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“A Filosofia, mais rigorosamente, € a disciplina que consiste em criar conceitos™. E
bem conhecida esta defini¢do, ja quase uma palavra de ordem, que Deleuze, neste caso
junto com Guatarri, faz da atividade do filésofo. Criar é a palavra que primeiro nos
interessa. Nao had ddvida que ao definir a atividade do filésofo como uma atividade
criadora, € Nietzsche que ressoa em Deleuze e Guatarri; Nietzsche e um de seus
personagens conceituais: o do homem com espirito de artista. A atividade filoséfica
definida como uma atividade criadora é o que nos remete para o Plano de Imanéncia. E
gracas a compreensao da propria origem da Filosofia como a instauragdo deste Plano de
Imanéncia que o trabalho do filésofo é definido por Deleuze de maneira distinta a que a
tradicdo normalmente o faz, em outras palavras, Deleuze estd aqui se opondo, como
Nietzsche também se opds, a defini¢do desta atividade como sendo fundamentalmente a da
contemplacao.

E verdade que no seu livro com Guatarri, O que é a Filosofia, onde € definido e
descrito em detalhes o Plano de Imanéncia, é feita também a distin¢ao entre Filosofia e
Arte, qual seja, a atividade da filosofia seria a de criar conceitos, a da arte seria a de criar
perceptos ¢ afetos”, mas ainda assim nos parece que Deleuze vé no pathos filoséfico um
pathos artistico. Compreensdo que nos parece vir do fato do filésofo francés compreender o
préprio plano da realidade como sendo o Plano de Imanéncia e, em conseqiiéncia disso,
compreender que nem o Filésofo, nem a Filosofia, ocupam ou almejam alguma

imobilidade, algum transcendente e algum universal.

" rgueron @uol.com.br
2 DELEUZE, Gilles. GUATARRI, Felix. O que ¢ a Filosofia? p. 13.
? Idem, p. 88.
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Se a atividade do filoésofo fosse compreendida como uma atividade contemplativa,
ele j estaria, de antemao, no lugar da transcendéncia. Eu diria que esta defini¢ao pressupde
a transcendéncia, uma vez que a contemplacdo, como o préprio lugar da imobilidade,
deveria existir para que o filésofo alcangasse o plano da imobilidade mesma, ou seja, o
plano da transcendéncia. Assim, os transcendentes seriam uma espécie de pré-filoséfico da
Filosofia; sendo também algo para além de todo o movimento, de toda a diferenciacdo, ao
qual deveriam dar sustentacao e fundamento. De uma maneira geral, até os dias de hoje, na
maioria dos casos, assim a Filosofia é apresentada, assim é que a Filosofia se define. Mas
ha aqui uma outra questdo a ser tratada, qual seja, o cardter eminentemente imaterial com o
qual sempre se define o plano de transcendéncia, questdo que se desdobra numa segunda, se
recusarmos toda a transcendéncia e ficarmos apenas com o plano de imanéncia, a saber,
desde onde nasceria no plano de imanéncia tudo que nos parece de uma dimensdo
claramente imaterial, como a prépria linguagem.

Mas fiquemos por ora na primeira questdo. De fato, ainda que o discurso discorra, e
que o expressar-se mesmo da linguagem seja no modo de ser do devir, os transcendentes
como conceitos pretendem ser a expressio de uma imobilidade. E assim por exemplo na
Idéia platonica. E ndo s6 na Idéia de cada um dos seres, ou seja, na esséncia destes — o que
s6 pode ser uma coisa € nao pode ser outra — mas, na propria Idéia enquanto conceito,
temos a transcendéncia numa de suas mais radicais e “puras” expressoes. Em boa parte da
histéria da Filosofia, entdo, o conceito € tido como a expressdo da transcendéncia, na
medida que deveria ser “alcangado” por uma exegese que nos conduziria a uma defini¢do
que € a de um universal e ndo contraditério. O pensamento é compreendido ai como
destinado a isso, que dizer, no limite de seu esfor¢o e de suas possibilidades, ele chegaria a
esta imobilidade imaterial fundamental — o conceito em seu sentido —, principio e fim do
proprio pensamento.

Permanecendo nesta légica que identifica o principio com a imobilidade e a
imaterialidade, uma légica do platonismo diga-se, ficarifamos tentados a uma inversao
simplista dizendo que o Plano de Imanéncia seria pura e simplesmente o plano da
materialidade. Eu diria, no entanto, j4 tentando responder a segunda questao que fizemos

acima, que no carater material do Plano de Imanéncia, o movimento e a heterogeneidade da
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matéria que o constitui é de onde emana toda a imaterialidade que também o constitui.
Imaterialidade, portanto, tanto potencializada pelo cardter material, heterogéneo, mével, do
Plano de Imanéncia, quanto potencializadora de novas configuracdes e devires da matéria
dentro do préprio Plano de Imanéncia mesmo. E claro, precisaremos descrever com mais
cuidado como isso acontece, mas adiantamos que € justamente no lugar limite entre a
materialidade e a imaterialidade do Plano de Imanéncia que esta o lugar ativo do fil6sofo
como paradigma de um homem de a¢ao: o homem com o “espirito criador” ou “espirito de
artista” como gostava de dizer Nietzsche.

Mas antes de avancar, precisamos tomar mais um cuidado sobre o que dissemos
logo ao abrir este texto, o que seja, que o nascimento da Filosofia € a instauracdo de um
Plano de Imanéncia. De fato, o que vemos da histéria da Filosofia a partir de Platdo e
Aristételes € a defini¢do do filésofo que aqui opomos a de Deleuze, ou seja, o lugar do
filésofo como o que contempla o real, e esta contemplacdo como algo que almeja os
principios transcendentes. O cuidado que achamos aqui necessdrio vem exatamente do que
parece ser uma presun¢do de nossa parte, posto que se os conceitos da Filosofia ndo sao os
transcendentes, e se o lugar da filésofo ndo é o da contemplagado, o que diriamos do que se
torna, sendo a totalidade, mas o predominante na histéria da Filosofia desde estes gregos até
o fim do século XIX ?

E o préprio Deleuze, numa entrevista gravada num video intitulado O Abeceddrio
de Deleuze, que nos ajuda a encontrar esta resposta. Ali, ao definir a atividade do fil6sofo
como uma atividade criadora de conceitos, ele usa exatamente Platdo como exemplo. Platao
seria fundamental, grandioso para a histéria da Filosofia, por ter, entre outras coisas
“criado” o conceito de Idéia; em outras palavras, a forca filoséfica de Platao ¢é
compreendida por Deleuze como uma poténcia criadora. Em outro momento de sua obra,
Deleuze vai ainda dizer que a grande fungdo e a grande preocupacao da Teoria das ldéias
ao conceber o mundo inteligivel seria exatamente com o mundo sensivel, em especial no
modo de sua representacdo. A funcdo do mundo inteligivel e da Teoria das Idéias de Platao,
diz Deleuze, seria a de criar um critério de legitimidade para a representacdo. Assim a
representacio, e portanto o modo como se expressa o mundo sensivel, precisariam de um

critério que definisse que aquilo que se diz de algo é ou ndo € realmente este algo. Ai
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Deleuze parece estar dizendo, embora ndo use exatamente estes termos, que a atencio e a
criacdo filoséfica de Platdo se dirige ao Plano de Imanéncia. Ainda se referindo a um
filésofo da transcendéncia, Kant, no préprio capitulo sobre o Plano de Imanéncia que
escreve com Guatarri no “O que € a Filosofia?”, Deleuze mostra que o sujeito
transcendental kantiano € a propria delimitacio do campo da imanéncia. Nada escapa ao
sujeito transcendental, mesmo por exemplo o espaco como “forma da exterioridade™™. Mas,
de fato, como assinala Deleuze, ai estd o modo moderno de se salvar os transcendentes,
posto que o campo da imanéncia ndo mais € remetido a um Algo — o transcendente como
concebido entre os gregos —, agora o transcendente € o proprio sujeito: o universal que
abarca, e mesmo submete, todo o Plano de Imanéncia.

Mas tanto o exemplo de Platdo quanto o de Kant servem para percebermos algo que
€ proprio a toda a Filosofia da Transcendéncia e, no final, de toda a Filosofia, o que seja,
que hd uma dimensdo constituinte na atividade destes fildsofos que faz dela uma atividade
criadora, e criadora exatamente dos conceitos que vao povoar, € ajudar a constituir com
suas intensidades, as configuragdes do Plano de Imanéncia em sua infinitude.

Assim, se o Plano de Imanéncia remete a propria instauracdo da Filosofia e a
diferenga que ai se inaugura entre o sabio e o filésofo, a defini¢do da atividade do filésofo
como uma atividade criadora, proxima e até mesmo identificada com a atividade do artista,
€ um problema um tanto contemporaneo. Mas especificamente, como ja vimos, colocado a
partir de Nietzsche, desde o final do século XIX. Mas na materialidade e na imaterialidade,
isto é, na matéria do ser e na imagem do pensamento — 2 maneira como 0s pré-socraticos
instauraram as duas faces do Plano de Imanéncia, Physis € Nous respectivamente — nds
temos uma pista para entendermos esta necessidade contemporanea de redefini¢do da
atividade do fil6sofo.

Nos parece que o problema que nos toca estd, de um lado, na sujeicdo, € na
condenacdo moral mesmo, desta materialidade. E esta condenagcdo acontece a0 mesmo
tempo em que se condena a mobilidade, identificando a imaterialidade com a imobilidade e
assim com o préprio transcendente que seria principio e fim de toda a dindmica de

realidade. Esta materialidade entendida no ambito de nossa experiéncia de realidade, “nds”,

“Idem, p. 63.

94



AISTHE, n° 1, 2007
Guéron, Rodrigo
Pathos Artistico do Filésofo e Plano de Imanéncia

estes estranhos seres que filosofamos e que ndo paramos de nos referir a n6s mesmos, numa
duplicagdo permanente, pode ser bem expressa na palavra corpo. E assim e
consequentemente a condenacdo moral da matéria e da mobilidade é a condenacdo moral
de tudo o que acomete ao nosso corpo, ou seja, de tudo que é da ordem da sensibilidade
como bem denunciou Nietzsche’. Dentro deste esquema de raciocinio, ai seria o lugar do
“menos ser”’, do “menos real” e consequentemente do “menos virtuoso”.

No entanto, mesmo a substincia na sua materialidade, como no modelo hilemorfico
do aristotelismo, foi concebida pela metafisica como tendo uma esséncia imutdvel. O
modelo aristotélico que nos fala de atributos essenciais da substincia parece tentar arrancar
a propria matéria do devir, compreendendo-a numa imutabilidade que resiste a despeito de
todos os acidentes que lhe podem acometer. Em Mil Platés, escrito também com Guatarri,
Deleuze menciona e explica resumidamente a critica que Simondon faz ao modelo
hilemoérfico, mostrando o quanto este ndo considera aspectos ativos e afetivos da matéria,
posto que de um lado devemos acrescentar a matéria formada toda uma ‘“materialidade
energética em movimento portadora de singularidades e heceidades™, e de outro lado é
preciso acrescentar as propriedades essenciais que constituem a esséncia formal da matéria
“afetos varidveis intensivos”. Isso significa que ndo hd uma forma a priori que define as
propriedades da matéria, € sim que a matéria tem o seu processo constituinte no seio da
prépria mobilidade. A matéria, sempre instalada no devir, traz consigo uma abertura de
perspectivas, de sentidos possiveis que poderdo se atualizar ou ndo, instaurando-se o que
Deleuze chama de um phylum maquinico onde esta matéria, em fluxo, ird se configurar em
singularidades e formas de expressdo. O phylum maquinico € neste caso, entdo, uma rede
de seres com afinidades constituintes que vao se configurando como o préprio engendrar-se
e a propria mobilidade que constitui o Plano de Imanéncia. Esta afinidade, portanto, ndo se
caracteriza por algo que relaciona seres em seus “atributos essenciais”, € portanto uma

afinidade estatica, destacada do devir.

5 NIETZSCHE, Friedrich. Le Crépuscule des Idoles. Paris: 1904, pag. 126: “Moral, se livrar das ilusdes dos
sentidos...”.

6 DELEUZE, Gilles. GUATARRI, Felix. Mil Platos, Capitalismo e Esquizofrenia. Sdo Paulo: Editora 34,
2002, pags. 90 e 91.
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Deleuze, a partir de Simondon, estd nos dizendo que as propriedades da matéria t€ém
elas mesmas uma mobilidade, posto que a matéria s6 pode ser compreendida dentro desta
mobilidade, ou melhor, cada matéria, na sua singularidade, € expressao de um estdgio e de
uma parte da mobilidade material do Cosmos. Ai temos, portanto, um universo
heterogéneo, cujo confronto das partes heterogéneas constituiu o préprio refazer-se deste.
Mas ai temos também — o que tem especial interesse para nés —, desde uma diferenca de
tempo, de uma poténcia autbnoma de algumas partes de matéria, e de um nao efetivar-se
imediatamente em uma singularidade material, toda uma dimensdo imaterial, igualmente
potente em suas singularidades e intensidades, que constituirdo uma outra face do Plano de
Imanéncia, e que ndo cessara de estar num jogo de troca de for¢as com a materialidade. Em
outras palavras, se o imaterial nasce da heterogeneidade e da mobilidade da matéria,
constitui-se como uma for¢a que volta a intervir na matéria de maneira ativa. Assim, se
aproximamos estas duas faces do plano de imanéncia com o que 0s pré-socriticos
chamavam de physis e nous, aqui podemos fazer uma aproximag¢ao com Espinosa, e os dois
atributos de seu Deus radicalmente panteista e imanente — “Deus, isto €, a natureza” —, do
qual nés homens participariamos segundo este filésofo: a extensdo e o pensamento’.

Mas, de todos os Filosofos, nos parece que é Henri Bergson, particularmente no
Matéria e Memdria®, que fez talvez a mais detalhada descri¢do de como que a experiéncia
do real que temos tem sua origem na matéria, na sua heterogeneidade e mobilidade.
Bergson descreve o Cosmos, a principio, como radicalmente acentrado, heterogéneo e
infinito; o que coloca o universo bergsoniano muito proximo do de Espinosa. Mas num
determinado momento esta dindmica infinddvel de afetos que perpassam todos os corpos
numa interacdo, alteracdo mutua, constituicdo de novas composicdes, € mesmo supressao
de um corpo por outro, € interrompida provisoriamente por um 4timo, por um intervalo: o
adiamento do que seria uma rea¢ao a uma agao sofrida.

Af estd a formacao do que Bergson chama de zonas ou centros de indeterminagdo, e
que vém a ser para ele a propria origem da vida. Ela acontece, na verdade, no momento que

um afeto sofrido por um determinado corpo € retido neste corpo. Exatamente por isso cria-

" SPINOZA, Baruch. Ethique. Pp. 71, 72.
8 BERGSON, Henri. Matéria e Meméria.
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se um distanciamento entre este corpo e os corpos em torno dele. Podemos adiantar entao
que este intervalo ai criado vai ser preenchido pelos primeiros vestigios do que nos mais
complexos dos centros de indeterminagdo, que somos nds, vai ser chamado de linguagem.
De fato, o que af acontece € o principio do processo de escolha, uma vez que este corpo que
se voltou para dentro e reteve um afeto — e que para Bergson tornou-se um ser vivo neste
instante mesmo —, na medida de suas possibilidades passa a escolher com que parte dos
corpos em torno ira se relacionar.

Deleuze, interpretando Bergson, desta vez em Imagem-Movimento, diz que o que
acontece ai € o inicio da percepgdo subjetiva’, posto que se trata de uma percep¢do com
discernimento, com escolha. De fato, pode parecer estranho usar aqui um termo que vai se
desdobrar em um importante conceito para o pensamento deleuziano, o de subjetividade,
para se referir ao que € ainda as mais primordiais e simples expressdes da vida. Preferimos
dizer que a subjetividade nasce de uma hiper complexificagcdo que comega neste processo
de percepcdo selecionada, mesmo que Deleuze ja a identifique em Bergson, desde o inicio,
como uma percepg¢do subjetiva. Mas é importante compreendermos que neste momento em
que comeca a percepcao selecionada, desde a reten¢do de um afeto e de um intervalo que ai
se cria, um mundo se dobra em torno do vivente; e se somos ndés o mais complexo deles,
poderiamos dizer que “um mundo se dobra em torno de nés”. Isso significa que criamos um
mundo para ndés e nos tornamos o centro dele; ndés mesmos como uma zona de
indeterminacdo que nao para de se referir, centralizando, as outras zonas de
indeterminagdes aos outros corpos que existem no cosmos. O que neste momento se cria
entdo, desde uma cisdo no interior do Cosmos, é, de um lado, a experiéncia do horizonte e
da perspectiva e, de outro, a experiéncia do passado e os primeiros sinais da memoria
naquilo que ficou retido no interior do ser vivo.

E dizer que o homem € o mais complexo das zonas de indeterminagdo, e portanto
dos seres vivos, significa dizer que o intervalo que € criado entre ele € 0 mundo em torno
dele é o maior de todos. E este intervalo que serd preenchido pela linguagem, esta é
expressdo mesma da percepgao selecionada, selecao que s6 se da gracas ao que ficou retido

— a memoéria — e que € ela mesma a configuracdo e um ato da consciéncia. E aqui

° DELEUZE, Gilles. L'Image-Mouvement. pp. 93, 94.
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encontramos uma identificacdo entre Bergson de Matéria e Memoria e Nietzsche na
Genealogia da Moral, posto que este ultimo identifica a origem da consciéncia com a
origem da memoria e este também €, mas agora especificamente nos homens, um processo
de “voltar-se para dentro” dos nossos instintos: uma “interioriza¢io do homem™'°.

Mas voltando a Bergson, aqui nos interessa entender como que, no interior do Plano
de Imanéncia, a principio, de cardter eminentemente material e de uma permanente
mobilidade, nasce o que podemos designar de uma maneira geral de virfual, isto é, algo de
cardter eminentemente imaterial, mas que, como dissemos, tem grande poténcia e
intensidade. Esta dimensao virtual é exatamente o que preenche o espago, o intervalo, que o
vivente criou entre ele € 0 mundo em torno. E o tamanho, a complexidade, e mesmo a
configuragdo deste intervalo, ou melhor, do que preenche o intervalo, sera determinado pela
capacidade de retencao e pela complexidade mesma disto que € retido: em outras palavras,
pela complexidade da memoria.

E aqui entendemos porque que, antes de falar de Bergson, nos referimos a critica ao
modelo hilemoérfico aristotélico feita por Simondon. Simondon analisa as caracteristicas da
matéria na medida que ela s6 pode ser compreendida no estado que ela sempre, de uma
maneira ou de outra, se encontra: o da mobilidade. E ai que ela é sempre portadora,
instauradora mesmo, de singularidades, heceidades e formas de expressdao. Bergson, por sua
vez, nos ensina que a origem da linguagem tida como a da prépria experiéncia do
pensamento, desde um processo de formagdo da memoria e da consciéncia, estd na
heterogeneidade da matéria em devir, na vibracdo que € gerada da friccdo da matéria
heterogénea em movimento, e finalmente no intervalo que se cria no interior do Cosmos no
momento que uma destas partes heterogéneas retém um afeto sofrido, adia ou mesmo anula
uma reacdo, e passa a escolher com que parte da matéria em torno vai reagir. E este
processo ndo acontece sem que o afeto fique retido num nervo paralisado, quer dizer, o
afeto fica retido exatamente na parte do corpo que nds especializamos como Orgao
receptivo, o rosto, que se nao pode desdobrar o afeto recebido numa a¢ao, apenas move-se,

mesmo que sutilmente, num esfor¢o e numa determinada tendéncia que é uma afeccdo.''E

' NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. p. 73.
"' DELEUZE, Gilles. L‘Image-Mouvement. p. 96.
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assim, para Bergson, ainda que neste processo exista a interrup¢do, assimilagcdo, adiamento
e a transformagdo de um movimento, s6 existe percep¢do e pensamento a partir do
movimento e na medida que gera um movimento. Trata-se entdo de uma compreensao que
anula toda a possibilidade da transcendéncia, e coloca Bergson ndo s6 como um filésofo da
imanéncia, mas também um filésofo de um materialismo radical, que nomearemos aqui de
materialismo do devir.

E mais, Bergson parece ai construir uma grande identificacio com tudo o que na
Filosofia podemos designar como vitalismo. O vitalismo estd em Bergson no momento
mesmo em que ele identifica a origem da vida no intervalo e na cisdo, desde este voltar-se
para dentro, que um determinado corpo em sua singularidade instala no interior do
Cosmos. O principio da vida estd, portanto, nos primeiros sinais de discernimento e de
escolha; e mais, estd também no fato de que neste corpo que se voltou para dentro desde a
retencdo de um afeto, se criou uma espécie de Cosmos dentro do Cosmos; na verdade em
cada matéria vivente mais um destes Cosmos dentro do Cosmos: diversos mundos dentro
do mundo. O que passamos a notar entdo é uma extraordindria atividade, atividade com
relativa autonomia, posto que o Cosmos em devir ndo deixa de instigar estes corpos-mundo
todo o tempo, mas os afetos recebidos sdo tanto mais reprocessados quanto mais for
complexa toda a interioridade destes corpos; o que adquire um cardter extraordinariamente
complexo entre nés homens. O grande Cosmos, o aberto, torna-se passivel assim de ser
renovado desde dentro, posto que uma vez reprocessados estes afetos na interioridade
virtual, no mundo linguagem destes corpos que somos nds, voltam a intervir em torno de
maneira ativa e vital. Portanto o voltar-se para dentro, e a capacidade de retengdo e
processamento dos afetos, constituem a propria autonomia dos corpos, que serd sempre
relativa dada a imensidao e a variedade de poténcias e corpos do universo em devir. Mas é
esta autonomia, mesmo que relativa, que deve merecer aqui a nossa atencdo. E aqui €
Espinosa, e ndo Bergson, que nos dd um conceito para falar desta vida que resiste e insiste

em sua singularidade: Conatus
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Conatus € definido como “a tendéncia que todo o ser tem em perseverar no seu
préprio ser”'?. Mas este conceito diz respeito, em Espinosa, a todos e a cada um dos seres.
Cada uma das composi¢des que surgem no universo, € que o autor chama de modos,
insistem em permanecer enquanto tais e a resistir a toda forca que se lhes opde, que sdo na
verdade um ndmero incontdvel de modos. Assim, em Espinosa, o Conatus vai além do que
estamos chamando aqui, a partir de Bergson, de vivente ou de ser vivo, uma vez que uma
pedra, que ndo constituiu nenhum mundo virtual, nenhum universo dentro de si, como as
zonas de indeterminagdo bergsonianas, também &, para Espinosa, dotada de Conatus, isto é,
também insiste em perseverar enquanto pedra, resistindo a tudo que lhe é contrario. O
Conatus talvez tenha essa caracteristica em Espinosa porque o vitalismo deste autor chega a
uma tal radicalidade que a vida enquanto poténcia parece ser para ele a propria experiéncia
do Plano de Imanéncia na maneira como ele o descreve, a saber, como um Deus
absolutamente panteista, infinitamente perfeito, num movimento sempre de engendrar-se a
si mesmo, muito préoximo do que os filésofos pré-socraticos compreendiam como physis.

Mas o conceito de Conatus nos interessa sobretudo na maneira como ele vai se
manifestar e se desdobrar nos homens, uma vez que esta “tendéncia em perseverar no seu
proprio ser” se efetiva em nds como racionalidade. E esta racionalidade, por sua vez, é
compreendida como a nossa propria capacidade ética, isto €, como a capacidade que temos
de distinguir "o que € util do que nos € prejudicial". N6s, agora compreendidos como um
modo, desenvolvemos a partir do nosso Conatus a capacidade de distinguir entre os modos
em torno de nds que nos afetam — e portanto as paixdes que sofremos —, e se estes afetos,
estas paixdes, sdo uteis ou prejudiciais para nds; o que, respectivamente, € designado em
Espinosa como paixdes tristes e paixodes alegres. O Canatus, por sua vez, € a capacidade
ativa, que se efetiva como racionalidade, capaz de fazer a dificil distincdo entre estas
paixdes. Assim o que se produz, desde a racionalidade, ou seja, desde a nossa capacidade
de sermos ativos, potentes, sdo também afetos. Afetos que sdo definidos como

“adequados”, ou seja, produzidos desde nés mesmo e, portanto, ativos.

'2 SPINOZA, Baruch. L’Ethique. Opus. cit, pag. 143. O conceito de Conatus é traduzido para o francés por
effort: esforco em portugués.
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De novo estamos diante do extraordindrio radicalismo do vitalismo de Espinosa,
posto que esta capacidade de distinguir os afetos € a propria racionalidade identificada
como alegria e como poténcia. Ela nos torna mais fortes a medida mesmo que distingue um
afeto alegre, uma paixdo de origem inadequada (exterior a nds), mas util, e nos leva a
compor com ele. De maneira inversa, € a racionalidade como poténcia vital que identifica e
evita os afetos tristes, as paixdes que nos enfraquecem. Neste movimento, entdo, o circulo
se fecha e a racionalidade se fortalece, posto que nos tornamos mais potentes, isto €, mais
capazes de sermos ativos e portanto racionais, a medida que fazemos as composicoes
corretas: as composi¢des com os modos que nos afetam desde fora, mas nos fortalecem.

Observemos que, séculos antes de Nietzsche, a racionalidade nasce para Espinosa ja
no que parece ser uma ‘“‘inversdo do platonismo”. E sobretudo, o que aqui € mais
importante, a racionalidade nasce descrita e compreendida enquanto poténcia, ou seja,
nasce da nossa luta pela vida. Aqui poderiamos até lembrar Nietzsche, no seu mais jovem
texto, Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extra Moral, para falar de Espinosa: o homem
trava a luta pela sobrevivéncia com o intelecto, porque a ele “estd vedado travar uma luta
pela existéncia com chifres e presas agucadas™"’.

Assim, se o conceito de Conatus em Espinosa nos levou ao conceito de Poténcia, é
este conceito que nos leva a Nietzsche, a Vontade de Poder, e finalmente a necessidade de
definir a atividade do filésofo como uma atividade criadora: uma atividade dotada de um
pathos artistico. De fato, se na compreensdo de cada um dos respectivos sistemas
filos6ficos pudemos aproximar Espinosa, Bergson e Nietzsche, sobretudo em dois aspectos:
primeiro na realidade, no universo mesmo, identificado como o préprio Plano de
Imanéncia, segundo na origem material, corporal — sensdrio-motora como diria Bergson,
fisiologica como diria Nietzsche —, da experiéncia da memodria, da consciéncia, da
racionalidade, da linguagem e do pensamento, hd aqui um aspecto que € peculiar a
Nietzsche. Trata-se da preocupacio que atravessa toda a sua obra, quase uma obsessao que

fundamenta o seu pensamento, qual seja, com o enfraquecimento, o esvaziamento mesmo,

da disposi¢ao da civilizagdo para o pensamento e para a Filosofia; o que para Nietzsche se

13 NIETZSCHE, Friedrich. Sobre Verdade e Mentira num Sentido Extra Moral, p. 53.
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articula com a prépria falta de disposi¢dao para a vida e que ele vai identificar como o
niilismo europeu.

E verdade que este tema, para ser descrito e tratado na sua complexidade, daria um
novo artigo, ou mesmo uma tese. Mas de inicio, € na maneira como podemos abordd-lo
neste texto, dirfamos que a descri¢do dentncia que Nietzsche faz do niilismo, que se
configura numa espécie de desconstru¢do reveladora da civilizacdo Ocidental nos seus
fundamentos morais — e portanto transcendentes'*—, tem a funcdo de lembrar e recolocar o
filésofo no lugar ativo onde ele sempre esteve instalado quando no afa de seu trabalho
estava constituindo sentidos e conceitos. E mesmo que estes filésofos sejam identificados
com conceitos e como filésofos da transcendéncia hd, como ja vimos no inicio do texto,
impreterivelmente uma dimensao constituinte que instaura sentidos e abre horizontes, no
momento em que, desde um esgotamento histérico de sentidos e num vazio de perspectivas,
o filésofo cria; ainda que entenda o seu lugar como o de uma imobilidade contemplativa.

Mas hd ainda um outro aspecto importante. Ao lembrar a Filosofia e aos fildsofos de
seu lugar ativo e criativo, para recupera-lo, Nietzsche ndo estd se referindo aos filésofos em
especial, mas a todos os “homens”. E notemos que a palavra “homem” vem entre aspas,
uma vez que as proprias determinacOes e compreensdes fechadas deste conceito, seja em
sua esséncia e natureza “racional” definida no iluminismo, seja em qualquer outro tipo de
natureza essencial de configuracao empirica da “espécie”, determinada por exemplo pelas
ciéncias biomédicas, nos paralisa e nos joga num estado de impoténcia, segundo Nietzsche.
Em outras palavras, estas essencializacdes fazem com que esquecamos do elemento ativo e
diferenciador que pode — embora apenas excepcionalmente o faca —, deslocar a constituicao
do que ndés mesmos somos. O homem de acdo, o homem criador, o homem com o espirito

de artista, expressoes que se alternam e aparecem diversas vezes na obra de Nietzsche, sdo,

"* NIETZSCHE, Friedrich. Genealogia da Moral. pp. 77, 78 ¢ 79. Para Nietzsche a constituicio da moral é a
propria configuracdo de um transcendente na medida que nasce de uma divida e uma culpa (em alemdo a
mesma palavra: Schuld) para com o passado; a principio os antepassados. Este passado para o qual se deve,
que nos impde a lei e a obediéncia, vai ficando cada vez mais para trds na propor¢cdo mesmo que € cada vez
mais venerado. Chega-se a0 momento entdo que se esquece de que no passado estd um de nds, que esta
veneracdo € uma criacdo da comunidade na sua luta pela vida, e este ganha um estatuto de Deus. Constitui-se
ai entdo a experiéncia do transcendente como a do principio moral ao qual devemos obediéncia. Para
Nietzsche, o surgimento do Deus tinico judaico-cristdo é o0 momento supremo deste processo, por iSso mesmo
trata-se de uma das mais poderosas e tiranas das for¢cas morais/transcendentes diante do qual por temor, culpa
e divida, a vida humana se sujeita.
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num certo sentido, um “para além do homem” no que se refere ao homem paralisado na
essencializacdo do humanismo e do iluminismo. Mas estes verdadeiros personagens-
conceitos nietzschianos deslocam a defini¢do do filésofo de um sentido apenas formal e
académico, para uma defini¢cdo que é paradigma do que deveria ser o homem virtuoso, o
que parece colocar Nietzsche num sentido bastante grego da Filosofia.

De fato, o filésofo alemdao nao nos cansa de avisar o quanto o eruditismo como
ornamento de saldo, a “cultura enciclopédica”, e tudo que ele identifica como sintomas do
envelhecimento e do enfraquecimento da civilizagdo, em especial nas Consideragoes
Extempordneas, nada tém a ver com o cardter ativo dos pensadores gregos, € mesmo do
homem grego.

A diferenca de Nietzsche em relagdo aos gregos, mesmo que estes tenham
importantes diferencas também entre si, estd em como o pensador alemao define e descreve
o lugar do filésofo identificando-o como o lugar de um homem virtuoso. Trata-se de uma
diferenca imposta pelo seu tempo, algo para o qual um filésofo da imanéncia sabe que deve
sempre estar atento. Aqui entdo Nietzsche volta a se encontrar com Espinosa e Bergson, e
até mesmo com a parte a qual nos referimos a Simondon: a matéria em devir, o universo em
sua heterogeneidade, o tensionar e o afetar-se dos corpos no interior desta heterogeneidade
movel como parte mesmo do engendrar-se constituinte desta e, em especial, um corpo entre

tantos, na imensidao de um ‘“‘universo cintilante”"

, que volta-se sobre si mesmo e constitui
um mundo para si.

Sem duvida, de toda a matéria heterogénea, um corpo interessa em especial a
Nietzsche: o do animal homem. Trata-se, como vimos, do animal que se voltou para dentro,
num processo descrito na Genealogia da Moral com o de uma “interiorizacao de instintos”
desde o que, ainda que pareca paradoxal, foi e € uma necessidade absolutamente instintiva.
Em outras palavras: foi preciso controlar os instintos para afirmar-se na vida. E aqui nos
reencontramos com trés elementos com os quais nos deparamos algumas vezes neste texto:
matéria em devir, poténcia e vitalismo. A poténcia, que antes identificamos com o Conatus

espinosista, agora identificaremos com a Vontade de Poder nietzschiana. E aqui cabe uma

observacgdo, ainda que encontremos na obra de Nietzsche uma identificagdo que ele mesmo

'> NIETZSCHE, Friedrich. Sobre Verdade e Mentira num Sentido Extra Moral. Opus cit., pag. 53.
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diz ter com Espinosa, o filésofo alemio dirige uma critica ao Conatus espinosista na
medida que ele € identificado como uma forca de ‘“autoconservacdo”, posto que € definido
como uma tendéncia para persistir, resistir na vida. Para Nietzsche, mais do que
autoconservagdo, “‘uma criatura viva quer antes de tudo dar vazdo a sua forca —, a propria
vida é Vontade de Poder(...)"'°. Vontade de Poder designa assim uma forca numa expansao
que é da prépria vida, e que mais uma vez desde a Genealogia da Moral vemos que se
expressa num sentimento de superioridade do animal homem sobre tudo o que parece ser
sanguindrio, violento e imediatamente instintivo na natureza, € conseqiientemente também
nos outros animais. Sentimento este, inclusive, que se desdobra num sentimento de
superioridade de uns homens sobre os outros homens. A partir dai se funda a lei, os
critérios para as disputas, as equivaléncias para faltas e castigos; sempre numa agao
disciplinadora. E esta acdo sé existe na medida que marca e afeta o corpo, numa dinamica
de dor e prazer, ou de ameaca de dor e promessa de prazer. Este € o proprio processo de
controle e interiorizacdo dos instintos: o voltar-se para dentro que funda a memoria e a
consciéncia de que viemos falando.

De qualquer maneira, no entanto, a concep¢do de realidade que designa e funda o
conceito de Vontade de Poder, nos instaura num lugar limite que € corporal — “fisiol6gico”
como gostava de dizer Nietzsche —, e tem esta configuracdo de algo que acontece no
interior da matéria em devir: o materialismo do devir que aqui ja nomeamos, agora porém
em sua versdo nietzschiana. E no bojo deste devir material que a acdo do animal homem,
descrita por Nietzsche, se aproxima sobremaneira da concep¢do bergsoniana. De fato, se
Bergson nos fala de um intervalo, para Nietzsche também parece existir ai uma diferenca
de tempo onde se instala um outro mundo dentro do mundo: um outro cosmos dentro do
cosmos. Até funcionamos neste caso também como um mecanismo neutralizador, mas
sobretudo funcionamos como um transdutor de forcas: de poténcias. Isso acontece porque
se, de um lado, o grande cosmos em suas gigantescas poténcias ndo para de instigar por
todos os lados o microcosmos que se instalou no interior dele, de outro, este microcosmos,
o mundo que criamos para nos, tem em relagdo ao grande cosmos nao uma semelhanca de

modelo, mas sim o cardter de uma instincia onde, desde dentro, na ag¢do transdutora

16 NIETZSCHE, Friedrich. Além do Bem e do Mal., | 13.
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mesmo das poténcias do grande cosmos, € num engendrar-se que se trava dentro deste
microcosmos destas poténcias — ainda que sempre afetado pela sua exterioridade —, ele
torna-se um centro de produciao do novo. Um novo que, como em Bergson, vai renovar o
grande Cosmos desde dentro.

A maneira como Nietzsche descreve esta acdo transdutora pode ser exemplificada
nesta citacdo: “Um estimulo nervoso primeiramente transposto em imagem! Primeira
metéfora. A imagem, por sua vez, modelada em som! Segunda metafora™"’.

De fato, € isto que € um transdutor para os fisicos: o que transforma uma forma de
energia em outra. Mas o que temos que observar, sobretudo, € a existéncia de um lugar
limite: um lugar de génese da experiéncia virtual: da experiéncia da prépria linguagem. E
deste lugar que Nietzsche parece querer nos lembrar, o lugar onde para ele se instala o
pathos da filosofia identificado com o préprio pathos do homem de a¢do: o homem criador,
o homem com espirito de artista. Ai a poténcia que vem da heterogeneidade moével da
matéria, e que estd na génese da prépria linguagem, age no limite desta ultima, deslocando,
esvaziando, abrindo e enfraquecendo os sentidos desta linguagem mesma. Em termos
nietzschianos poderiamos dizer que esta € a poténcia do devir que, assim como pode
engendrar, pode se contrapor a propria vida. O que se instala entdo ¢ uma experiéncia de
ruptura, de uma descontinuidade e de uma falta de sentido.

E claro que esta matéria heterogénea em devir que nos afeta é ela mesma uma
matéria amorfa e talvez mesmo pré-exista de maneira inefavel a acdo dela sobre nés neste
estado. Mas, a rigor, esta experiéncia sO torna-se para nds perceptivel j4 como alguma
forma de expressdo. Assim, a experiéncia da ruptura que acontece neste lugar limite pode
ser descrita como a experiéncia do evento, do acontecimento; e esta, como descreve
Deleuze na Logica do Sentido, ja € da ordem do imaterial'®. E. no entanto, antes de

Deleuze, o proprio Nietzsche, em seu texto sobre a Historia, quem nos descreve a diferenca

do homem de a¢do neste instante de ruptura. Trata-se do homem que deveria “fixar na sua

" NIETZSCHE, Friedrich. Sobre Verdade e Mentira num Sentido Extra Moral. p. 55
'8 DELEUZE, Gilles. Logique du Sens. p. 175. “L’événement n’est pas ces qui arrive (accident), il est dans ce
qui arrive le pur exprimé qui nous fait signe et nous attend.”

105



AISTHE, n° 1, 2007
Guéron, Rodrigo
Pathos Artistico do Filésofo e Plano de Imanéncia

memoria como um grande sobressalto o acontecimento incompreensivel”lg, € neste instante
mesmo ele deveria ser capaz de “ver o pormenor unico” e portanto a diferenga, a
singularidade, e a perspectiva que ai se abre. Esta capacidade de ver o “pormenor tnico” é
a capacidade mesma de ver na diferenca a perspectiva da vida; e mais, de ver a diferenca,
com toda a sua origem material e mdvel, como a prépria instancia instauradora do
pensamento.

O acontecimento, como forma de expressdo da matéria em devir, matéria esta que
pode trazer consigo em suas transformacdes a prépria acdo criadora dos homens, demanda
ele mesmo uma tradugdo para outras formas de expressao. Esta tradu¢cdo — ou mais uma vez
uma agdo transdutora —, tem evidentemente um carater criativo e, mais uma vez, identifica
o lugar do fil6sofo com o lugar do artista e do homem criador, embora ndo necessariamente
aconteca ai como uma tradugdo para o modo de expressao da Filosofia. Mas se assim for,
esta espécie de traducdo criativa — como talvez toda traducdo seja, ou deva ser —, se
expressard na forma de conceitos. Conceitos que nascem num lugar limite onde a atividade
do filésofo é a prépria expressao da vida em sua poténcia e esta, por sua vez, como
nascente de uma autonomia que uma das configuracdes da matéria assume, isto €, de um
corpo em especial: o da singular espécie humana, que se constitui como um pequeno
universo em expansdo. Mas, € importante ressaltar, quando falamos da singularidade da
nossa espécie nao estamos atribuindo a ela nenhum tipo de superioridade moral, e nem
mesmo alguma distincdo absoluta entre nds, os outros animais, € toda a natureza, como €&
tipico do iluminismo quando enuncia o seu dogma/cliché que o homem seria um ‘“animal
racional”.

Muito pelo contrdrio, nos parece que esta singularidade € absolutamente
constituinte, e s6 pode existir, tal como a propria espécie, enquanto tiver forca, poténcia
para existir. E toda esta experiéncia de poténcia da espécie, que num esquecimento desliza
para todo este orgulho que a faz sentir superior a todos os outros seres da natureza, €
absolutamente insignificante na imensidéo de um Cosmos infinito e em devir. E portanto da

pequenez e da insignificancia absoluta do homem, e de sua eminéncia sempre de sucumbir

' NIETZSCHE, Friedrich. “Da Utilidade e dos Inconvenientes da Histéria para a Vida”.in: Consideracées
Intempestivas. p. 144.
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como individuo e como espécie, que a atividade criadora de sentidos se impde como
necessaria. Atividade que € a da Filosofia, mas também a da arte em suas diversas formas
de expressao. E nao hd divida de que neste ponto a racionalidade é também necessaria, mas
nao como nenhuma forma a priori, nenhuma imaterialidade imével precedente e universal,
e sim da maneira como compreendia a racionalidade Espinosa, ou seja, como expressdo da
nossa tendéncia em perseverar na vida: como expressao de nosso Conatus. A racionalidade,
portanto, como um a posteriori da vida, fundado a partir desta, e desde onde ela se
potencializa e se expande.

E neste lugar, sem divida, que opera o filésofo. Lugar, portanto, que nada tem a ver
nem com a imobilidade nem com algum tipo de imaterialidade transcendente. Ao contrério,
o filésofo experimenta a mobilidade no limite, posto que percebe os deslocamentos de
sentido, a despotencializacdo e o esvair-se destes. O proprio Nietzsche nos mostrou o
quanto esta experiéncia tem um cardter estético; e estético no sentido de que acomete a
sensibilidade, ao corpo. Ha portanto uma plasticidade e uma dramaticidade na experi€ncia
limite do fil6sofo, e esta s6 pode ser compreendida desta maneira se entendermos o filésofo
como uma espécie de agenciador criativo disto que Deleuze chama de as duas faces do
Plano de Imanéncia. O fil6sofo estd ai, na verdade, instalado numa espécie de entrelugar,
posto que estd nos limites da linguagem e na fronteira desta com o corpo e com a matéria.
Ja dissemos, porém, que nao € s6 a Filosofia, como forma de expressao, que pode ocupar
este lugar limite. A figura do homem criador, o homem com espirito de artista,
personagem-conceito criado por Nietzsche, se refere ndo s6 aos homens de conhecimento,
mas também aos artistas, e pode chegar ao homem de a¢do politica, se compreendida para
além dos limites que o iluminismo impde a esta. Poderiamos até dizer, num pensamento
que poderia nos motivar a escrever outro artigo, que nietzschianamente falando é preciso
um pathos, um devir artistico, para que possamos ter uma acdo politica num sentido
potente, ou seja, a politica mesma com o cardter da criacdo, da invengdo e efetivacdo
material do novo, da experiéncia coletiva do extraordinario. Da mesma forma, o pathos
criativo da Filosofia e da arte, na medida que sé triunfa se tiver uma determinada forca

pléstica, pode ser tido como politico na medida mesmo que é produtor de sentido.
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Mas o importante aqui € entendermos que a prépria Filosofia cria uma proximidade
com estas outras formas de acdo e expressdo, posto que se estas sdo instauradoras de
sentidos e singularidades, o filésofo deve saber identificar estes, traduzindo-os em
conceitos. De fato, no caso da arte, se a sua atividade € a de criar perceptos e afetos como
definem Deleuze e Guatarri, estes trazem sempre consigo a poténcia de engendrar novos
conceitos na Filosofia. Mas, mesmo que a Filosofia ndo possa ignorar a obra de arte para se
renovar desde fora, ou seja, sair da Filosofia para as outras formas de expressao para voltar
a ela desde estas formas de expressdo, ela ndo depende necessariamente da obra de arte
para existir, e vice-versa. Assim, 0 que nos interessou ressaltar aqui foi que, nao s6 o lugar
limite do filésofo é semelhante ao do artista, como seu pathos, seu humor, a sua
“disposicao para” € também muito préxima. E uma vez que descrevemos o Plano de
Imanéncia em duas faces que nao param de engendrar-se, a material e a imaterial, o que
chamamos de pathos artistico do fil6sofo pode ser compreendido também como o devir

artistico da Filosofia.
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