a coesé@o do povo.

A guerra, por mais cruel que fosse, era um dos mecanismos para conjurar O
surgimento de 6rgdos permanentes de poder, ou seja, 0 Estado. Até mesmo o poder do lider
guerreiro se restringia a condugdo da guerra, durante 0 momento em que esta durava, tendo
por base sua experiéncia de combate. Na analise de Pierre Clastres, a guerra fortalecia as

relacGes de alianga e identificava os grupos e, a0 mesmo tempo, impedia a fusdo de grupos
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que aumentaria a populacdo levando & necessidade de estabelecer estruturas de poder. A
guerra conjurava o Estado, ao invés de servi-lo. As sociedades primitivas da América pré-
colombiana nédo eram sociedades sem Estado; eram sociedades contra o Estado.

A exterioridade da maquina-de-guerra é demonstrada também no modo de fazer
ciéncia. H4 um modo de fazer ciéncia, de trabalhar os materiais, de pensar a existéncia que
difere do modelo de ciéncia universalizante decalcado do Estado. Deleuze a denomina
“ciéncia menor”, “ciéncia nébmade” ou “ciéncia excéntrica”. Acompanhando Michel Serres,
localiza a existéncia de tal ciéncia desde o atomismo antigo e a geometria de Arquimedes,
caracterizando-as pela prevaléncia do hidraulico e dos fluxos, ao invés dos sélidos; pelo devir
e heterogeneidade; pela distribuigdo turbilnonar num espaco liso; e pelo privilégio do

problema sobre o teorema.

Essa ciéncia arquimediana, ou essa concepcao da ciéncia, esta essencialmente ligada
a maquina de guerra: os problemata sdo a propria maquina de guerra, e sdo
indissociaveis dos planos inclinados, das passagens ao limite, dos turbilhdes e
projecBes. Poderia dizer-se que a maquina de guerra se projeta num saber abstrato,
formalmente diferente daquele que duplica o aparelho de Estado. Diriamos que toda
uma ciéncia ndmade se desenvolve excentricamente, sendo muito diferente das
ciéncias regias ou imperiais. Bem mais, essa ciéncia ndmade ndo para de ser
"barrada”, inibida ou proibida pelas exigéncias e condi¢Bes da ciéncia de Estado.
Arquimedes, vencido pelo Estado romano, torna-se um simbolo. (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p. 20)

Essas ciéncias ndmades sdo, geralmente, desqualificadas e consideradas como praticas
sem fundamento, sem embasamento teorico, isto &, sem o rigor cientifico. Ou como praticas
supersticiosas, magias e mitologias; expressdes de conhecimento primitivo que devem ser
recolhidas e submetidas as leis da ciéncia.

Elas ndo chegam a constituir um modelo ou formular principios, tampouco possuem
ligacGes historicas entre si; mas podem ser percebidas em varios momentos e lugares, pela
maneira como lidam com os problemas. Séo citados varios exemplos, em que 0s cientistas se
véem entre uma maquina de guerra que lhe proporciona seus problemas e um aparelho de
Estado que os restringe aos teoremas: a engenharia militar; a geometria descritiva e projetiva;
o calculo diferencial; a hidraulica — “[...] para cada um desses casos, € preciso uma
monografia que dé conta da situacdo especial desses cientistas que a ciéncia de Estado soO
utiliza restringindo-os, disciplinando-os, reprimindo suas concepgfes sociais ou politicas.”
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p 22).

Um exemplo que se destaca nesta demonstracdo € extraido dos textos de Anne

Querrien, sobre a construcdo das catedrais goticas no século XII. Ao lado da preocupacao
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quantitativa em construir igrejas cada vez mais longas e altas, observa-se uma mudanca
qualitativa no tratamento dos elementos da construcdo e no modo de operar dos construtores.
Ao invés de partir da forma para determinar a matéria a ser moldada, procura-se extrair do

material que se tem as forcas de empuxo que o tornam capaz de construir abobodas mais altas.

[...] a relacdo estatica forma-matéria tende a se esfumar em favor de uma relagao
dindmica material-forgas. E o talhe que fara da pedra um material capaz de captar e
compor as forgas de empuxo, e de construir abobadas cada vez mais altas e mais
longas. A abdbada ja nao é uma forma, porém uma linha de variagdo continua das
pedras. (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.29)

Esse modo de construir implicava uma operacdo feita diretamente no solo e um
tratamento especifico ao material, numa série de projecoes e aproximagdes, considerando seus
acidentes e suas variagdes, sem recorrer a planos fixos.

Por sua vez, os construtores - pedreiros, carpinteiros, ferreiros — ndo formavam um
organismo ao modo do Estado; compunham confrarias e corpos ndmades, itinerantes. Eram
companheiros que viajavam construindo catedrais e constituiam uma forca ativa, tanto para a
acao quanto para a paralisacdo, que escapava ao controle do Estado. O conhecimento era
construido no enfrentamento dos problemas.

E o Estado ndo parou de buscar meios de fixar, sedentarizar, controlar os fluxos de
trabalho e de trabalhadores, criando corporacdes, recorrendo & mao-de-obra forcada e a
indigentes. Ou, ainda, operando uma divisdo do trabalho que distingue o intelectual e o
manual, o tedrico e o pratico que, segundo Deleuze, se deu por uma desqualificacdo do
trabalho, mais que por uma valorizagdo do conhecimento. A partir dai, substituiu-se o corpo
coletivo por um organismo centralizado em que o arquiteto isolado traga os planos que seréo
executados com moldes.

A tensdo entre ciéncia ndmade e Estado, no entanto, ndo se da em funcdo de
imprecisdes ou de aspectos méagicos, mas por suas diferencas no modo de divisdo do trabalho
e de compor a maquina social. Também, no modo de ocupar o espaco: “E a diferenca entre
um espaco liso (vetorial, projetivo ou topologico) e um espaco estriado (métrico): num caso,
‘ocupa-se 0 espaco sem medi-lo’, no outro, ‘mede-se o espaco a fim de ocupa-lo’.”
(DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.25). Séo dois tipos de ciéncia que se opdem pelos
contornos que dédo ao mundo.

Essa diferenca pode ser encontrada, também, no pensamento, pela noologia. Ai se

pode perceber a tensdo entre um modelo de pensamento baseado no Estado, na interioridade e
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no absoluto, e um modo de pensamento conectado a uma maquina-de-guerra, ligado com o

exterior e afirmado no devir.

A imagem classica do pensamento, a estriagem do espaco mental que ela opera,
aspira a universalidade. Com efeito, ela opera com dois "universais”, o0 Todo como
fundamento Gltimo do ser ou horizonte que o engloba, o Sujeito como principio que
converte o ser em ser para-nds. Imperium e republica. Entre um e outro, todos os
géneros do real e do verdadeiro encontram seu lugar num espaco mental estriado, do
duplo ponto de vista do Ser e do Sujeito, sob a diregdo de um "método universal”.
Desde logo, é facil caracterizar o pensamento ndmade que recusa uma tal imagem e
procede de outra maneira. E que ele ndo recorre a um sujeito pensante universal,
mas, ao contrario, invoca uma raca singular; e ndo se funda numa totalidade
englobante, mas, ao contrario, desenrola-se num meio sem horizonte, como espaco
liso, estepe, deserto ou mar. Estabelece-se aqui outro tipo de adaptacéo entre a raga
definida como "tribo" e o espaco liso definido como "meio™. Uma tribo no deserto,
em vez de um sujeito universal sob o horizonte do Ser englobante. (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p.49)

O segundo momento do “Tratado” é dedicado a relacdo entre a maquina de guerra e 0
modo de vida ndbmade que se caracteriza pela maneira de ocupar o espaco, de percorré-lo e de
habita-lo. O nébmade habita o percurso, é o desterritorializado por exceléncia, ainda que tenha
um territério. Seu percurso ndo vai de um ponto de partida a um ponto de chegada; embora
esteja marcado por pontos (de 4gua, de acampamento, de assembléias), o percurso € um entre-
dois, um intermezzo. Ele se territorializa na desterritorializacdo, ndo na demarcagéo de uma
terra.

Possui um espirito de povo ou de tribo e ndo se reconhece como membro de um pais
ou etnia. Lembre-se a cena do hollywoodiano “Lawrence das Arabias” em que um chefe tribal
fala aos estrangeiros 0os nomes das vérias tribos do deserto e conclui dizendo: “esses, eu
conheco; &rabes, ndo sei quem sdo.” (citacdo livre).

O nébmade ocupa o espaco por distribuicdo como um turbilhdo, sem medi-lo, cerca-lo,
fecha-lo. Ao contrario do sedentario que mede o espaco para distribui-lo e ocupa-lo na forma
de propriedade, fechando, cercando e delimitando divisas.

A vida nbmade se caracteriza, ainda, pela velocidade que se opde a gravidade do
Estado, como eixo vertical de forcas, e a0 movimento como deslocamento relativo de um
ponto a outro, por um corpo considerado uno: “a velocidade, ao contrario, constitui o carater
absoluto de um corpo cujas partes irredutiveis (atomos) ocupam ou preenchem um espaco
liso, a maneira de um turbilhdo, podendo surgir num ponto qualquer.” (DELEUZE;
GUATTARI, 1997, p. 52, grifo dos autores).

A maquina-de-guerra como invengdo némade produz agenciamentos sociais e afetivos

que ndo tem por objeto principal a batalha ou a guerra, recorrendo a esta como uma funcgéo
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segunda em vista dos enfrentamentos com os impérios. Este mapa dos nomadismos e dos seus
agenciamentos maquinicos abre a possibilidade para pensar a politica e a ética como
afirmacdo de um modo de vida que ultrapasse as dicotomias antitéticas condicionantes do
pensamento. Ndo como modelo, mas como nuances, matizes, graus de poténcia da vida,

modos de existéncia; devires-intensos-imperceptiveis-rizomaticos.

Os ndmades inventaram uma maquina de guerra contra o aparelho de Estado. Nunca
a histéria compreendeu o nomadismo, nunca o livro compreendeu o fora. Ao longo
de uma grande historia, o Estado foi o modelo do livro e do pensamento: o logos, o
filosofo-rei, a transcendéncia da Idéia, a interioridade do conceito, a repUblica dos
espiritos, o tribunal da razdo, os funcionarios do pensamento, o homem legislador e
sujeito. E pretensdo do Estado ser imagem interiorizada de uma ordem do mundo e
enraizar 0 homem. Mas a relagdo de uma maquina de guerra com o fora ndo é um
outro "modelo”, é um agenciamento que torna o proprio pensamento némade, que
torna o livro uma peca para todas as maquinas méveis, uma haste para um rizoma
(Kleist e Kafka contra Goethe). (DELEUZE; GUATTARI, 1997, p.36)

Fazer do pensamento uma poténcia ndmade ndo é, obrigatoriamente, mover-se, e
sim abalar o0 modelo do aparelho de Estado, o idolo ou a imagem que pesa sobre o
pensamento, monstro agachado sobre ela. Dar ao pensamento uma velocidade
absoluta, uma méaquina de guerra, uma geografia, e todos esses devires ou caminhos
que percorrem a estepe. Epicuro, Espinoza e Nietzsche, como pensadores némades.
(DELEUZE; PARNET, 1998, p. 42)



CONSIDERACOES FINAIS

A trajetéria de Deleuze estd, notadamente, marcada pelas presencas de Nietzsche e
Spinoza, especialmente pelos conceitos de corpo, forca e poténcia. E 0 que se procurou
demonstrar.

Contudo, para ir mais longe, procura-se extrair dai as poténcias éticas e politicas que
afirmam a vida, que aumentam a forca de existir no mundo, que ampliam o poder de afetar e
ser afetado, que produzam novos corpos e pensamentos em novas maneiras de viver. Uma
ética rizomatica e uma politica nomadica na criacdo de forcas ativas, mas também acionando
forcas que re-agem, que compdem, sem recorrer ao ressentimento e & ma consciéncia.

Mas ndo € representacdo de formas éticas e politicas; é o devir do corpo e do
pensamento, nos enfrentamentos e superacfes dos limites e fronteiras entre corpos, entre
pensamentos, entre corpo e pensamento. E a “caosmose” (Guattari) das forcas que se
movimentam nas fronteiras, de um lado ao outro, de um lado e do outro, tornando
indiscerniveis os limites.

Micropolitica que emerge dos enfrentamentos e superacdes; maquina de guerra do
ndo-formado, do ndo-formatado e do “desenformado”. Afirmacdo ética e estética de todos o0s
seres de todos o0s corpos que habitam um corpo no devir caético de todos 0s pensamentos e
formas de pensar que habitam um pensamento.

Multiplos corpos se compondo sucessivamente, desordenadamente em formas fluidas,
liberados da forma fixa, una e totalizante. Multiplos corpos se descompondo para a irrupgao
das novas formas que se sucedem indefinidamente. Signos do pensamento-acontecimento.
Uma “poesia fisica no espago” (Artaud). Uma poesia da existéncia.

Extrair do corpo poténcias de seres fantasticos, caidos, extintos, ndo-nascidos,
angelicais, demoniacos, animalescos, humanos, pestilentos, lamurientos, devotos,
amaldicoados, beatificados, sofredores, silenciosos, sonoros, guturais, cantantes... Poténcias
dos corpos que compdem um corpo; intensidades ndo-formadas que compdem o inconsciente;
forcas inconscientes que se movem no corpo e no pensamento, e que 0s movem. Serd possivel
deixa-los viver? Sera permitido deixa-los andar sobre a terra?

O revolucionar permanente, as variagdes continuas, as “metamorfoses ambulantes” e
as mutacOes se ddo sem que seja preciso um projeto ou uma tomada de Estado, pois sdo forgas
da vida; é a propria vida escapando ao controle, como uma bexiga cheia de agua que

espremida de um lado faz a agua fugir para outro lado.
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A ética é uma afirmacdo do poder de um corpo no modo de vida; ndo a restricdo do
poder do corpo pela submisséo as leis morais e aos costumes. A politica é a afirmacdo de um
corpo coletivo como vetor de bando, matilha, malta, tribo; ndo a organizacdo de um coletivo
universalizante, totalizante, sob o signo do Estado.

Os corpos éticos e politicos sdo agenciamentos maquinicos de guerra que produzem o
pensamento némade abalando o modelo do Estado; tracam as linhas de fuga do
esquizofrénico, do némade, do drogado, que minam o capitalismo.

O Fora da lei ndo é o criminoso, ndo é o “contra a lei”, pois este é apenas o outro lado,
a outra face da lei. Determinar-se a fazer tal ou qual coisa por ser contra a lei ou por ser
proibido é, também, um modo de ser acionado pela lei, de estar preso a ela. O Fora da lei ativa
suas forcas, experimenta e vai até o limite daquilo que seu corpo pode, para saber 0 que pode
seu corpo, para ampliar seu poder de ser afetado; aquilo que seu corpo pode é seu direito
natural. A sua vontade de poténcia, a vontade que seu poder exerce esta dirigida para ampliar
sua forca de existir, sua poténcia de agir e de pensar, independente da letra da lei. Ele quer
selecionar suas relaces de acordo com aquilo que convém ou ndo ao seu corpo; conhecer
pelas nogdes comuns quais corpos compde com 0 seu para organizar bons encontros e, pela
sua poténcia de agir, buscar o0 maximo de paixdes alegres.

Esse conhecimento sé é possivel através das intensidades que atravessam seu corpo no
limiar de minimo e méaximo de seu poder de ser afetado. Uma ideia é sempre a ideia de um
corpo ou daquilo que acontece ao corpo. Se um drogado disser a um psicélogo ou a um
médico ou a um padre: - “eu estou vendo Deus”, aquele que ouve ndo vai saber do que se trata
e 0 que se passa, pois ao ouvir a palavra “Deus” vai associa-la a sua propria nogdo de Deus —
nogdo religiosa de um Deus Unico, criador, que habita as alturas e ndo pode ser visto. Também
ndo vai saber do que se trata 0 “eu estou vendo”, pois vai associar ao sentido da visdo,
limitado ao jogo de sombra e luz. Dira que é um delirio, associando o delirio a uma projecéo
iluséria de um estado de loucura. Dificilmente tera a atitude de perguntar, ainda que por mera
curiosidade: - “e Deus t4 te vendo, também?”, “como Ele é?”, “Ele esta sozinho?”.

O conhecimento dos estados de intensidade esta restringido por limites do corpo e da
ideia. Podemos compara-los com a maneira que vemos € a ideia que temos do arco-iris. Desde
crianca, desenha-se o0 arco-iris com as sete cores bem definidas, as vezes, tracando linhas de
contorno entre as cores que vdo de um lado ao outro, no sentido longitudinal; do comeco a
fim — e no fim do arco-iris tem um pote de ouro. Assim € visto; assim € imaginado. Mas, se
se pensar o arco-iris no sentido transversal, ndo existirdo 0s contornos entre as cores, e sim

uma gradacdo de matizes e nuances que vao do perceptivel ao imperceptivel aos nossos olhos,
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como se as particulas das cores viajassem na direcdo umas das outras, nos dois sentidos, se
transformando através de nuances e matizes imperceptiveis, num movimento sem fim. Ao
invés de ir de um ponto ao outro, o arco-iris seria uma variagdo continua e transversal. O arco-
iris ndo teria fim, e as cores ndo seriam sete. Outra visdo; outra ideia; e o desenho se tornaria
um mapa de intensidades.

A mesma coisa para 0 corpo: ao invés de um desenho da anatomia e dos contornos
entre os oOrgdos e as funcgdes, fazer um mapa das variagbes continuas e transversais das
intensidades, dos estados de corpo, das nuances e matizes de afetos perceptiveis e
imperceptiveis. Um mapa da viagem infinita da existéncia na duracao.

Esse € um corpo do pensamento de Deleuze que se compde extraindo forgas e
poténcias de Nietzsche e Spinoza.

Quanto a guerra, é preciso pensa-la fora do modelo da batalha e da violéncia para
entendé-la como uma composicao de forcas num modo afirmativo de viver no mundo. Enté&o,
extrai-se uma definigdo para animar o “espirito de corpo”: a guerra € a arte de transformar
inimigos em aliados; forcas contrarias em forcas a favor; situagdes desfavoraveis em
ocasides propicias.

Encerra-se com uma cita¢cdo em homenagem a Claudio Ulpiano:

A obra de dois grandes filosofos — Espinoza e Nietzsche — ¢ eticamente isso, ¢
uma transposi¢do: vocé sair do mundo das formas, da subjetividade material; para
penetrar no mundo das forgas.

Ou seja: a unidade produtora, a génese das coisas e do ser seria a singularidade.
Entdo, se um artista, um cientista, um fildsofo se preocupam com essa génese, 0 que
eles ttm que fazer é penetrar nessa singularidade, arranjar artificios, arranjar
instrumentos para sair das formas individuais e penetrar nessas forcas singulares. A
obra do Gilles Deleuze é exatamente isso. A obra do Gilles Deleuze é a descoberta
do singular de vaérias e terriveis maneiras, a descoberta desse singular e da filosofia
do singular. (ULPIANO, 1994)
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