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RESUMO

PADILHA, Alan Rodrigo. De uma Etica Etoldgica em Escrileituras: Transcriagio
deleuziana de Spinoza e Uexkill 2015, p. 123. Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) —
Universidade Estadual do Oeste do Paran, Toledo, 2015.

A dissertacdo diferencia moral e ética, rompe com os principios baseados na concepgao
teolégica dos valores de bem e mal e da esséncia como um dever a ser realizado;
entrecruza diversas areas do conhecimento como a biologia, a etologia, a psicologia e a
literatura, a partir de Deleuze, Spinoza e Uexkill. Estabelece conexdes entre teoria do
conhecimento, ontologia e ética, a fim de ressaltar a dimensdo etoldgica da ética
cunhada por Deleuze, por meio da singular interpretacdo da Etica de Spinoza e da obra
Dos animais e dos homens, do bidlogo e etélogo Jakob Von Uexkiill. Evidencia que
uma ética pensada etologicamente nédo divide o mundo dos homens e 0 dos animais em
planos hierarquicamente distintos, mas, a partir da no¢ao de “meio ambiente vital”
considera, para homens e para animais, as relacdes dos modos e o poder dos afetos, a
fim de mostrar o amoralismo necessario para libertar a vida da consciéncia, dos valores
e das paixdes tristes. Trata-se de uma pesquisa trabalhada a partir do método rizomatico,
com multiplas entradas, tal como a filosofia de Deleuze e Guattari, produzida em
movimento de experimentacfes de escrita e leitura pautadas pela perspectiva da
filosofia da diferenga desenvolvida no “Projeto Escrileituras: um modo de ler-escrever
em meio a vida” (CAPES/OBEDUC/INEP). As experimentacdes feitas entre o
professor-pesquisador-autor dessa dissertacdo e estudantes que com ele viveram as
Oficinas de Transcriagdo no Instituto Federal Tecnologico do Parana, Campus
Umuarama, compdem a dissertacdo, uma vez que se ocuparam do problema da
determinacdo de uma ética etoldgica.

PALAVRAS-CHAVE: Escrileituras. Etologia. Etica.



RESUME

PADILHA, Alan Rodrigo. Une Ethique Ethologique en Ecrilectures: Transcréation
deleuzienne de Spinoza et Uexkull. 2015, p. 123. Dissertation (Master 2 en Philosophie)
— Universidade Estadual do Oeste do Parana, Toledo, 2015.

La dissertation différencie moral et éthique, rompt avec les principes basés sur la
conception théologique des valeurs de bien et mal et de I’essence comme un devoir a
étre réalisé; entrecroise des domaines divers de la connaissance comme la biologie,
I’¢éthologie, la psychologie et la littérature, a partir de Deleuze, Spinoza et Uexkiill. Elle
établit des connexions entre théorie de la connaissance, ontologie et éthique, afin de
ressortir la dimension éthologique de 1’éthique élaborée par Deleuze, moyennant de la
singuliére interprétation de I’Ethique de Spinoza et de 1’ceuvre Des animaux et des
hommes du biologiste et éthologiste Jakob Von Uexkiill. Met en évidence qu’une
éthique pensée éthologiquement ne divise le monde des hommes et celui des animaux
en plans hiérarchiquement distincts, mais, a partir de la notion d’“environnement vital”
considere, pour des hommes et pour des animaux, les rapports des modes et le pouvoir
des affections, pour montrer 1’a-moralisme nécessaire pour libérer la vie de la
conscience, des valeurs et des passions tristes. Il s’agit d’une recherche de la méthode
de rhizome,avec des multiples entrées, telle que la philosophie de Deleuze et Guattari,
produite en mouvement d’expérimentations d’écriture et lecture réglées par la
perspective de la philosophie de la différence développée dans le Projet "Escrileituras:
um modo de ler-escrever em meio a vida” (Ecrilectures: une facon de lire — écrire au
cours de la vie) (CAPES/OBEDUC/INEP). Les expérimentations faites entre le
professeur-chercheur-auteur de cette dissertation et les étudiants qui, avec lui, ont vécu
les Ateliers de Transcréation a I’Institut Fédéral Technologique du Parand, campus
Umuarama, composent la dissertation, d’une fois qu’ils se sont aussi occupés du
probléme de la détermination d’une éthique éthologique.

MOTS CLES: Ecrilectures. Ethologie. Ethique.
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1 INTRODUCAO
O meio em que a pesquisa foi composta

Comegar pela questdo da ética a partir da perspectiva deleuziana, implica em estender
ao limite a critica a razdo moral, evitando qualquer vestigio de dever e de
transcendéncia, isto é, trata-se de desvincular a ética dos principios transcendentes como
(Bem supremo, Substancia primeira, Deus) e dos principios antropocéntricos do
iluminismo como o imperativo categérico da moral determinado por Kant. Disso resulta
a producdo de uma ética etoldgica a qual abdica das nogbes de proposito, dever e
finalidade, bem como recusa um fim dltimo na acdo, compreendendo a agdo como um
devir aberto a criacdo que, por sua vez, constitui um conjunto de praticas e ndo um
produto das verdades estabelecidas como principios morais. O problema dessa pesquisa
é movido pelas experiéncias que nos marcaram profundamente no ambito moral e
religioso, contudo, ndo se trata de um problema somente nosso, mas da propria filosofia
como um modo de pensar a vida. Enfrentamos esse problema a luz da filosofia de
Deleuze, quem desenvolve, de maneira muito especifica, a diferenciacdo entre a ética e
a moral, afirmando que a ética é uma tipologia dos modos de existéncia ou modos de
vida, portanto, ndo tem relacdo nenhuma com o dever e normas de conduta, as quais a
moral se refere. Tal pensamento pde em relevo uma ética “ndo moral”, em torno da qual
nossa pesquisa gira, organizada do seguinte modo: no primeiro capitulo tratamos de
explorar ética e ontologia e sua relacdo oposta a moral, a partir da no¢éo onto-etoldgica
da Etica spinozana® transcriada por Deleuze em uma ética etolégica; abordamos
também questdes relativas aos géneros de conhecimento e seu entrelagamento como
pratica de pensamento e vida que se desdobra em teorias dos afetos e da diferenca entre
dever-moral e poténcia-ética. No segundo capitulo, tratamos de mostrar a oposi¢éo entre
a concepcado classica de etologia e a concepcdo inovadora da etologia cunhada por
Jakob Von Uexkaill, para, entdo, explorar a transcriacdo deleuziana na producéo de uma

¢tica amoralista que nomearemos de uma “ética onto-etologica musical da natureza”. O

1 Como Tomaz Tadeu, tradutor da Etica publicada pela Editora Auténtica, versdo que sera utilizada por
nos, optamos pela grafia original do nome de Spinoza. Por essa razdo, tomamos a liberdade de alterar
também a grafia nas citagdes de tradugdes que usam a grafia Espinosa. Nas citacbes da Etica de
Spinoza, utilizaremos as siglas E. Quanto as citagdes referentes as divisdes internas da obra,
indicaremos a divisdo geral das cincos partes da obra em algarismos romanos e para indicar as
definigbes (Def), demonstragdes (D), axiomas (Ax), proposi¢cdes (P), introducdo (Int), prefacios
(Pref), corolarios (C) e escdlios (S), utilizaremos os algarismos arabicos.
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terceiro capitulo, dedicamos para uma exposicdo do trabalho feito com estudantes sobre
essa perspectiva ética realizado em oficinas do Projeto Escrileituras, orientado pela
Didatica da traducéo, a partir de dois eixos fundamentais para a concepcao do Projeto, a
saber, a traducdo e o biografema. A partir da Didatica da traducdo levamos para a escola
0 aspecto problematico da dissertacdo que visa por em evidéncia a diferenca entre moral
e ética; isso é feito tendo como disparadores textos classicos de Spinoza, Agostinho e
Nietzsche. Ainda neste mesmo capitulo, apresentamos resultados das oficinas, por meio
da exposicao de algumas producdes de estudantes que tragcam novas linhas de escritas e

fabulacGes capazes de traduzir uma vida do ponto de vista de uma ética ndo moral.

O meio em que a pesquisa foi composta

Partindo da concepcéo de tradugdo-transcriadora? lancamos esforcos no sentido
de realizar nossa pesquisa intitulada De uma ética etoldgica em Escrileituras:
transcriacdo deleuziana de Spinoza e Uexkill que estd vinculada ao Projeto
“Escrileituras: um modo de ler-escrever em meio a vida” (a partir de agora, nessa
escritura, nomeado apenas por Escrileituras), financiado, por meio de bolsa de estudos,
pelo Observatério da Educacdo — CAPES/INEP. O Escrileituras € um projeto de
Ensino, Pesquisa e Extensdo desenvolvido em trabalho de rede entre as seguintes
universidades: UFRGS, UFPel, UFMT e UNIOESTE/PR; regido pelo Edital 038/2010
do Observatdrio Nacional de Educacdo, vigente para o quadriénio 2011-2014, mas
prorrogado até o final do primeiro semestre de 2015. Tal trabalho é composto por
professores e estudantes da Educacdo Béasica e do Ensino Superior (iniciacdo cientifica,
mestrado e doutorado); orientado sob a perspectiva da Filosofia da Diferenca,
especialmente a deleuziana; as atividades do projeto sdo desenvolvidas por meio de
oficinas que tem a finalidade de produzir competéncias de leitura e escrita a partir da
logica de coautoria “remetida a uma escrita-pela-leitura ou uma leitura-pela-escrita,
propde um texto aberto as interferéncias do leitor e, portanto, escrevivel ou traduzivel
de variadas formas” (DALAROSA, 2011, p. 15).

2 Corazza, coordenadora geral do Escrileituras, apresenta as peculiaridades de tal traducdo-
transcriadora, assumidamente herdada de Haroldo de Campos: “Nas relagdes educacionais,
curriculares e pedagdgicas, com os mundos da Arte, da Filosofia e da Ciéncia, essa traducao introduz
novos modelos, ideias, gostos, vocabularios, sintaxes, estilos. Sendo mimético e ndo mimético, a um
s0 tempo, funciona como forca motriz das mudangas, assegurando uma ‘sobrevida’ dos elementos
originais, como ‘estagio de seu perviver’; para que vivam ‘mais tempo e também de modo diverso’.
Capaz de anamorfoses, quando reescreve e repensa 0s originais torna-se capaz ‘de ser ela mesma e um
outro’ (2011, p. 61-62).
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As oficinas de escrileituras sdo praticas de experimentacGes, producao escrita
nas modalidades de artes visuais, biografemas, filosofia, ldgica e pensamento
matematico, teatro, musica e corpo; sdo espacos de correlacdes entre leitura, invencao,
sensacOes, afectos e pensamento; além disso, elas promovem a docéncia da
investigacdo. As oficinas, apesar de sua pluralidade, tém por caracteristicas comuns, a
transdisciplinariedade, as experimentag0es com texto e com leitura; os “aspectos de
problematizacbes acerca do cotidiano; vivéncia de diferentes processos de
singularizagao, seu, do outro, do grupo” (CORAZZA, 2010); visam a apropriacdo de
cddigos que alfabetizam e ampliam a sintaxe e a semantica; ocupam-se, também, da
gramaticidade e do raciocinio légico, sem deixar de criar uma nova dindmica de
variacdes em que o leitor age como coautor quando € e transcria por traducdo. Pode-se
dizer que o Escrileituras é um processo de escrita-e-leitura, bem como de leitura-e-
escrita, dai ser escrileitural, produtivo, de inventividade que ganha, em seu processo,
significacOes de referéncia, conceitos, afectos e perceptos. Escrileituras é, antes de
designar um projeto interinstitucional, um conceito cunhado por Corazza, tal como
apresenta Heuser (2015) no texto “Construcionismo de uma critica genealdgica de

Escrileituras”.

A compreensdo do conceito de Escrileituras, segundo Heuser (2015), se faz por
meio da perspectiva de um construcionismo genealdgico tendo por base a nogdo
nietzschiana e foucaultiana de genealogia que recusa a ideia de origem enguanto
esséncia, bem como a corrente literaria chamada Critica genética®. Esta propde pensar a
producdo de uma obra como um processo de criacdo livre e aberto, capaz de mudancas e
rasuras, iSSO porque importa 0 acontecimento da escrita enquanto se escreve; desse
acontecimento, seguem-se novas maneiras de pensar, ler e escrever. Como escreve
Corazza, a Critica genética permite “transladar e reexperimentar os acervos artisticos,
filoséficos e cientificos, ou aqueles que foram marginalizados ou falsificados; os quais,
gracas a ela, seguem vivos e ativos, em seus veios de criacdo” (CORAZZA, 2012, p.
12). Trata-se, pois, de outra relagdo com os textos e 0s autores, uma vez que interessam
também, alem do resultado, o percurso feito pelo autor, a fim de fazer de sua obra

processo aberto que possibilita a continuidade da criagdo, tal como a vida. Neste

3 Refere-se a0 acompanhamento tedrico-critico do processo de criagdo na literatura trazendo consigo a
possibilidade de explorar um novo campo transdisciplinar, considerando o processo criador em outras
manifestacBes como na arte, na ciéncia e na filosofia.
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sentido, “escrever ndo ¢ impor uma forma de expressdo a uma matéria vivida, mas trata-
se de um procedimento informe, de um processo inacabado, de uma passagem de Vida
que atravessa o vivivel e o vivido” (CORAZZA, 2011, p. 45).

A critica genealdgica, por sua vez, exerce um deslocamento na maneira de tratar
a producdo e a transmissdo do conhecimento, trata-se de desenvolver uma nova
condicdo para repensar a producao dos saberes e as correlacfes de forcas sociais que a
produzem. Desse modo, a critica genealdgica abre questionamento dentro do espaco
social e do corpus cientifico e filoséfico colocando sob “suspeita” os modos de saberes
que tentam ignorar sua proveniéncia e se maquiarem como eternos. Tanto a Critica
genética quanto a genealdgica fornecem condicBes para o entendimento ndo somente
conceitual, mas também das préticas que envolvem o processo de escrita e leitura, que
é, por assim dizer, um fazer-se, uma producdo, uma composi¢do processual e dinamica,
portanto, “trata-se de pensar a nogao de Escrileituras como uma obra aberta, em devir”
(HEUSER, 2015, p.19). Dai o Escrileituras ocupar-se dos modos e do inventar
experimentacdes de leituras e escritas em meio a vida; € isto que sustenta toda a pratica

de pesquisa e extensdo do Projeto.

Assim, o escrileitor, na medida em que ndao € um mero espectador, torna-se
agente dindmico que, ao ler, ¢ capaz de traduzir e transcriar em vista da “multiplicidade
de perspectivas diferentes entre si, em lugar das copias idénticas ao modelo e a ela
mesma” (HEUSER, 2015, p.21). A nog¢do complexa de Escrileituras modifica também a
acdo do professor, na medida em que desafia o trabalho docente ao apostar na
“singularidade da experimentagdo de cada pesquisador-professor, num processo de
artistagem inventiva da Educa¢do” (CORAZZA, 2005). As experimentacdes feitas no
espaco da docéncia orientada pela escrileitura se ddo por meio da Didatica-Artista em

Oficinas de Transcriag&o.

Essas oficinas sdo inspiradas no trabalho dos tradutores e poetas Décio Pignatari,
Haroldo de Campos e do seu irmdo Augusto de Campos que, ao teorizar sobre sua
pratica tradutoria a nomeou de transcriacdo, a fim de designar a traducdo poetica ou
traducdo criativa de um texto, seja ela verbal ou ndo verbal. Segundo Haroldo de
Campos, “traducdo de textos criativos sera sempre recriacdo, ou criagdo paralela,
autbnoma, porém reciproca. Quanto mais in¢ado de dificuldades esse texto, mais
recriavel, mais sedutor enquanto possibilidade aberta de recriagao” (CAMPOS, 2006, p.

35). Do ponto de vista filoséfico, a Didatica-Artista, presente nas Oficinas de
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Transcriagdo, afirma, com Deleuze e Guattari (1992), a heterogénese do pensamento
que é posta em movimento pelo entrelagcamento, sem sintese nem identificagdo, das trés

filhas do caos: as cadides Filosofia, Arte e Ciéncia.

Heterogénese posta em ato nas leituras e escrituras que impulsionam a criacéo
de oficinas de transcriagdo as quais privilegiam a “agdo operatoria de Perceptos,
Afectos, Funcdes e Conceitos (PAFCs), a partir de obras ja realizadas, que outros
autores criaram — na Filosofia, na Arte e na Ciéncia, em outros tempos ¢ espacos”
(CORAZZA, 2011, p.53). Em contato com suas duas irmas, a Filosofia e seu ensino se
modificam; a razdo é submetida ao estrangeiro, que causa fissuras em certezas e
verdades herdadas. Nas oficinas, o pensamento é posto em experimentacao, a escrita
expressa a poténcia inventiva a partir das composicOes e experimentagdes dos
oficineiros, além de funcionar como uma pratica ética, estética e politica que
potencializa “os fluxos desejantes, que se insinuam entre os blocos epistémicos e
sensiveis de Filosofia, Arte ¢ Ciéncia” (CORAZZA, 2011, p.53). As oficinas provocam
0s sentidos, problematizam os conceitos que constituem modos de pensar e agir
costumeiros, promovem outras maneiras de ser, ler e escrever, considerando o texto
maultiplo e infinito, porque ele é construido e descontruido a medida que os oficineiros
com ele entram em contato. Em suma, com o texto e a partir dele saltam vetores de
experimentacOes e sensacOes que desafiam e provocam O pensamento para novas

conexdes e conceitos.

Produzida nesse meio, nossa pesquisa, portanto, alia os processos de producao
de escrita e de leitura na perspectiva de uma Didatica da traducdo transcriadora
(CORAZZA, 2013); fazendo da pesquisa do mestrado em filosofia, também objeto de
nossa pratica nas oficinas do Projeto Escrileituras realizadas no Instituto Federal de
Ciéncia e Tecnologia do Parand - Campus Umuarama. Neste ambiente, as oficinas séo
desenvolvidas a partir de textos e de contextos que atualizam obras e tornam
contemporaneos a nos alguns filésofos que, ha muito, ja desapareceram. Nas oficinas,
com essa atualizacdo, os textos e filosofos nos ajudam a problematizar as relagdes que
temos em diferentes ambitos da vida e a constituir novos modos de ler, de escrever e

também de viver.
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Questao, processos, procedimentos e organizacdo da pesquisa

A pesquisa se desenvolve a partir do método rizomatico que considera o
pensamento da multiplicidade, contrario a definicdes fechadas e a conceitos prévios.
Desse modo, 0 que se tem sdo agenciamentos, conexdes que se produzem nos
acontecimentos, conexdes entre todos os lados, hibrida¢cdes que mudam de acordo com
0S NOvos acontecimentos que se criam. As entradas de um rizoma* sdo multiplas,
fazendo com que ele seja a centrado possibilitando nessa pesquisa agenciar filosofia e
educacdo. Como professor-pesquisador em exercicio pleno, na docéncia e na pesquisa,
foi possivel tratar das duas dimensGes de modo entrelagado e nos ocuparmos de uma
excéntrica perspectiva ética, aquela produzida por Deleuze a partir de pensamentos tdo
diversos como os advindos do “Cristo dos filosofos”, Baruch Spinoza, e do Zoo6logo
Jakob Von Uexkill. Em nosso entendimento, a ética deleuziana exige uma subversao da
moral, a fim de possibilitar a invengdo de outros modos de vida. Por essa razéo, a
questdo que orientou nossa pesquisa-docéncia pode ser assim posta: que ética é essa que
subverte a moralidade e qual a sua dinamicidade pratica, na medida em que mistura
ideias advindas de campos de conhecimento tdo diversos? A fim de responder tal
questdo, foi necessério, claro, estudar textos de Deleuze que envolviam, de forma
explicita ou implicita, os pensamentos de Spinoza e Uexkill, bem como pesquisar
partes das obras deles proprios. A partir desse estudo, foi possivel evidenciar a

composi¢do de uma onto-ética ou, o que se tornou sindbnimo dela, uma ética etolégica.

Em nossa perspectiva, para compor essa ética, Deleuze o fez por meio da leitura
de coautoria e de um exercicio de “traducdo transpensamental” (CORAZZA, 2013),
transcriou em filosofia e se fez escrileitor. Pode-se dizer que tal movimento transcriador
¢ ele mesmo expresso por Deleuze, ainda que em outras palavras, na “Carta a um critico
severo”, que abre Conversagdes (DELEUZE, 1992, p. 14), na qual relata o seu exercicio
filosofico com a historia da filosofia: “eu me imaginava chegando pelas costas de um
autor e lhe fazendo um filho, que seria seu e, no entanto seria monstruoso”. Deleuze,
tanto nos escritos monograficos em que age como historiador da filosofia, quanto nos
escritos autorais — quando disse “algo em nome proprio” (DELEUZE, 1992, p. 14) —,

ndo faz coOpia ou exercicio de recognicdo, mas opera como Bob Dylan, um

4 Deleuze e Guattari “roubam” o conceito de rizoma da boténica para aplica-lo a filosofia. Rizoma é
uma raiz que tem um crescimento diferenciado, polimorfo; ela cresce horizontalmente; n&o tem uma
direcéo clara e definida. Oposto ao modelo de pensamento arboreo (transcendente), o rizoma é tecido
na (imanéncia) pela conjuncdo e...e...e... capaz de desenraizar o verbo ser.
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autodeclarado “ladrdo de pensamentos”, assalta, rouba da escritura e da leitura uma

linha imperceptivel da época do préprio autor e da vida a letra fria e morta pelo tempo.

Isto tudo para, como Dylan, pensar “pensamentos que ndo foram pensados e
ideias novas ainda ndo escritas” (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 15). A transcriacdo, em
nossa compreensao, remete a autonomia da “inven¢ao de inauditas combinagdes, para a
arte do encontro e da composi¢cao” (HEUSER, 2010, p. 38) entre leitura e escrita, de
modo que se torne possivel estabelecer relacbes de autonomia entre 0s termos e as
ideias bases de determinado autor. Termos e ideias, até entdo “escondidos”, que sdo
remanejados e, portanto, traduzidos, por meio de um construcionismo filosofico, como
aquele afirmado por Deleuze no que se refere a filosofia como “criagdo de conceitos”.
Para que se possa fazer esse exercicio de pensamento, contudo, é necessario estar aberto
a uma violéncia sobre o pensamento, a fim de que, talvez, ele chegue a pensar
(HEUSER, 2010).

Considerando a importancia de Jakob Von Uexkill no desenvolvimento de uma
ética deleuziana compreendida como uma ética etoldgica, trabalharemos a partir do
agenciamento entre a Etica de Spinoza e a etologia uexkilliana tendo o conceito de
Umwelt® como base para a afirmacao de um vitalismo tedrico, afirmando que diferentes
organismos, sejam eles simples ou complexos, estdo encerrados em seu mundo-préprio.
Este se refere ao mundo em que o animal ou homem seleciona, dentre todos os
elementos que compde 0 mundo ambiente, com 0s quais estabelece, por mecanismos de
percepcdo sensivel ou de acdo-efetora, toda relacdo entre eles e 0 mundo préprio. Para
evidenciar sua teoria, Uexkill estudou o modo de vida de uma série de animais, tais
como carrapatos, aranhas, moscas, toupeiras, abelhas, ursos, aves, anémonas-do-mar,
galinhas, larvas, cdes, sapos, minhocas, bactérias, além dos homens. A partir de tais
estudos elaborou uma lista de afetos relativos a cada um desses animais e afirmou que
cada um compde um plano de natureza aberto as condi¢Ges de seu mundo préprio e que
ndo existe relacdo além do que cada um pode em seus afetos. Considerando o que nos

ensina a Critica genética (HEUSER, 2015), de que toda escrita deixa rastros do caminho

5 Em um artigo, Thure Von Uexkull (2004, p. 24, nota 3) procura evitar ambiguidade no uso do termo
Umwelt. Inicialmente, ele usa o termo “automundo” (Self-world, no original em inglés), como
referéncia a organizacdo de uma estrutura interna e especifica da espécie, por oposi¢do a mundo
externo ou ambiente, e, em seguida, usa o termo Umwelt. Assim, o filho teria resolvido um problema
terminoldgico na teoria do pai, em termos de um sutil intercimbio entre “automundo” e Umwelt, cujo
sentido ¢, para nods, equivalente a “mundo proprio”, como sugere a tradug@o portuguesa que utilizamos
da obra do zodlogo Dos animais e dos homens (s/d).
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percorrido, de que as marcas do processo de producdo sdo indeléveis, seguiremos as
pistas uexkiillianas presentes na obra de Deleuze, as quais sdo menos evidentes do que

aquelas de Spinoza, mas que, para 0 n0sso proposito, sdo indispensaveis.

Em certa medida, o que pretendemos fazer ao longo dessa pesquisa é a
reconstituicdo dos rastros deixados por Deleuze quando de seus passeios pelo Umwelt
pensado por Uexkiill e pelo transmundo de um “maldito excomungado”, para apresentar
uma ética de homens e de animais, livre da moral. Para dar cabo a nosso proposito, é
importante pér em relevo, desde ja, que ndo sdo a literalidade nem a fidelidade aos
pensadores com quem Deleuze criou agenciamentos 0 que torna potente a sua
perspectiva conceitual. Pois, também na criacdo de uma ética etoldgica contam a traicao

2 ¢

e o roubo, o que Deleuze chamou de “dupla-captura” “um duplo-roubo”, no sentido de
que “roubar ¢ o contrario de plagiar, de copiar, de imitar ou de fazer como” (DELEUZE;
PARNET, 1998, p. 15). Essa dupla captura €, em nossa compreensao, um exercicio de
transcriacdo, de producdo de dobras, por meio do qual se faz falar o que o autor nédo
disse, mas que estava & o tempo todo, pressuposto nas entrelinhas. Essa é a poténcia de
Deleuze quando conjuga a ontologia e a etologia; quando conecta operadores
conceituais spinoziano com nocgOes uexkillianas acerca de homens e de animais, isto
sem perder o rigor conceitual que caracteriza cada obra, mas que, ao tracar um espaco
transpensamental e transcriador, fornece para o fechado pensamento ético e moral a

possibilidade de criar saidas ao velho fardo de uma visdao moral de mundo.

Por fim, quanto aos procedimentos utilizados para a producdo da pesquisa, nos
inspiramos no capitulo “Inventario de procedimentos didaticos: criticos genealdgicos
(PCG) e exploratorio-experimentais (PEE)”, do livro de Sandra Mara Corazza (2012, p.
173) Didaticario de criacdo aula cheia (Colecdo Escrileituras, Caderno de Notas 3).
Ali, a autora recupera um fragmento da carta de Gilles Deleuze a Arnaud Villani, no
qual ele define uma “boa obra”:

Acredito que um livro, se merece existir, pode ser apresentado sob trés
répidos aspectos. Escreve-se um bom livro se: 1. Pensa-se que 0sS
livros sobre 0 mesmo tema ou sobre um tema préximo cometem uma
espécie de erro global (funcdo polémica do livro); 2. Avalia-se que
alguma coisa de essencial foi esquecida sobre o tema (funcéo
inventiva); 3. Acredita-se ser capaz de criar um novo conceito.

Seguindo essa indicagdo, Corazza sugere a producdo de um diagrama ao modo

Villani-Deleuze como uma espécie de chave de leitura para se ler um livro, a0 menos
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um livro escrito por Deleuze que consideramos uma “boa obra”. Completamos o

diagrama tendo como referéncia nossa propria pesquisa e sistematizamos, assim, cada

um dos capitulos que a compde:

Capitulo Erro Esquecimento CoNnoc\;e(;to Obra/Capitulo
ETICA E MORAL:
1 Moral Modos de ser Onto-etologia ENTRE
' Transcendente imanente g ONTOLOGIAE
CONHECIMENTO
5 Naturalismo Conjunto de Etica ETICAE
' ético pratica etologica ETOLOGIA
OFICINAS DE
Curriculo de Dimenséo TRADUCAO
3. Estado transcriadora da Traducao TRANSCRIADORA
educagéo EM FILOSOFIA

Afirmamos que pesquisa e docéncia se fizeram entrelagadas ao longo do

mestrado, o que foi possibilitado pela participacdo no Projeto Escrileituras. Em meio a

esse projeto e ao nosso estudo, uma questdo de inspiracdo spinoziana nos acompanhou,

tanto no trabalho das oficinas quanto na pesquisa de mestrado, a qual pode ser assim

expressa: “o que pode um professor de filosofia que se encontra com o projeto

Escrileituras?”. Nesse processo de pesquisa e docéncia, alimentado pelos encontros

entre educacdo e filosofia que o Escrileituras proporcionou, descobrimos a forca da

dimensdo transcriadora da educacéo capaz de gerar novos modos de ler e escrever em

filosofia que sdo, acima de tudo, éticos e ndo morais.
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Foto 1: Producdo de um pictobiografema spinoziano realizada em uma oficina do
Projeto Escrileituras, por estudantes do IFPR — Campus Umuarama.
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BARUCH DE SPINOZA

Natural de Amsterdd — Holanda, nascido no dia 24 de novembro de 1632, de uma
familia judaica portuguesa, filho de présperos comerciantes, estudou na escola judaica
de Amsterdd . Em 1656 foi excomungado e banido da Sinagoga; afastado dos amigos
judeus, foi morar aos arredores de Amsterda, trabalhava como polidor de lentes e vivia

uma vida celibataria dedicando-se a escrita filosofica.

Suas obras

Tratado da correcéo do Intelecto (1660-1663); Breve Tratado de Deus, do
Homem e de sua Beatitude (1660); Principios da Filosofia de Descartes (1663);
Tratado sobre a Religido e o Estado ou Tratado Teoldgico-politico (1670); Tratado

Politico (1677); Etica demonstrada & maneira dos gedmetras (1677).
Ha sempre um maldito escrileitor que nos lembra

que a maldi¢ao da letra ¢ a constitui¢gao de mundos...

LEMBRANCAS DE UM SPINOZIANO

Natureza... Animais... e ... Homens
Maquina... Estimulo... Mecanico
Operacdo... Sujeito... Percepgdo... Sistémica
Harmonia... Estrutura... Comportamento
Carrapato... Signos... Interpretantes
Olfativo... Téateis... Temperaturais
Textos... Contextos... Melddicos

Sintese... Forgas... Criativas
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2 ETICAE MORAL: ENTRE ONTOLOGIA E CONHECIMENTO
2.1 Um amoralismo ontologico

Gilles Deleuze ministrou cursos sobre Spinoza na Universidade de Vincennes
entre os anos de 1978 e 1981, quando, demoradamente, explorou a dimensdo ética do
seu pensamento, por meio da exposi¢do e exploracdo do pensamento spinoziano. Essas
aulas (2012) nos ddo uma possibilidade maior para compreender a leitura singular de
Deleuze sobre a obra spinoziana do que se apenas ficarmos com a sua tese, de 1968,
Spinoza e o problema da expressdo e com o pequeno e relevante livro Espinosa®:
filosofia pratica (2002). Desde ja, € preciso afirmar que o pensamento ético deleuziano
estd situado no plano de imanéncia conhecido por Filosofia da Diferenca, o qual é
habitado também por Nietzsche, Foucault, Guattari, Derrida, Baudrillard, Lyotard,
Klossowski, Kristeva, etc. Esses autores estdo entre os pensadores que constituiram uma
perspectiva ética “ndo moral”, portanto, Deleuze ndo é o primeiro a propor isso, ainda

que tenha suas singularidades, nem estéa so.

Deleuze (2012) demarca que, estranhamente, a Etica de Spinoza comeca por
elementos conceituais relacionados a ontologia tais como substancia, atributo e modo, e
que suas defini¢cdes, proposicdes, demonstracdes e corolarios seguem rigorosamente o
método geométrico pelo qual se pode compreender a natureza do mundo. Frente a tal
estranheza, Deleuze mesmo questiona como se pode considerar que a obra spinoziana é
verdadeiramente um livro de ética, se ela apresenta todo esse arcabouco tedrico de uma
ontologia pura. Justamente por essa estranha relagdo entre ética e ontologia que Deleuze
uspeitara que a ética concebida por Spinoza ndo esté relacionada com a moral. Embora
seja pertinente tratar da etimologia da palavra ética, optamos por desenvolvé-la adiante,
no proximo capitulo, tendo em vista a proximidade etimolodgica das palavras etologia e
ética. Afirmamos, desde ja, que a concepcao deleuziana de ética é algo diverso da moral
e mostraremos que tal elaboracdo conceitual se constituiu fortemente por meio do
entrelacamento entre conceitos e praticas de ordem ontoldgica, a qual esta subordinada
toda a magna obra Etica, de Baruch Spinoza. A questfo que Deleuze elaborou em uma

aula é nosso fio condutor para levar a termo 0 que nos propomaos, a saber:

6 Essa traducdo brasileira também adaptou o0 nome do autor em questao, tal como fazem as traduces de
Portugal. Em nossa pesquisa, somente quando nos referirmos ao titulo dessa obra a grafia serd

Espinosa e ndo Spinoza.
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Seria por acumulacdo de tracos gue nos percebemos que estava bem
chamar a isto de ética. Vimos a atmosfera desse laco entre uma
ontologia e uma ética com a suspeita de que uma ética é alguma coisa
que ndo tem nada a ver com uma moral. E por que temos uma suspeita
do laco que faz com que esta ontologia pura tome o nome de ética?
(DELEUZE, 2012, p. 125).Nossos estudos nos levam a afirmar que a

oposicdo entre ética e moral, determinada por Deleuze em companhia de Spinoza,
consiste na diferenca entre a ontologia da imanéncia e a metafisica tradicional platénica
e hegeliana. O pressuposto dessa afirmacao esta na concepcdo deleuziana de que a ética
¢ uma etologia, isto ¢, “um estudo das maneiras de ser no ser” (DELEUZE, 2012, p.
126). Quer dizer que para Deleuze a ética se ocupa dos modos existentes, sem haver
separacao entre esséncia e existéncia, isto é, o ser esta encerrado num dnico plano de
composicdo: a imanéncia. Enquanto em uma moral ndo se pode dizer a mesma coisa,
porque esta se ocupa da esséncia e dos valores em dimensGes separadas entre esséncia e
existéncia. Neste sentido podemos perceber que Deleuze aponta, por meio de uma serie
de questBes, uma saida: 0 que era apenas uma suspeita entre ética e ontologia se
confirma a partir da nocéo etoldgica da ética, a ciéncia pratica dos modos de ser. Tal

como nos apresenta em sua aula sobre ontologia e ética de 21 de dezembro de 1980.

Nossos estudos nos levam a afirmar que a oposicdo entre ética e moral,
determinada por Deleuze em companhia de Spinoza, consiste na diferenca entre a
ontologia da imanéncia e a metafisica tradicional platonica e hegeliana. O pressuposto
dessa afirmacdo esta na concep¢ao deleuziana de que a ética € uma etologia, isto €, “um
estudo das maneiras de ser no ser” (DELEUZE, 2012, p. 126). Quer dizer que para
Deleuze a ética se ocupa dos modos existentes, sem haver separacdo entre esséncia e
existéncia, isto €, o ser estd encerrado num Unico plano de composic¢do: a imanéncia.
Enquanto em uma moral ndo se pode dizer a mesma coisa, porque esta se ocupa da
esséncia e dos valores em dimensdes separadas entre esséncia e existéncia. Neste
sentido podemos perceber que Deleuze aponta, por meio de uma série de questdes, uma
saida: 0 que era apenas uma suspeita entre ética e ontologia se confirma a partir da
nogdo etoldgica da ética, a ciéncia pratica dos modos de ser. Tal como nos apresenta em
sua aula sobre ontologia e ética de 21 de dezembro de 1980.

E eu me pergunto qual é o sentido mais imediato da palavra ética, em
que € ja outra coisa do que a moral, bem, a ética nos é conhecida hoje
sob outro nome, € a palavra etologia. Quando falamos de uma etologia

a proposito dos animais ou a propoésito dos homens, do que tratamos?
A etologia no sentido mais rudimentar é uma ciéncia prética, de qué?
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Uma ciéncia pratica das maneiras de ser. A maneira de ser é
precisamente o estatuto dos entes, dos existentes, do ponto de vista de
uma ontologia pura (DELEUZE, 2012, p. 125-126).

Deleuze esta indicando que a ética ndo corresponde a uma disciplina de
comportamento e estabelece um corte radical com a moral, acenando uma ética, pensada
a partir de Spinoza, contra a fundamentacdo metafisica da moral e, sobretudo, contra o
imperativo categérico da moral kantiana que tem como pressuposto um dever.
Resultando disso, a perda de referéncias, como por exemplo, a esséncia de homem ou
modelo social a que se tenha de seguir, bem como todo processo de subjetivacdo que
constitui a cultura e as fabricacbes de um estado disciplinar segmentado em, por
exemplo, familia, escola, religido e a propria maquinaria burocratica e a producdo que
envolve as relagbes de trabalho. Deleuze faz torgfes no pensamento da tradigédo
filosofica para criar saidas para a vida, sustentando sua posi¢do com rigor conceitual e
afirmando seu pensamento com foco na ontologia pura de Baruch Spinoza.No que se
refere a essa ontologia pura, 0 monismo spinoziano apresenta-se como uma posi¢do
ontoldgica, segundo a qual o ser existe em uma Unica substancia absolutamente infinita,
a qual pode ser nomeada por Deus ou por Natureza. Neste sentido, “ndo existe na
natureza das coisas, duas ou mais substancias” (EI, P 6, D), ou entdo “seres” no plural,
mas um unico ser do qual todos os entes participam e que se diferenciam naquilo que
chamamos de modos de substidncia ou “graus de poténcia [...] modus intrinsecus =
gradus = intensivo” (DELEUZE, 1968, p. 129). Isto é, a esséncia dos modos é pensada
como um grau de poténcia — dentre os graus 0 homem é um deles.

A esséncia do modo, por sua vez, é grau de poténcia, parte da poténcia
divina, ou seja, parte intensiva ou grau de intensidade: A poténcia do
homem, enquanto se explica pela sua esséncia atual, € uma parte da
poténcia infinita de Deus ou da Natureza. Quando o modo passa a
existéncia, € que uma infinidade de partes extensivas sdo determinadas
do exterior a entrar sob a relacdo que corresponde a sua esséncia ou
seu grau de poténcia (DELEUZE, 2002, p. 104).

O plano de imanéncia ou de consisténcia, sobre o qual o pensamento é
produzido, se refere a uma Unica substancia para todos os modos expressivos. Em
virtude desse monismo ontolégico poderiamos entender por modo existente a afirmagéo
da propria diferenca na repeticdo da mesma e Unica substéncia. Consequentemente,
teremos, em cada modo da substancia, uma relagcdo e uma composicao de ser no mundo.

Dado que um modo da substancia consiste em grau de poténcia, isto €, como um poder
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de ser afetado, é composto por infinidades de partes que se afetam mutuamente.

Essas afeccdes, entretanto, sO pertencem particularmente a cada modo,
dependendo de determinada relagdo, assim como no exemplo que Deleuze déa: “Um
cavalo, um peixe, um homem, ou mesmo, dois homens comparados um com outro, néo
tem o mesmo poder de ser afetado: eles sdo afetados pela mesma coisa, ou ndo séo
afetados pela mesma coisa da mesma maneira” (DELEUZE, 1968, p. 147). Aqui se
pode compreender que a esséncia dos modos ndo consiste em algo imutavel, mas que é
um devir, algo passivel de constante mudanca, uma vez que depende dos encontros e

dos afetos pelos quais somos movidos em acao e em paixao.

Em uma visdo ética do mundo, é sempre uma questdo de poder e de poténcia, e
ndo de outra coisa. A lei é idéntica ao direito. As verdadeiras leis naturais sdo as normas
do poder, e ndo regras de dever. E por isso que a lei moral, que tem a pretensdo de
proibir e dirigir, implica em uma espécie de mistificacdo: quanto menos
compreendemos as leis da natureza, isto é, as normas da vida, mais as interpretamos
como ordens e proibicdes (DELEUZE, 1968, p. 247).Desse ponto de vista, a ética ndo
tem nada a ver com dever moral, ela consiste nos poderes de afetar e ser afetado,
portanto, do poder e da poténcia. Os conceitos de esséncia, poténcia e afetos
correspondem, estritamente, a uma determinagdo prdpria dos encontros e dos modos
existentes, visto que temos o poder de afetar e de ser afetado, ou seja, Somos um corpo
que se relaciona com outros corpos e, pela forca, produzimos novas formas de vida. Em
Deleuze, portanto, a ética trata ndo mais de um conjunto ordenadamente determinado
para a realizacdo de uma esséncia, tendo a acdo como meio para tal fim. Ao contrério, a
ética, do ponto de vista etoldgico, € meio de producdo de modos de vida que se
atualizam nos modos de ser, ou seja, na efetuacdo da poténcia de pensar e de agir,
conforme a capacidade de afeccdo de cada corpo.

Do ponto de vista de uma ética, todos os existentes, todos os entes sao
relacionados com uma escala quantitativa que é aquela da poténcia.
Eles tém mais ou menos poténcia. Esta quantidade diferencial é a
poténcia. O discurso ético ndo cessara de nos falar — ndo de esséncias,
ele ndo cré nas esséncias —, ele somente vai nos falar da poténcia; ou
seja, as acdes e as paixdes das quais alguma coisa é capaz. Ndo o que

a coisa €, mas 0 que é capaz de suportar e é capaz de fazer
(DELEUZE, 2012, p. 132).

Deleuze nos dard a ver que a oposicado spinoziana a metafisica tradicional ndo

admite a esséncia como modelo nem como fim da agdo humana; ao contrario, pressupde
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uma prética de liberdade por meio de novos modos de vida em que ndo ha méxima
universalizavel a que se destine enquanto fim. A ética deleuziana é, portanto, oposta a
moral. Como consequéncia desse pensamento, 0 bem e o mal deixam de ser absolutos e
passam a ser relativos apenas as regras da natureza, as leis de composicdo e
decomposi¢do. Em nossa interpretacdo, isso se constitui como um imoralismo e uma
subversdo da moral.
Eis, pois, 0 que ¢ a Etica, isto é uma tipologia dos modos de
existéncia imanentes, substitui a moral, a qual relaciona sempre a
existéncia a valores transcendentes. A moral é julgamento de Deus, o
sistema de julgamento. Mas a Etica desarticula o sistema do
julgamento. A oposi¢do dos valores (bem/mal) é substituida pela

diferenca qualitativa dos modos de existéncia (bom/mau) (DELEUZE,
2012, p. 29).

Para Deleuze (2012, p. 126), em uma visdo moral de mundo a existéncia e a
esséncia estdo separadas, isto é, a esséncia ndo estd necessariamente realizada, ela €
apenas uma poténcia em nos. Neste sentido, toda a concepcdo classica do homem
(animal possuidor de alma ou animal racional) é um convite a realizacdo da esséncia,
uma vez que ela ndo esta plenamente realizada. A moral, portanto, é o processo de
realizacdo da esséncia humana; cabe a ela, em nome da esséncia tomada como modelo e
como fim, como o verdadeiro valor, nos falar e ordenar o que fazer e como viver. Neste
sentido, a tarefa da moral consiste em aproximar uma existéncia daquilo que € seu
modelo essencial, isto implica que tais valores nunca se podem dizer como uma
verdadeira ontologia, visto que ultrapassam os modos de existéncia e se colocam acima
do ser.

Uma moral nos leva a esséncia; isto €, a nossa esséncia, que nos leva
para os valores. Este ndo é o ponto de vista do ser. Eu ndo creio que
uma moral possa se fazer do ponto de vista de uma ontologia. Por
qué? Porque a moral implica sempre alguma coisa de superior ao ser;
0 que héa superior ao ser é alguma coisa que desempenha o papel de
uno, do Bem, é 0 uno superior ao ser. Com efeito, a moral é a empresa
de julgar ndo somente tudo o que €, mas também ao ser mesmo. Ora,

somente podemos julgar o ser em nome de uma instancia superior ao
ser (DELEUZE, 2012, p. 126).

Deleuze observa que na moral prevalece o raciocinio binario entre o0 Bem e o
Mal. Para ele “a vida estd envenenada pelas categorias de Bem e Mal” (DELEUZE,

2002, p. 32). Estamos condicionados pela 16gica do “ou/ou” que orienta os modos de

vida, mas a ética desarticula os valores de Bem e Mal e pde fim ao juizo de Deus, na
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medida em que este se torna um conceito intrinseco ao mundo, ou seja, a propria
natureza. Desse ponto de vista, a vida ndo é objeto da moral, mas objeto da ética que
considera as relag6es entre os dois modos existentes, uma quantitativa, que diz respeito
a escala de poténcia (mais ou menos poténcia); e outra qualitativa, que diz respeito aos
modos de existéncia (bom/mau) em oposicao a lei moral. Portanto, ndo ha necessidade
de realizagdo de uma esséncia do ser enquanto resposta a criagdo, como estabelecido por
um juizo de valor moral universalmente valido; Deus ndo € juiz, sendo assim, ndo ha
valor absoluto, nem bem, nem mal, nem mérito ou pecado.
N&o existe 0 Bem ou o0 Mal, mas ha bom e 0 mau [...] O bom existe
guando um corpo compde diretamente a sua relacdo com 0 nosso, e
com toda ou com uma parte de sua poténcia, aumenta a nossa. Por
exemplo, um alimento. O mau para nos existe gquando um corpo
decompde a relagdo do nosso, ainda que se componha com as nossas
partes, mas sobre outras relacBes que aquelas que correspondem a

nossa esséncia: por exemplo, como um veneno decompde 0 sangue
(DELEUZE, 2002, p. 28).

A ética da poténcia também ¢é dos afetos e, por sua vez, se constitui na vida a
partir de experiéncias dos encontros que marcam 0s corpos e suas formas de afecces.
Encontros podem ser bons ou maus, 0 que nada tem a ver com Bem e Mal, que é
moralidade. O bom e o mau ndo se desenham como uma relacdo binaria, mas se
constituem a partir de uma dupla relacdo, um se diz em relacdo ao outro, € a0 mesmo
tempo ambos em relagdo a um modo existente que corresponde a variacdo da poténcia
de agir. Dizemos que a diminuicdo dessa poténcia (tristeza) € ma, o seu aumento
(alegria) é bom. Essa relacdo pode ser compreendida apenas como realizacdo nao
moralizante e previamente fabricada. Objetivamente, é bom o que aumenta ou favorece
a nossa poténcia de agir, e mau, o que a diminui ou impede. Desse modo, nédo
conhecemos 0 bom e 0 mau a ndo ser pelo sentimento de alegria ou de tristeza de que
estamos conscientes. Portanto, trata de pensar a ética como relac@es de poder de afetar e
ser afetado. O que ha sempre sdo relacdes e fluxos dos encontros que afetam ou, entéo,
0S mecanismos operatorios que produzem formas de vida.

[...] a ética ¢ uma etologia que para os homens e para os animais,
considera em cada caso somente o poder de ser afetado. Ora,
precisamente do ponto de vista de uma etologia do homem, devemos
distinguir duas espécies de afec¢do, as a¢bes que se explicam pela
natureza do individuo afetado e derivam de sua esséncia [enquanto
determinacdo singular], as paixdes que se explicam por outra coisa e

derivam do exterior. O poder de ser afetado apresenta-se como uma
poténcia de agir, na medida em que se supde preenchido por afec¢des
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ativas e apresenta-se como poténcia de padecer, quando € preenchido
por paixbes (DELEUZE, 2002, p. 33).
Avida é a principal questdo da ética deleuziana, pois, € nela que se compde e se
move tudo o que ha. Por essa razéo, 0 que interessa a ética etoldgica, € a existéncia e o
existente em sua singularidade, segundo leis eternas da natureza correspondente a sua
composicdo e decomposicdo das relagdes. Isto porque cada animal seleciona, no seu
mundo ou na natureza, aquilo que o afeta ou que por ele é afetado. Dito em outras
palavras, importa para a determinacdo do modo de vida, aquilo que o move ou aquilo
que por ele é movido, as velocidades e lentiddes. E esse carater dinamico do movimento
que remete ao devir ético e a criacdo de valores. Assim, pode-se compreender por
comportamento tudo aquilo que um animal é capaz em seu estado de natureza,
afirmando impulsos, desejos e, sobretudo, afirmando a vida ou a ampliacdo dos poderes
de agir.O conjunto de todos esses conjuntos permanece constante, sendo que essa
constancia é definida pela quantidade de movimento, isto €, pela proporcéo total que
contém uma infinidade de relagdes particulares, relacbes de movimento e de repouso.
Os corpos simples ndo podem nunca ser separados de uma dessas relacfes, na qual eles
fazem parte de um conjunto. Ora, a proporcdo total sendo sempre constante, essas
relacbes se fazem e se desfazem, segundo leis de composicdo e de decomposicao
(DELEUZE, 1968, p. 192).

Verifica-se, a partir da compreensdo etolégica da ética, a importancia da
ontologia no pensamento deleuziano para afirmacdo das forcas ativas da vida. A ética é
uma préatica constitutiva da liberdade, pela qual podemos conhecer a natureza das
coisas, as nossas acoes e as paixdes mediante as quais estamos envolvidos desde nosso
nascimento. Assim, ndo somos nada mais do que relagdes de modos de existéncia que
variam dependendo dos conjuntos de relagdes dos poderes das afec¢des que nosso corpo
compde. Corpo e espirito’ — um modo de pensamento (DELEUZE, 2002, p. 72) — sdo

7 Seguindo orientagdes do proprio Deleuze no “Glossario dos principais conceitos da Etica” (2002, p.
73), quanto ao uso do termo alma e espirito na obra de Baruch Spinoza, usaremos ao longo do texto,
bem como nas citagBes, espirito/pensamento para evitar a conotacéo teoldgica do termo, visto que
Spinoza concebe o corpo como modo de extensdo e 0 espirito como modo de pensamento que sdo
inerentes um ao outro, portanto, contraria a concep¢do dualista de corpo e alma. Conforme Deleuze:
“A palavra alma nio ¢ utilizada na Etica, salvo em raras ocasides polémicas. Spinoza a substitui pela
palavra mens — espirito. E que alma, excessivamente imbuida de preconceitos teoldgicos, ndo da
conta: 1°) da verdadeira natureza do espirito, que consiste em ser uma ideia, e ideia de alguma coisa;
2°) da verdadeira relacdo com o corpo, que é precisamente o0 objeto dessa ideia; 3°) da verdadeira
eternidade da sua diferenga de natureza com a pseudo-imortalidade; 4°) da composicao pluralista do
espirito, como ideia composta que possui tantas partes quantas faculdades” (DELEUZE, 2002, p. 73).
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considerados, nesta ética, do ponto de vista das forcas. Nao se trata, no entanto, de
pensar 0s corpos do lado da imanéncia e o espirito/pensamento do lado da
transcendéncia. Nem mesmo o espirito/pensamento esta fora do plano de imanéncia, da
univocidade; sua composicdo também é uma empresa de forcas que se constitui nas
formas extensivas e intensivas que entram em uma violenta relacdo de forgas para a
producdo de algo ativo que afirme a vida. Assim como acontece com 0S COrpos, 0
espirito/pensamento também entra em relacdes com forcas heterogéneas, as quais

promovem encontros intensivos e produzem efeitos de experimentacéo.

O afeto é aumento ou diminuic¢do da poténcia de agir; mas, como Deleuze faz
questdo de salientar, isso ndo significa que haja falta ou privacdo, pois o poder de ser
afetado que expressa a esséncia do modo estd sempre preenchido, completo, realizado
em sua relagdo com os outros modos [...] No caso do mau encontro, a poténcia de agir
do corpo diminui porque ela € direcionada para minorar ou anular o efeito destrutivo ou
nocivo do outro corpo; no caso de um bom encontro, ela aumenta porque as poténcias
dos dois corpos se combinam (MACHADO, 2010, p. 78).Aumentar e diminuir a
poténcia da vida ndo significa diminuir a vida do outro. N&o constitui como estatuto
ético em Deleuze a necessidade da destruicdo do outro para a composi¢do da vida e da
liberdade; ao contrario, Deleuze considera o agenciamento coletivo importante e é a
partir de sua visdo politica que podemos conhecer esse dinamismo que € a
micropolitica. Essa tematica nos € secundaria, mas apresentamos como elemento para
evitar falsos problemas na ética deleuziana. A afirmacdo da singularidade em nenhum
momento pode ser confundida com individualismo nem em detrimento a outros modos
de vida, mas como afirmacdo de todos eles. Por outro lado, ndo ha modelos
preestabelecidos. Nenhum modo deve se sobrepor como imutdvel ou eterno, mas

apenas, variar em devires continuos.

Por isso, entender a pluralidade e a coletividade de todo horizonte ético em
Deleuze torna-se um desafio. A ética deleuziana requer uma abertura para um novo
continuo, isto €, para os devires, seguindo-se da auséncia de modelo, auséncia de
paradigmas de tal modo que ndo pode ser pensado como moral. Uma ética do
acontecimento, do inesgotavel e dos devires que perante os estratos molares e as linhas
duras da moral, em seu estatuto de dever universal guiado pela razéo pré-fabricada, faz
funcionar as linhas de fuga. Portanto, quando colocamos o problema da pluralidade e da

coletividade ética, precisamos levar em consideracdo que Deleuze em nenhum momento
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pressupde um colapso social e uma prética destruidora da vida; ao contrério, ele propde
libertd-la dos espacos pré-fabricados e da determinacdo dos processos de subjetivagdo e
de controle para uma pratica afirmadora da vida.Neste sentido, de uma ética afirmadora
da vida Deleuze considera como importante a pratica spinoziana de considerar o
conhecimento como fundamental para realizacdo dessa prética libertadora. Por isso,
passamos a recorrer ao desenvolvimento do pensamento gnosiolégico de Baruch

Spinoza para ver funcionar o eixo norteador de sua Etica.

2.2 Etica e gnosiologia: os géneros de conhecimento em Spinoza

Em Spinoza e o Problema da Expressdo®, Deleuze (1968) parte de uma
concepcédo onto-gnosioldgica da Etica para elaborar conceitualmente o processo pratico
da vida. Por meio do conceito de expressdo, Deleuze argumentard que a ética se
constitui entre a ontologia € o conhecimento, ou, 0 que neste caso € a mesma,
gnosiologia. Conforme Hardt (1996, p. 103), Deleuze trabalha o sistema spinoziano em
dois momentos distintos, primeiro na perspectiva tedrica e especulativa do pensamento,
depois, em outro nivel, o pratico; mas, para Hardt, ambas as perspectivas convergem
num mesmo sentido que é a liberdade e a afirmacdo da poténcia da vida. Sobre a nocao
de expressao, Deleuze afirma:

A nogdo de expressdo ndo tem apenas um alcance ontol6gico, mas
também gnosiolGdgico. 1sso ndo nos surpreende, visto que a ideia é um
modo do pensamento: “Os pensamentos singulares, isto €, esse ou
aquele pensamento, sdo modos que exprimem a natureza de Deus de
maneira segura e determinada”. Dessa maneira, porém, o
conhecimento se torna uma espécie da expressao (DELEUZE, 1968,
p. 10).

Neste sentido, considera-se a questdo da expressdo como uma correlacéo triadica
em que o gnosiologico é inseparavel do ontolégico e o ontoldgico inseparavel do
pratico, pois o ser estd implicado no movimento do pensamento como uma questao
propriamente ética. A interconexdo de tais questdes permite compreender a ldgica que
ndo se limita apenas a este ou aquele aspecto do filosofar, mas tem por objeto o existir,
0 pensar e 0 agir. A estreita ligacdo que ha entre ética e conhecimento, fica muito
evidente a partir da afirmacéo deleuziana quanto aos principais aspectos que emergem

dessa relagdo, a “ordem das paixdes, ordem de composicdo das relagdes, ordem das

8 Vale ressaltar que as citagdes referentes a essa obra de Deleuze, escrita em francés no ano de 1968 e
intitulada Spinoza et le probléeme de [’Expression, fardo parte desta pesquisa traduzidas por nés, em
lingua portuguesa. Assim, iremos dispensar a expressdo Tradugdo Nossa em cada ocorréncia.
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proprias esséncias” (DELEUZE, 1968, p. 282). Todos esses aspectos tém relagdo direta
com os trés géneros de conhecimento e 0s modos existentes que Spinoza trabalha em
sua obra magna, a Etica. Por conta de tal importancia queremos caracterizar os trés
géneros de conhecimento, antes de seguir com a exposicdo das implicacBes desses

géneros na no¢do deleuziana de uma ética etologica.

Para Spinoza existem trés tipos de ideias: uma que se refere ao primeiro género
de conhecimento que é denominado pela palavra affectio, no sentido de afec¢éo, ele é
todo modo de pensamento que representa uma afeccdo do corpo, ou seja, um estado em
que um corpo sofre a acdo de outro. E o tipico conhecimento que recebemos por forcas
externas, a marca dos encontros de corpos. Esta espécie de ideia, afeccdo, conhece as
coisas por seus efeitos, portanto, € 0 mais baixo nivel de conhecimento porque toma as
representacdes de seus efeitos sem conhecimento das causas. Spinoza considera as
ideias de mistura (afeccdo) separada das causas e as denomina como ideias inadequadas.
O segundo tipo de ideia Spinoza chama de nog¢des comuns, essas correspondem ao
segundo género de conhecimento, “as nogdes comuns ndo sdo abstratas, elas sdo
coletivas, elas se remetem sempre a uma multiplicidade, mas elas ndo sd&o menos
individuas” (DELEUZE, 2012, p. 60). A ideia adequada ¢ um conhecimento das causas,
ao invés de uma representacdo dos efeitos (afeccdo) de um corpo sobre o outro, ela
constitui o entendimento das relagcdes entre os corpos conforme a conveniéncia ou a
inconveniéncia, portanto, capaz de conhecer a natureza dos corpos e estabelecer
relacBes de composicao e evitar 0s maus encontros, o que é claramente elementar numa
ética como essa. O terceiro tipo de ideia sdo as ideias esséncias que se referem ao
terceiro género de conhecimento. Trata-se de conhecer a esséncia singular da Natureza
Naturante (Deus). ldeias esséncias sdo puras intensidades, estdo na posse formal e
completa ndo da alegria, mas da beatitude ou afeto ativo. O terceiro género de

conhecimento, portanto, é o mundo das puras intensidades.

E importante termos em mente esses trés tipos de conhecimento para entender o
caminho trilhado por Spinoza em sua Etica, em vista de sua triadica relacdo necessaria
entre ética, gnosiologia e ontologia. Na sequéncia trataremos de explicar melhor cada

género de conhecimento expresso por Spinoza.

2.2.1 Primeiro género de conhecimento

O conhecimento de primeiro género € a forma de conhecimento empirico, assim,
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estd ligada as condicBes perceptivas e sensoriais e as imagens que formamos como
representacdes vagas e imprecisas; segundo Spinoza, sdo ideias inadequadas, vagas e
confusas. E desse género de conhecimento que decorre a supersticdo e a tolice de
atribuir juizo de valor epistemoldgico a objetos ndo pela causa, mas pelo seu efeito.
Sabendo-se que para Spinoza “conhecer é conhecer pela causa”, logo, “pertencem ao
conhecimento de primeiro género todas aquelas ideias que séo inadequadas e confusas;
e, COmMO consequéncia, esse conhecimento ¢ a unica causa de falsidade” (EII, P 41, D).
Significa que o primeiro género de conhecimento € ignorante porque ignora as causas e
limita-se apenas aos seus efeitos. Nas palavras de Deleuze: “O primeiro género de
conhecimento tem como Unico objeto os encontros entre as partes, segundo suas
determinagdes extrinsecas” (DELEUZE, 1968, p. 282). Isto quer dizer que o
conhecimento, nesse primeiro género, é dado por forcas externas ao homem, em certo
sentido ele é uma paixdo em termos de marcas que recebe dos encontros; grande parte
dessas marcas forma aquilo que Spinoza denomina como género da consciéncia vaga,
por isso também podemos chamar o primeiro género como conhecimento que se
adquire por uma consciéncia vaga. Percebemos muitas coisas e formamos nogdes
universais a partir de coisas singulares, que o0s sentidos representam mutilada,
confusamente, e sem a ordem prépria do intelecto. Por isso passei a chamar essas
percepc¢des de conhecimento originado da experiéncia erratica. A partir de signos; por
exemplo, por ter ouvido ou lido certas palavras, nds nos recordamos das coisas e delas
formamos ideias semelhantes aquelas por meio das quais imaginamos as coisas. Vou me
referir, posteriormente, a esses dois modos de considerar as coisas, como conhecimento

de primeiro género, opinido ou imaginacéo (Ell, P 40, S).

Spinoza associa as ideias de primeiro género de conhecimento a concepgao

erratica em torno do problema dos universais®, tal como concebido pelos nominalistas™:;

9 Simplificadamente, os universais designam aquilo que diz respeito ao conceito da l6gica material; o
universal é aquele que se identifica univocamente com todos os seus inferiores, assim, animalidade
(conceito universal) é atribuida a todos os homens, a todos os cdes, a todos os passaros, isto é, a ideia
que se refere ao todo. Na idade média, esta questdo dos universais foi chamada de “Querela dos
Universais”. Esta querela teve origem remota num texto intitulado de Isagoge do fildsofo
neoplat6nico Porfirio que pGe em divida os conceitos universais sob o ponto de vista dos géneros e
das espécies no sentido de que se eles existem na realidade ou se sdo apenas puras concepcdes
intelectuais; se sdo substancias corpdreas ou incorpéreas; ou ainda separadas das coisas sensiveis ou
implicadas nelas (GILSON, 2001, p. 289).

10 O nominalismo é uma corrente filoséfica fundada por Jodo Roselino (1050 — 1120), filésofo e tedlogo
catolico. Afirmava que o0s universais ndo existiam em si e ndo sdo mais do que um “sopro de voz”
(flatus voices), nomes ou palavras. S6 existem os individuos, 0s conceitos universais ndo existem fora
de nos. Para esta corrente, a mente humana ndo é capaz de conhecer a realidade em si mesma. SO 0s
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esses termos segue a ideia de que “o corpo humano, por ser limitado, ¢ capaz de formar,
em si proprio, distinta e similitudemente, um ndmero preciso de imagens. Se esse
nuamero ¢ ultrapassado, tais imagens comegam a se confundir” (EIl, P 40, S). Da
confuséo entre os pares de numeros e imagens é que se desenvolve todo o conhecimento
inadequado, 0 que, na prética, resulta na formulacdo da ideia dos universais que é a
discrepancia entre os particulares por meio de similaridades e simultaneidade, tal como

nos explica Spinoza.

Sendo assim, é evidente que a mente humana poderd imaginar distinta e
simultaneamente, tantos corpos quantas sdo as imagens que podem ser simultaneamente
formadas no seu proprio corpo. Ora, N0 momento em que as imagens se confundem
inteiramente no corpo, a mente imaginara todos os corpos também confusamente e sem
qualquer distin¢do, agrupando-os, como se de um Unico atributo se tratasse, a saber, 0
atributo do ente, coisa, etc. [...] Foi, enfim, de causas semelhantes que se originaram as
no¢Oes ditas universais, tais como homem, cavalo, céo, etc. Ou seja, por se formarem,
simultaneamente, no corpo humano, ao mesmo tempo, tantas imagens, por exemplo, de
homens, que elas superam a capacidade de imaginar, ndo inteiramente, é verdade, mas o
suficiente, entretanto, para que a mente ndo possa imaginar as pequenas diferencas entre
coisas singulares (como, por exemplo, a cor, 0 tamanho, etc., de cada um), nem o seu
nimero exato, mas apenas aquele algo em que todos, enquanto o corpo € por eles
afetado [...] Pois a mente ndo pode imaginar, como dissemos, 0 nimero exato das
coisas singulares. Deve-se, entretanto, observar que essas no¢des ndo sdo formadas por
todos da mesma maneira. Elas variam em cada um, em razédo da coisa pela qual o corpo
foi mais vezes afetado, e a qual a mente imagina e lembra facilmente (Ell, P 40, S).O
conhecimento inadequado, o primeiro género de conhecimento, revela um problema
ético, a saber, o fato de sermos constituidos primeiramente por esse tipo de
conhecimento, nos tornamos cativos, enquanto permanecermos nele viveremos
aprisionados a ilusBes, supersticbes e tolices. Isto é, se nosso processo de
desenvolvimento inicial se remete a ideias inadequadas pelas quais somos constituidos,
do ponto de vista da ética spinoziana ndo somos livres. Para alcancar a liberdade é
preciso que sejamos, NS mesmos, a causa ativa de nosso conhecimento. Por isso, nesse

primeiro momento, a0 modo homem ndo lhe é possivel nenhuma prética de liberdade,

sentidos conhecem a realidade individual. Essa corrente de pensamento foi retomada por Guilherme
de Ockam, fil6sofo e tedlogo franciscano, que deu base para rejeicdo da metafisica ha modernidade
(GILSON, 2001, p. 290).
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uma vez que ele é conduzido por forgas que vém de fora. No entanto, existe o segundo e
0 terceiro géneros de conhecimento que sé&o diferentes do primeiro, uma vez que nos
ajudam a compreender as relacfes da natureza. Nessa condicdo, e somente por meio
dela, é que passamos a dirigir nossa vida segundo o0 mais alto grau de poténcia, pois
pensamento e liberdade s&o inerentes a uma légica em que se conjugam gnosiologia e
ética

2.2.2 Segundo género de conhecimento

O segundo género de conhecimento € bem diferente do primeiro, porque o
conhecimento do segundo néo é resultado exclusivo de algo externo, mas € a associagdo
entre 0 que hé do lado de fora com aquilo que nés somos capazes de produzir, medir e
avaliar. Este tipo de conhecimento é capaz de captar claramente as ideias e ndo somente
distingui-las, mas também conferir a elas 0s nexos necessarios no sentido de
compreender a causa das coisas e seus encadeamentos. Trata-se, portanto, do
conhecimento que Spinoza vai chamar de conhecimento racional, razéo, e que a este
pertencem as ideias adequadas, ainda ndo em sua totalidade, mas que, a0 menos,
permitem constituir as no¢des comuns. Com a formacdo de no¢Ges comuns podemos
organizar 0s encontros para que possamos aumentar nossa poténcia de pensar e de agir.

O segundo género de conhecimento nos d& certamente ideias
adequadas; mas essas ideias s@o apenas as de propriedades comuns ao
NOSSO COrpo e aos corpos exteriores. Elas sdo adequadas porque estdo
na parte como no todo e porque estdo em nds, N0 NOSso espirito, como
estdo nas ideias das outras coisas. Mas elas ndo constituem de forma
alguma uma ideia adequada de nds mesmos, nem uma ideia adequada
de uma outra coisa. Elas sdo explicadas por nossa esséncia, mas elas

mesmas ndo constituem uma ideia dessa esséncia. (DELEUZE, 1968,
p.285).

2.2.3 Terceiro género de conhecimento

Deleuze nos aponta a intima ligacdo entre os géneros de conhecimento e a ética,
entre a gnosiologia e a ética, no sentido de que a liberdade € producdo continua no
processo de desenvolvimento do individuo, ou seja, ndo nascemos livres, mas a
liberdade é exercicio continuo e correlativo entre pensar e agir em meio a vida. Além do
primeiro e do segundo géneros de conhecimento, existe ainda um terceiro que Spinoza
vai chamar de “ciéncia intuitiva”. Mais exatamente “o terceiro género ndo tem outra
causa formal a ndo ser nossa poténcia de agir ou de compreender, isto &, a poténcia de

pensar do proprio Deus enquanto ela se explica pela nossa propria esséncia”
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(DELEUZE, 1968, p. 283). Essa forma de conhecimento, a intuitiva, parte da ideia

adequada dos atributos para a ideia adequada da esséncia das coisas, refere-se, portanto,

a visdo de todas as coisas na visdo do proprio Deus.
As ideias do terceiro género ndo sdo apenas explicadas pela nossa
esséncia, elas consistem na ideia dessa propria esséncia e de suas
relacBes (relacdo com a ideia de Deus, relacbes com as ideias das
outras coisas, sob a espécie da eternidade). A partir da ideia de nossa
esséncia como causa formal, a partir da ideia de Deus como causa
material, imaginamos todas as ideias assim como elas estdo em Deus.
Sob o0 terceiro género do conhecimento, formamos ideias e

sentimentos ativos que estdo em nos como estdo imediata e
eternamente em Deus (DELEUZE, 1968, p. 287).

Mesmo em meio a todas essas circunstancias de ideias inadequadas e ideais
adequadas entre os géneros de conhecimento, ndo existe uma relagdo maniqueista no
sentido de qualificar que este ou aquele género de conhecimento é bom ou mau. Essa
qualificacdo dos géneros de conhecimento apenas sugere que somos atravessados por
eles, assim como somos atravessados por diversas linhas sobre as quais levamos e
vivemos nossa vida, e que, no entanto, € preciso conhecé-las para que possamos liberta-
la do peso da consciéncia, “isso porque a consciéncia ¢ naturalmente o lugar de uma
ilusdo, ela € formada pelo primeiro género e sua natureza consiste em recolher os efeitos
como se fossem as causas” (DELEUZE, 2002, p. 25). Como ja indicamos
tangencialmente, para Deleuze existe, em Spinoza, um vinculo necessario entre a ética e
0s géneros de conhecimento visto que toda pratica de vida consiste nesse processo entre
conhecer e agir. Em termos deleuzianos, “o entendimento tem tanta poténcia para
conhecer quanto seus objetos para existir e agir; a poténcia de pensar e de conhecer néo
pode ser maior que uma poténcia de existir, necessariamente correlativa” (DELEUZE,
1968, p. 75). O objetivo préprio desta forma de conhecimento é a causa formal de nossa
poténcia de compreender, a qual segue na direcé@o de todas as afec¢des que derivam das
ideias adequadas que sdo, “por natureza, afec¢des ativas, alegrias ativas” (DELEUZE,
1968, p. 283-284). Exatamente 0 que interessa numa ética que €, por exceléncia,

vitalista: a poténcia ativa da vida.
2.3 Alegria e felicidade como estatuto dos entes
Uma vida potente e ativa se caracteriza, segundo Spinoza, por dois elementos: a

alegria e a felicidade. O livro da Etica se desdobra numa construcio pelo conhecimento

e pela ontologia, a fim de afirmar que a realizacdo do ser se da mediante a passagem da
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alegria a felicidade. Neste sentido, a alegria € intrinseca ao ser, este atravessa nossos
atos e movimenta nossas acfes. A alegria ndo é de modo algum um dever moral,
tampouco obra e graca divina, mas um modo proprio do ser que €, essencialmente,
constituido pelo desejo, o que revela uma vida potente e ativa.
O desejo é a propria esséncia do homem, isto €, o esfor¢o pelo qual o
homem se esforca por perseverar em seu ser. Por isso, 0 desejo surge
da alegria, é estimulado pelo préprio afeto da alegria. Em troca, 0
afeto que surge da tristeza é diminuido ou refreado pelo proprio afeto
de tristeza. Assim, a forca do desejo que surge da alegria deve ser
definida pela poténcia humana e, a0 mesmo tempo, pela poténcia da
causa exterior, enquanto a forca do desejo que surge da tristeza deve

ser definida exclusivamente pela poténcia humana. O primeiro desejo
é, portanto, mais forte que o ultimo (EIV, P 18, D).

A alegria é producdo desejante do ser que se expressa nos modos que nGs somos,
trata-se, portanto, que o homem, sendo parte finita da natureza em meio a outras tantas
partes, faca de sua existéncia um processo de relacdes de corpos. Ou seja, a existéncia é
constituida de encontros afetivos numa linha de composicdo, se afetada por afetos
alegres e decomposicao, se afetada por afetos tristes. O aumento ou diminuicdo de
poténcia significa aumento e diminuicdo de capacidade do préprio ser. Sendo assim,
estamos sempre suscetiveis ao acaso dos encontros, como poderiamos permanecer
aumentando nossa poténcia de agir afirmando a alegria e a felicidade e evitando a
tristeza e diminuicdo de nossa poténcia de agir.

O Unico mandamento da razdo, a Unica exigéncia da pietas e da
religio, é encadear um maximo de alegrias passivas com um maximo
de alegrias ativas. Pois a alegria ¢ a Unica afec¢do passiva que
aumenta nossa poténcia de agir; e s6 a alegria pode ser uma afeccao
ativa. Reconhecemos o escravo por suas paixdes tristes, e 0 homem
livre por suas alegrias, passivas e ativas. O sentido da alegria aparece
como sendo o sentido propriamente ético; ele é, na pratica, aquilo que
a propria afirmacéo é para a especulagdo. O naturalismo de Spinoza é
definido pela afirmagdo especulativa na teoria da substancia, pela
alegria préatica na concepcdo dos modos. Filosofia da afirmacdo pura,

a Etica é também filosofia da alegria que corresponde a essa
afirmacéo (DELEUZE, 1968, p. 251).

Evidentemente que com a maxima spinoziana, “ndo sabemos o que pode um
corpo, enquanto nao experimentamos os afetos” (EIII, P2, S), fica claro que nem sempre
seremos afetados por afetos alegres, o que nos leva a compreender a necessidade, 0
desejo o qual Spinoza denomina por conatus. Essa é a saida apontada pelo fildsofo,

conatus ndo é algo estatico que apenas quer preservar o estado atual do ser, mas é o
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esforgo de perseverar o ser na existéncia. Mesmo considerando o acaso dos encontros,
precisamos também considerar a necessidade propria do ser em afirmar a alegria e a
felicidade como realizacao de sua constituicdo enquanto ser.
Esse esforco, a medida que esta referindo apenas a mente, chama-se
vontade, mas a medida em que estd referindo simultaneamente a
mente e ao corpo chama-se apetite, o qual, portanto, nada mais é do
que a propria esséncia do homem, de cuja natureza necessariamente se

seguem aquelas coisas que servem para a sua conservacgéo, e as quais
0 homem est4, assim determinado a realizar (Elll, P 9, S).

Essa determinacdo é a prépria afirmacdo do ser, ou seja, afirmacdo da alegria
como resisténcia a tristeza, 0 conatus é um exercicio consciente da prépria atividade que
0 determina a sua conservacdo. No que diz respeito a relagcfes, toda alegria é uma
afirmagdo natural da existéncia a qual Deleuze chamara de bom encontro, como
movimento essencial no qual compomos com a causa exterior, embora o0 desejo possa
ser afirmativo das poténcias do individuo. Por outro lado, poderd haver também o
desejo do qual origina a tristeza, como uma forca minoritaria. E preciso, nesse caso,
evitar o mau encontro e afastar-se de tudo aquilo que nos entristece.

A tristeza diminui ou refreia a poténcia de agir do homem, isto
é, o0 esforco pelo qual o homem se esforca por perseverar no seu
ser. Portanto, ela é contréria a esse esforco; e tudo pelo qual se
esforca 0 homem afetado de tristeza € por afasta-la. Ora, quanto
maior é a tristeza, tanto maior deve ser a parcela de poténcia de
agir do homem que ela contraria. Portanto, quanto maior for a
tristeza, tanto maior seré a poténcia de agir com a qual 0 homem
se esforcara por afastar a tristeza, isto €, tanto maior sera o

desejo ou o apetite com que se esforcard por afastar a tristeza
(ENN, P 37, D).

Considerando a tristeza como contraria & nossa poténcia de agir, pode-se afirmar
que é preciso fazer da nossa prépria existéncia um movimento de resisténcia desejante
aos afetos tristes, pois, quanto maior for nossa tristeza, maior deve ser nosso desejo de
resisténcia em favor do aumento da poténcia. Ainda que pareca paradoxal, é possivel
considerar que a experiéncia da tristeza pode desencadear a busca pela felicidade.
Resistir aos afetos tristes implica em que a forca desejante da alegria seja aumentada e
favorecida porque somente ela é afirmativa. Vale ressaltar que existe dois modos de
alegria, uma ativa e outra passiva. A alegria passiva e causada por forcas externas, fora
de nos e tem um fundamental papel na transformacdo do desejo em felicidade,

justamente porque por meio das alegrias passivas podemos observar as experiéncias e
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buscar uma alegria de outra ordem, uma alegria ativa.

Afeccdes ativas, se existem, sdo necessariamente afeccdes de alegria:
ndo existe tristeza ativa, pois toda tristeza é diminuicdo de nossa
poténcia de agir; sO a alegria pode ser ativa. Na verdade, se nossa
poténcia de agir aumenta até que tenhamos dela a posse formal,
surgirdo afeccBes que sdo necessariamente alegrias ativas. A alegria
ativa ¢ “um outro” sentimento, diferente da alegria passiva. E, no
entanto, Spinoza sugere que, entre os dois, a distingdo é apenas de
raz&o. E que os dois sentimentos so se distinguem pela causa; a alegria
passiva € produzida por um objeto que convém conosco, cuja poténcia
aumenta nossa poténcia de agir, mas do qual ainda ndo temos uma
ideia adequada. A alegria ativa é produzida por ndés mesmos, ela
decorre de nossa propria poténcia de agir, ela deriva de uma ideia
adequada em nds. Na medida em que as alegrias passivas aumentam
nossa poténcia de agir, elas convém com a razdo (DELEUZE, 1968, p.
253).

Empreender um trabalho na busca de uma alegria ativa que é a propria felicidade
ou a beatitude, ou, ainda, a realizacdo da liberdade € a tarefa principal da ética
spinoziana. No entanto, essa busca ndo se concretiza pela simples passagem de um
estado ao outro do mundo das paixdes a racionalidade, nem tampouco, pela passagem
do conhecimento racional ao conhecimento intuitivo, como se deixassemos uma etapa e
entrassemos em outra, mas tudo se passa, paralelamente, entre as experimentagdes e as
marcas deixadas pelos encontros de corpos, pois experiéncias vividas continuam nos
marcando e torna-se necessario transformar essas marcas das paixdes em forcas para
aumentar e potencializar nossa vida.

A beatitude consiste no amor para com Deus, o qual provém,
certamente, do terceiro género de conhecimento. Por isso, esse amor
deve estar referido a mente, a medida que esta age, e, portanto, ele é a
prépria virtude. Este era o primeiro ponto. Por outro lado, quanto mais
a mente desfruta desse amor divino ou dessa beatitude, tanto mais ela
compreende, isto é, tanto maior é o seu poder sobre os afetos e tanto
menos ela padece dos afetos que sdo maus. Assim, porque a mente
desfruta desse amor divino ou dessa beatitude, ela tem o poder de
refrear os apetites lUbricos. E como a poténcia humana para refrear os
afetos consiste exclusivamente no intelecto, ninguém desfruta, pois,
dessa beatitude porque refreou os seus afetos, mas, em vez disso, 0
poder de refrear os apetites lubricos é que provém da propria beatitude
(EV, P 42, D).

A felicidade em Spinoza ndo é uma espécie de recompensa que alcan¢camos ao
final de uma competicdo, mas ao contrario, € uma conquista permanente em carater de
realizacdo das poténcias ativas, a felicidade € um processo continuo de experiéncia na

qual o conatus busca o afeto que aumente nossa poténcia de existir, pensar e agir,
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mesmo que as contrariedades afetivas envolvam os encontros. A alegria é um afeto
transformador, visto que dele nascerd o desejo de uma alegria continua, ou seja, da

felicidade.

2.4 A substituicdo da oposi¢do moral pela diferenca ética

A ética spinoziana, tal como lida por Deleuze, diz respeito a uma teoria das
afeccOes e dos afetos, ou seja, uma relacdo entre conhecimento e prética de vida, o que
nos remete ao pensamento e a liberdade. Logo, os géneros de conhecimentos podem ser
considerados determinantes sobre os modos de existéncia ou as maneiras de viver. A
oposicao ética em relacdo a moral vai além de uma negacdo da existéncia de um Deus
moral, criador e transcendente. E, antes de qualquer coisa, uma denlncia da
consciéncia, dos valores e das paix0es tristes. Portanto, o que determina tal oposicéo é a
nocdo do paralelismo onto-epistemolégico da Etica de Spinoza, porque retira a
superioridade do espirito/pensamento sobre o corpo e propde o corpo como modelo
(DELEUZE, 2002), sem, contudo, fazer uma inversdo nessa perspectiva que poderia
fazer do corpo o atributo superior, dai a tese do paralelismo, um atributo interferindo
sobre o outro.

A visdo moral do mundo aparece em um principio que domina a
maioria das teorias da unido da alma [do espirito/pensamento] e do
corpo: um dos dois agiria sem que o outro sofresse. E esse,
principalmente, o principio da agdo real em Descartes: o corpo sofre
quando a alma [espirito/pensamento] age, 0 corpo ndo age sem que,
por sua vez, a alma [espirito/pensamento] sofra (DELEUZE, 1968, p.
234).

A leitura que Deleuze faz da Etica de Spinoza o levara a transformar a questio
“O que pode um corpo?” (DELEUZE, 2002, p. 23) na questdo ética por exceléncia.
Questdo que é considerada uma provocacdo diante da consciéncia da razdo e de seus
decretos. Junto a essa questdo deve-se associar outra relativa a estrutura de um corpo.
Um corpo € estruturado de acordo com sua composi¢do de relacdes, como veremos.
Frente a tais questbes é notavel a importancia do aspecto gnosioldgico dessa
compreensdo ética, pois 0 conhecimento da natureza dos corpos e suas relacdes poderédo
permitir a produgdo de uma vida livre.

Spinoza é capaz de desenvolver o quadro de referéncia epistemologico
até o ponto de poder colocar uma questdo ética inicial, uma questdo
inicial de poder. Um aspecto dessa acidentada trilha por onde Spinoza

nos conduz nos levara a prosseguir desde as ideias inadequadas até as
adequadas. Podemos colocar facilmente esse objetivo sendo, de modo
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geral, 0 aumento de nossa poténcia de pensar, ou, de forma ainda mais
generalizada, como nossa poténcia de existir e agir (HARDT, 1996, p.

147).
Na Etica, um modo de existéncia consiste em graus de poténcia. Isto porque um
modo de existéncia se determina de acordo com o seu poder de ser afetado, ele é
composto por uma infinidade de partes que se afetam mutuamente. Assim, as afeccdes
s0 pertencem particularmente a cada modo, dependendo de determinada relacédo
estabelecida nos encontros de corpos. Os conceitos de esséncia, poténcia e afetos
correspondem estritamente a uma determinacao singular nos modos de vida do existente
em sua singularidade pratica dos encontros, visto que temos o poder de afetar e de ser
afetado. Somos um corpo que se relaciona com outros corpos e pela forca produzida
nesses encontros é que determinamos nossa forma de vida. Nessa perspectiva, cada
modo existente é afetado por forgas exteriores e, consequentemente, sofre mudancas
que ndo sao causadas pela sua prépria natureza. Neste sentido as afec¢des nada mais séo
do que paixdes alegres ou paixdes tristes. Em outras palavras, & um efeito, ou acdo que

um corpo produz sobre outro.

Spinoza apresenta uma tese sobre a poténcia de sofrer e a
poténcia de agir, sdo duas poténcias que variam
correlativamente, sendo que o poder de ser afetado permanece o
mesmo [...] a poténcia de sofrer ndo exprime nada de positivo.
Em toda afeccdo passiva existe uma coisa de imaginario que
impede de ser real. S6 somos passivos e apaixonados em razao
de nossa imperfeicdo, por causa da nossa propria imperfeicéo.
Pois é certo que o agente age através daquilo que tem, e o
paciente sofre por aquilo que ndo tem (DELEUZE, 1968, p.
204).

O termo latino affectio é traduzido por afec¢do que significa o estado de um
corpo enquanto sofre a acdo de outros corpos, 0 que corresponde a composicdo de sua
relagdo. Nas palavras de Deleuze, “Affectio € uma mistura de dois corpos, um corpo que
é dito agir sobre o outro, e outro que vai acolher a marca do primeiro. Toda mistura de
corpos serd chamada afec¢ao” (DELEUZE, 2012, p. 36). As afec¢des sao dadas nos
modos de maneiras infinitamente varidveis que cada um compde em sua relacdo, em
funcdo de certo poder de ser afetado, portanto, ndo pode haver um modo existente
separado de certo poder de ser afetado.

O modo existente esta, portanto, sujeito a variagcdes consideraveis e

continuas: pouco importa também que a reparticdo do movimento e do
repouso, da velocidade e da lentiddo, mude entre as partes. Tal modo
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continua a existir enquanto subsistir a mesma relagdo no conjunto
infinito de suas partes (DELEUZE, 1968, p. 190).

Essa variacdo das afeccdes é constituida de duas espécies ou dois modos pelos
quais sdo afetados. Ha as afeccOes passivas que se apresentam como poténcia de
padecer, quando se é preenchido por paixdes.

As afeccles passivas se opdem as afeccdes ativas porque elas néo se
explicam pela nossa poténcia de agir. Envolvendo, porém, a limitacdo
da nossa esséncia, elas envolvem, de certa forma, os graus mais baixos
dessa poténcia. A sua maneira, elas sdo nossa poténcia de agir, mas no

estado envolvido, ndo exprimido, ndo explicado (DELEUZE, 1968, p.
225).

Ha afeccgdes ativas que se apresentam como uma poténcia de agir, na medida em
que se supde ndo preenchido por paixdes, mas por afeccdes ativas; sdo necessariamente
afeccdes de alegria, elas aumentam e favorecem a nossa poténcia de agir. A alegria,
como ja vimos, é o fundamental da Etica de Spinoza, somente a alegria ¢ afirmativa.

Na verdade as afecces ativas sdo as Unicas a preencher real e
positivamente o poder de ser afetado. A poténcia de agir, por si so, é
idéntica, ao poder de ser totalmente afetado; a poténcia de agir, por si
SO, exprime a esséncia, e as afeccdes ativas, por si sd, afirmam a
esséncia. No modo existente, a esséncia e a poténcia de agir sdo uma

sO coisa, a poténcia de agir e o poder de ser afetado sdo também uma
sO coisa (DELEUZE, 1968, p. 153).

Nas afeccbes passivas existem dois niveis que variam entre si nos modos
existentes, que sdo as paixdes alegres e as paixdes tristes. A paixdo € sempre um
resultado da acdo, um sofrimento, um pathos, sua origem € externa e explicada por
outra natureza que nao a minha. As paixdes tristes “preenchem nosso poder de ser
afetado reduzindo-o0 ao minimo, quanto mais Somos passivos, menos estamos aptos para
ser afetados de um grande numero de maneiras” (DELEUZE, 1968, p. 225). Portanto, as
condigdes pelas quais somos afetados parecem condenar-nos, a0 menos de inicio, a
termos ideias inadequadas e, consequentemente, experimentar apenas afeccfes passivas.

Ao modo homem: as ideias que s@o dadas a ele primeiramente sdo
afeccbes passivas, ideias inadequadas ou imaginagdes, os afetos ou
sentimentos que decorrem dai sdo, portanto, paixdes, sentimentos eles
mesmos passivos. Nd@o vemos como € que um modo finito,
principalmente no comeco de sua existéncia, poderia ter outra coisa a

ndo ser ideias inadequadas, ndo vemos outra coisa que a ndo ser
sentimentos passivos (DELEUZE, 1968, p. 200).

A palavra afeto é de origem latina, affectus, que designa um modo de
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pensamento que ndo representa nada. Como por exemplo, “uma voli¢do, uma vontade,
implica, a rigor, que eu quero uma coisa; 0 que eu quero, é objeto da representagdo, o
que eu quero estad dado em uma ideia, mas o fato de eu querer ndo é uma ideia, mas um
afeto” (DELEUZE, 2012, p. 27). O afeto é, entdo, a variacdo de forca continua dos
modos de existir. Conforme explica Deleuze em uma aula: “o afeto ¢ o que toda afec¢io
envolve, e que, no entanto, é de outra natureza, é a passagem, € a transi¢do vivida do
estado precedente ao estado atual ou do estado atual ao estado seguinte” (DELEUZE,
2012, p.161). Fica evidente, portanto, que o conceito de afeto rompe com a concepcao
platénica de ideia como representacdo. Aqui ela ganha estatuto de variacdo continua e
de um pensamento sem imagem potencialmente criativo e sempre aberto as experiéncias
concretas da vida.
As afec¢des dadas de um modo séo, portanto, de dois tipos: estado do
corpo ou ideias que indicam esses estados. Variagcbes do corpo ou
ideias que envolvem essas variacdes. As segundas se encadeiam com
as primeiras, variam ao mesmo tempo: podemos adivinhar como é que
nossos sentimentos, a partir de uma primeira afecgdo se encadeiam

com nossas ideias, de maneira a preencher, a cada instante, todo o
poder de ser afetado (DELEUZE, 1968, p. 200).

Neste sentido sera importante a compreensdo da tese do paralelismo segundo a
qual ndo ha hierarquia entre corpo e espirito/pensamento, mas simultaneidade, um age
sobre o outro: na medida em que existe em n6s uma sucessao de ideias, existe também
um regime de variagdo continua dos afetos, que se apresenta como aumento e
diminuicdo da poténcia de agir ou da forca de existir. Assim, corpo e
espirito/pensamento formam as partes de um todo: nada pode ser alterado em um que
ndo seja alterado em outro; o que é paixd e acdo no corpo €, também, no
espirito/pensamento, portanto, exclui toda eminéncia deste sobre aquele, bem como toda
a finalidade espiritual da moral.

A imanéncia se ople a toda eminéncia da causa, a toda teologia
negativa, a todo método de analogia, a toda concepcao hierarquica do
mundo. Tudo na imanéncia é afirmacdo. A causa é superior ao efeito,
mas nao € superior ao que ela da ao efeito. Melhor dizendo, ela ndo da
nada ao efeito. A participacdo deve ser pensada de maneira
inteiramente positiva, ndo a partir de um dom eminente, mas a partir

de uma comunidade formal que deixa subsistir a distingdo das
esséncias (DELEUZE, 1968, p.157).

A perspectiva paralelista de Spinoza inverte o principio moral, na medida em

que afirma simultaneidade entre corpo e espirito/pensamento; 0 que € paixao e acdo no
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corpo é, também, paixao e acdo no espirito/pensamento. Portanto, Spinoza distancia-se
da metafisica platdnica e cartesiana, ao excluir toda superioridade do
espirito/pensamento sobre o corpo, bem como toda a finalidade espiritual da moral. Ha,
contudo, algo a ser desvalorizado, o paralelismo implica uma desvalorizacdo da
consciéncia em relacdo ao pensamento e ndo do pensamento sobre a extenséo.
Spinoza ndo emprega a palavra “paralelismo”, mas essa palavra
convém a seu sistema, porque expde a igualdade dos principios, de
onde decorrem as séries independentes e correspondentes. Podemos
ver bem, ainda ai, quais sdo as intencBes polémicas de Spinoza.
Através de seu estrito paralelismo, Spinoza recusa gqualquer analogia,
qualquer eminéncia, qualquer forma de superioridade de uma série
sobre a outra, qualquer acdo ideal que pudesse supor uma
preeminéncia: ndo existe superioridade da alma sobre o corpo, assim

como também ndo existe superioridade do atributo pensamento sobre
0 atributo extensdo (DELEUZE, 1968, p. 96).

As afeccbes sdo dadas de maneiras paralelas indicando uma relacdo necessaria
de correspondéncia entre corpo e espirito/pensamento e das variacdes entre ideias
adequadas e ideias inadequadas. Essas variacOes de estados do corpo e ideias
constituem o mundo que percebemos; dessa forma ndo se tem conhecimento de nosso
corpo e de nosso espirito/pensamento independentemente dos efeitos sofridos. O
conhecimento adequado é a ideia que exprime a propria causa, necessariamente a causa
ativa, e as ideias inadequadas as causas passivas. Logo, todo conhecimento inadequado
“é, portanto, uma ideia que envolve a privacdo do conhecimento de sua prépria causa,
tanto formal quanto materialmente” (DELEUZE, 1968, p. 133). A ideia inadequada e
inexpressiva, como pertencente ao primeiro género do conhecimento, apresenta-se
como resultado do inesperado acaso dos encontros, mesmo mantendo a poténcia de
conhecer, ndo explica e nem expressa a natureza, o que equivale dizer que as ideias que
temos sdo signos de indicacBes, percep¢des, imaginacdes, menos ideias expressivas ou
compreensoes.

A ideia inadequada é uma ideia da qual ndo somos causa. Ela ndo se
explica formalmente pela nossa poténcia de compreender; essa ideia
inadequada é ela propria causa material e eficiente de um sentimento;
ndo podemos, portanto, ser causa adequada desse sentimento; ora, um
sentimento do qual ndo somos causa adequada é, necessariamente uma
paixdo. Nosso poder de ser afetado j& estd, portanto, preenchido, desde

0 principio de nossa existéncia, por ideias inadequadas e sentimentos
passivos (DELEUZE, 1968, p. 200-201).

O homem do primeiro género do conhecimento é o homem da serviddo. E um
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servo regido por ilusdes e paixdes porque é constituido por ideias inadequadas, isto é,
por um conjunto de afeccOes passivas, signos ou ideias confusas, resultados ou marcas
do acaso dos encontros, pois, nessa condi¢cdo a consciéncia ou 0 primeiro género de
conhecimento é naturalmente o lugar de uma ilusdo de maneira que sua natureza apenas
reconhece seus efeitos, mas ignora as causas.
NoOs estamos completamente encerrados nesse mundo das ideias-
afeccOes e de suas variacOes afetivas continuas de alegria e tristeza;
entdo, ora minha poténcia de agir aumenta, de acordo, ora ela diminui;
mas quer aumente quer diminua, eu permaneco na paixao porque, nos
dois casos, eu ndo a possuo; eu estou separado formalmente da minha
poténcia de agir, eu ndo a possuo. Em outros termos, eu ndo sou a
causa dos meus proprios afetos, eles sdo produzidos em mim por outra

coisa: eu sou, portanto, passivo, eu estou no mundo da paixdo
(DELEUZE, 2012, p. 49).

E preciso considerar que existem, nas ideias inadequadas, dois aspectos
importantes, um que envolve a privacdo de conhecimento da causa, e outro que é, ao
mesmo tempo, um efeito que envolve a causa. Logo, existe algo de positivo na ideia
inadequada que € justamente a causa envolvida, visto que ndo ha efeito sem a causa.
Portanto, mesmo nas ideias inadequadas ha alguma coisa de verdadeiro, ainda que seja
desconhecido o fator causal. Por essa razéo, existe algo na ideia inadequada que se
relaciona com a ideia adequada, entretanto, ndo basta tal relacdo, é preciso ultrapassar
os efeitos para atingir a poténcia de agir em meio a varia¢do entre uma afeccdo e outra.
Podemos, portanto, considerar a importancia da variacdo das afec¢des, uma vez que
podemos experimentar novas maneiras de compor, na vida, encontros com afetos
alegres, na medida em que saimos dos estados afectivos de passividade as afeccdes
ativas.

Entre o primeiro e o segundo género, apesar da ruptura, existe ainda
uma certa relacdo ocasional que explica a possibilidade do salto de um
a outro. Por um lado, quando encontramos um corpo que convém com
0 Nnosso, ainda ndo temos a ideia adequada desses outros corpos nem
de nés mesmos, mas sentimos paixdes alegres, que pertencem ao
primeiro género, mas nos induzem a formar a ideia adequada do que é
comum entre tais corpos e 0 nosso. Por outro lado, a no¢cdo comum,
em si mesma, estabelece harmonias complexas com as imagens
confusas do primeiro género e apoia-se em certas caracteristicas da
imaginacgéo (DELEUZE, 2002, p. 65).

Em vista de que o afeto é essa variagdo continua dos modos de existir, e
enquanto a variacao é determinada pelas ideias que se tém, ndo podemos deixar de lado

a tese de que todas as paixdes tristes nos distanciam e diminuem nossa poténcia de agir,
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do mesmo modo que nos impedem de conhecer a natureza. Portanto, as paixdes tristes
sdo ideias inadequadas, marcas ou signos equivocos, signos indicativos que remetem ao
conhecimento inadequado das coisas, bem como sdo signos imperativos que
correspondem ao conhecimento inadequado das leis. E preciso, no entanto, encontrar
um meio de conquistar nossa poténcia de agir para que, finalmente, passemos as
afeccles ativas das quais seremos causa. Para tal intento torna-se necessario organizar
0S encontros. Sera a organizacdo dos encontros a condicdo da producdo de uma vida
livre e sensata. Do ponto de vista spinoziano, é preciso o esforco da razdo para
organizar os encontros. Esta € a funcdo daquilo que Spinoza denominou como o
segundo género de conhecimento, que é nada mais do que a razdo ou a capacidade de
conhecer a natureza das coisas. Este género é o processo pelo qual se chega a liberdade
que ndo é dada, mas surge como resultado de um longo exercicio racional, impetrado
pela cultura, pelo qual produzimos ideias adequadas, escapando da necessidade externa.
Em Spinoza, a razéo, a forca ou a liberdade ndo podem ser separadas
de um devir, de uma formacdo, de uma cultura. Ninguém nasce livre,
ninguém nasce sensato. E ninguém pode fazer por nés a lenta
experiéncia daquilo que convém com a nossa natureza, o lento esfor¢o
para descobrir nossas alegrias. A infancia, diz Spinoza
frequentemente, € um estado de impoténcia e de escraviddo, um
estado irracional onde dependemos no mais alto grau, de causas
exteriores, e onde temos necessariamente mais tristezas do que

alegrias; nunca estaremos tdo separados de nossa poténcia de agir
(DELEUZE, 1968, p. 241).

O conhecimento do segundo género é o conhecimento das relacbes de sua
composicdo e de sua decomposicdo. Este conhecimento consiste em saber como as
relagfes se compOem umas com as outras e, na mesma forma, como elas se
decompdem. Assim, o conhecimento de segundo género é o conhecimento adequado, ou
uma nocdo comum, cuja funcdo é de organizar os encontros de maneira a substituir os
afetos passivos por afetos ativos decorrentes das préprias nocdes comuns. A ideia
adequada é uma nogdo comum, ela se explica pela nossa poténcia de compreender ou de
pensar; a poténcia de conhecer €, também, a poténcia de agir. Somos ativos na medida
em que formamos nog¢Bes comuns, portanto, ao formarmos as no¢es comuns temos
posse de nossa poténcia de agir.

Tendo conquistado nossa atividade em certos pontos, nos tornamos
capazes de formar nocdes comuns, até mesmo nos casos menos
favoraveis. Existe todo um aprendizado das nog¢des comuns, ou do

devir-ativo: ndo devemos negligenciar no spinozismo a importancia
do problema de um processo de formacdo; é preciso partir das
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nogOes comuns menos universais, as primeiras que tenhamos
oportunidade de formar (DELEUZE, 1968, p. 267).

A capacidade de fazer selecdo dos encontros, ou seja, fazer uma organizacgado dos
corpos de modo a favorecer encontros compativeis e evitar os encontros incompativeis €
a capacidade de constituir nocGes comuns. Esta capacidade, que precisa ser
desenvolvida uma vez que ndo é inata, € causa ativa da ideia adequada. Ideia esta que é
constituida a partir das paixdes alegres, as quais sdo produzidas pelos encontros
afectivos que convém ao nosso COrpo e ao nNosso espirito, pois, quando somos afetados
por essas paixdes, nossa poténcia de agir é aumentada.

Por isso, as no¢Bes comuns nos fazem conhecer a ordem positiva da
Natureza no seguinte sentido: ordem das relagdes constitutivas ou
caracteristicas, sob as quais os corpos convém e se opdem. As leis
da Natureza ndo mais aparecem como mandamentos e proibigdes,

mas como aquilo que sdo, verdades eternas, normas de composicao,
regras de efetuacdo dos poderes (DELEUZE, 1968, p. 270).

Como vimos, o terceiro género do conhecimento é o conhecimento adequado
que se estende até o conhecimento formal da esséncia singular de certos atributos, ou
0 conhecimento adequado da esséncia das coisas. O terceiro género € expressivo
porque, ontologicamente, expressa o sentido comum do ser, a univocidade, aquilo que
é comum em todos 0s entes, a saber, a voz da diferenca — responsavel por constituir
uma esséncia singular dos modos da substancia que é unica. Podemos, portanto,
definir as ideias do terceiro género como uma definicdo singular da natureza. E na
afirmacdo da poténcia de pensar, existir e agir que chegamos ao terceiro género de
conhecimento, as alegrias desse terceiro género sdo alegrias ativas, elas sdo explicadas
pela nossa prépria natureza que surge sempre acompanhada por ideias adequadas. O
que implica em supor que o terceiro género de conhecimento ndo tem outra causa
formal que ndo seja a nossa poténcia de agir e de compreender, isto €, a poténcia de

pensar se explica por sua prépria esséncia de natureza.

Desse ponto de vista, na perspectiva etoldgica da ética, o0 homem se realiza
como um campo de batalhas que luta a fim de evitar as paixdes tristes, responsaveis
pela reducdo de sua poténcia de agir. Para ser vitorioso em campo, 0 homem precisa
organizar os encontros, selecionar o que aumenta sua poténcia. A forga que impulsiona
essa operacdo de efetuacdo da nossa natureza chama-se, como ja indicamos conatus,

ele é afirmacdo do desejo, na medida em que somos capazes de produzir nossa propria
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vida.

O conatus, sendo nosso esfor¢o para perseverar na existéncia, é
sempre uma procura daquilo que € Util ou bom para nés, ele
compreende sempre um grau da nossa poténcia de agir, ao qual se
identifica: essa poténcia aumenta, portanto, quando o conatus €
determinado por uma afeccdo que nos é Util ou boa. N&o deixamos
de ser passivos, ndo deixamos de estar separados de nossa poténcia
de agir, mas tendemos a ficar menos separados, nos aproximamos
dessa poténcia. Nossa alegria passiva €, e continua sendo uma
paixdo: ela ndo “se explica” pela nossa poténcia de agir, mas
“envolve” um grau mais alto dessa poténcia (DELEUZE, 1968, p.
219).

A realizagdo do homem enquanto um modo de ser livre implica, do ponto de
vista da ética, passar da tristeza para a alegria, das paixdes para acOes. A ética &,
portanto, afirmacdo da alegria que, por sua vez, é experiéncia de um afeto que esta de
acordo com a nossa natureza, de um afeto que aumenta nossa poténcia. O afeto € uma
determinacéo ativa que ndo se confunde com obediéncia e constrangimento, mas, ao
contrario, € causa ativa. Nessa perspectiva, ter um encontro com afetos alegres é um
exercicio para tornar-nos livres. A passagem da alegria ativa implica na substituicdo

de uma causa externa por uma causa interna, ou mais precisamente, implica em

envolver e incluir a causa dentro do préprio encontro.

2.5 A ética etoldgica via perspectiva dos afetos e dos encontros

Ter o corpo como referéncia para pensar a ética enquanto uma teoria dos afetos
implica em um deslocamento do contetdo tedrico tradicional para uma concepc¢do da
filosofia pratica, tal como apontado por Hardt (1996), como j& indicamos. Nessa
filosofia pratica, a vida é afirmada por meio dos afetos alegres e de uma linha de

afeccdes dessa ordem, uma vez que sdo eles que aumentam nossa poténcia de agir.

Enquanto o sentimento de alegria aumenta a poténcia de agir, ele vai
nos determinar a desejar, a imaginar, a fazer tudo aquilo que estad em
nosso poder para conservar essa mesma alegria e o objeto que a
proporciona. E nesse sentido que o amor se encadeia com a alegria, e
outras paix6es como o amor, de maneira que nosso poder de ser
afetado € inteiramente preenchido. Se supusermos uma linha de
afeccOes alegres, derivando umas das outras, a partir de um primeiro
sentimento de alegria, veremos que nosso poder de ser afetado fica de
tal forma preenchido, que nossa poténcia de agir aumenta sempre
(DELEUZE, 1968, p. 219-220).

Nessa ética, a nogdo de afeccdo ativa pertence a uma nova perspectiva de
liberdade orientada pela afirmacéo da vida. A poténcia de agir é, nestas condicdes, o0 que
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produz uma vida livre. Podemos, portanto, entender que ha também nesta perspectiva,
uma questdo de poder, isto porque a poténcia €, por si, uma relacdo de forcas. Essas
relacGes consistem em uma filosofia pratica que denuncia as paixdes tristes, as fadigas
do mundo e tudo o que nele nos torna escravos e que sempre nos envolve em uma
tristeza, diminuindo a poténcia da vida.
Spinoza denuncia as poténcias opressivas que s6 podem reinar
inspirando ao homem paix0es tristes das quais tiram proveito.
Certamente algumas paixdes tristes tem uma utilidade social: como
0 medo, a esperanca, a humildade, e até o arrependimento. Mas s6 na
medida em que ndo vivemos sob a direcdo da razdo (DELEUZE,
1968, p. 251).

A nocdo spinoziana de ordem de natureza &€ complexa, por isso devemos
diferenciar trés coisas nos modos existentes: a esséncia, enquanto um grau de poténcia,
a relacdo, na medida de sua expresséo e as partes extensivas que compdem essa relacéo,
cada uma expressa uma ordem da natureza. A ordem dos encontros na natureza,
primeiramente, sdo conveniéncias e desconveniéncias, parciais, locais e temporarias.
Por isso, podemos considerar a ética orientada por encontros e relagdes, visto que 0s
Corpos em suas partes extensivas se encontram pouco a pouco e, em cada encontro,
pode haver, ou ndo, composicdes, de acordo com a conveniéncia de determinada
relacdo; essa ordem dos encontros determina quando um modo passa a existir, bem

como sua duracéo e destruicao.

Quando Deleuze se refere as leis de composicdo e decomposicdo das relacbes
ele esta se remetendo aos modos de afeccGes em que um corpo pode ser afetado. Por sua
vez, a afeccdo é sempre uma passagem vivida, uma transi¢cdo vivida, o que nao é
consciente, mas toda afeccdo envolve uma passagem na direcdo de outra afeccdo, por
mais préximas que possam estar uma da outra. A afeccdo é, portanto, todo estado
determinavel em um momento que envolve um afeto, uma passagem de mais ou menos
poténcia, diminuicdo ou aumento de poténcia. Uma afeccdo, na terminologia
spinoziana, pode ser uma agdo ou uma paixao, dependendo se a causa € dada pela sua
propria natureza ou por forcas exteriores. Aos homens propriamente, mas também aos
animais, importa a utilidade daquilo que compde afirmativamente suas relagdes.
Vejamos como Deleuze explica isso:

Nosso poder de ser afetado serd preenchido em condigdes tais que

nossa poténcia de agir aumentard. E se perguntarmos em que
consiste aquilo que nos é mais util, veremos que é o homem. Pois 0
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homem, em principio, convém por natureza com o homem; compde
sua relacdo com a dele; o homem ¢é atil ao homem absoluta ou
verdadeiramente. Quando cada um procura aquilo que lhe é
verdadeiramente (til, estd procurando também, portanto, aquilo que
é atil ao homem. Dessa maneira, o esfor¢co para organizar 0s
encontros é, antes de mais nada, o esforco para formar a associacao
dos homens em relagdes que se compdem (DELEUZE, 1968, p. 240).

Se fizermos uma analise das relacfes dos encontros notaremos que, de fato, tudo

na natureza é pura ordem de composicdo. Mesmo que essas relagdes determinem

destruicBes a determinado corpo, sua destruicdo €, na verdade, composi¢do de novas

relacdes. E por essa razdo que, na ordem da natureza, ndo existe bem e mal como coisa

ou substancia, visto que na ordem das relagdes tudo ¢ composi¢do. “Quando o veneno

decompde 0 sangue, isso se da apenas segundo a lei que determina as partes do sangue a

entrar em nova relacdo que se compBe com o veneno. A decomposicdo € apenas o

inverso de uma composi¢do” (DELEUZE, 1968, p. 216). E preciso, ainda, considerar,

além da ordem de relacGes, outra ordem, que é a dos encontros, eles sdao puramente

conveniéncias e desconveniéncias, fortuitos e ndo fortuitos.

Spinoza define isso, a0 mesmo tempo, como a ordem comum da
natureza, a ordem das determinacGes extrinsecas e dos encontros
fortuitos, a ordem das paixdes. Na verdade, ela é a ordem comum, j&
que todos 0s modos existentes estdo submetidos a ela. E a ordem das
paixdes e das determinagdes extrinsecas, ja que ela determina, a cada
instante, as afec¢fes que sentimos, produzidas pelos corpos
exteriores que encontramos. Finalmente, ela é chamada de fortuita
(fortuitus occursus), sem que Spinoza reintroduza aqui a menor
contingéncia (DELEUZE, 1968, p. 217).

Os corpos se encontram e estabelecem relacdes que podem ser de composicao e

decomposicgéo. Tal ordem dos encontros determina, portanto, quando um modo passa a

existir, assim, como sua duracao e, por fim, sua destruicao.

Os corpos que se encontram, ou sdo indiferentes um ao outro, ou
entdo, um deles, na sua relagcdo, decompde a relacdo do outro, logo
destroi o outro corpo. E o que acontece com um txico ou um veneno
que destr6i o homem decompondo o sangue. E assim com a
alimentagdo, mas ao contrério: 0 homem forca as partes do corpo do
gual ele se alimenta a entrarem em uma nova relacdo que convenha
com a dele, mas que supde a destruicdo da relacdo na qual esse corpo
existia anteriormente (DELEUZE, 1968, p.192).

O bom encontro existe quando uma relagdo de corpos se compfe naturalmente aos

componentes, contribuindo para o fortalecimento e a conservacdo de ambos, produzindo
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uma afeccdo boa e Util que convém a natureza dessa relagdo. No segundo caso, 0 mau
encontro existe quando um corpo se encontra com outro corpo e cuja relagdo ndo se
compde, dizemos que esse corpo ndo convém, ou que € mau prejudicial e contrario a
minha natureza. Decorre dessa ideia-afeccdo a tristeza, que é definida pela diminuicao
de minha poténcia de agir. SO percebemos o mal, entretanto, enquanto um resultado de
minimizagao da poténcia de agir.
N&o existem outros males, a ndo ser a diminuicdo de nossa poténcia
de agir e a decomposi¢do de uma relacdo. E ainda podemos dizer que
a diminuicdo de nossa poténcia de agir s6 € um mal porque ameaga e
reduz a relagdo que nos compde. Ficaremos entdo com a seguinte
definicdo do mal: é a destruicdo, a decomposicdo da relagdo que
caracteriza um modo. Entdo, o mal s6 pode ser dito do ponto de vista
particular de um modo existente: ndo hd nem Bem nem Mal, de um

modo geral, na natureza, mas ha o que é bom e o que é mau, 0 que é
atil e nocivo, para cada modo existente (DELEUZE, 1968, p. 225).

Deleuze assinala que ha dois sentidos aos conceitos de bom e de mau, o0s quais
estdo restritos apenas a ordem dos encontros. Primeiro o sentido objetivo, que trata ao
que convém e ndo convém na natureza das relacdes e, depois, 0 sentido subjetivo e
modal, que trata 0 bom como modo de existéncia livre, razoavel ou forte, que organiza
0s encontros de maneira a aumentar os afetos ativos; 0 mau, por sua vez, enquanto um
modo de existéncia escravo ou fraco que fica submetido ao acaso dos encontros e
restrito a sua propria impoténcia de agir.

E verdade que o encadeamento dos dois tempos ainda é um mistério
para nos. Pelo menos, ndo temos ddvida da presenca do primeiro
tempo. O homem que se torna sensato, forte e livre, comeca por fazer
tudo aquilo que esta em seu poder, para experimentar paixdes alegres.
E ele, portanto, que se esforgca para extrair encontros do acaso e,
no encadeamento das paixdes tristes, organizar 0s bons encontros,
compor sua relagdo com relagdes que combinam diretamente com a
sua, unir-se com aquilo que convém com ele por natureza, formar a

associagdo sensata entre os homens; tudo isso, de maneira a ser
afetado pela alegria (DELEUZE, 1968, p. 241).

Nesta perspectiva ética, como se pode supor, 0 que importa € um homem livre e
sensato que, mediante a razdo, é capaz de organizar os encontros e de formar relagdes
de composigdo. Assim, quanto maior a capacidade de efetivacdo de sua natureza, maior
sera sua poténcia de agir, isto €, de desejar e fazer aquilo que decorra de sua propria
natureza, de maneira que os afetos convenham a um numero maior de composicao,

assim, a poténcia de agir fica aumentada e favorecida.
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2.6 A diferenca entre dever-moral e poténcia ética

Deleuze destaca que Spinoza integra em seu sistema ético as teses fundamentais
de Hobbes que se opBem a teoria classica do direito natural. Serd nessas teses que
Spinoza encontrard novas perspectivas sobre uma concepg¢do juridica entre dever e
poténcia. Isto fortalecerd a tese deleuziana de que a ética € diferente da moral. Além
disso, ligara a ética a nocao de direito natural hobbesiano, fazendo da lei de natureza a
prépria norma de poder e efetuacédo das poténcias.

A teoria do direito natural implica a dupla identidade do poder e de
seu exercicio, desse exercicio e do direito. O direito de cada um se
estende até os limites da poténcia limitada da qual ele dispde. A
palavra lei ndo tem outro sentido: a lei de natureza nunca é uma

regra de deveres, mas sim a norma de um poder, a unidade do
direito, do poder e de sua efetuacdo (DELEUZE, 1968, p. 237).

Temos duas perspectivas sobre o direito natural. Uma que se assenta nas
proposi¢cdes de uma teoria classica do direito natural, a qual se desenvolve a partir de
uma concepgdo juridica e de uma visdo moral de mundo. Tal visdo segue os padrdes
tradicionais da historia da filosofia grega, que volta a tona com Cicero que organiza e
retne as tradi¢bes platbnicas, aristotélicas e estoicas; compondo uma visdo moral
constituida por uma definicdo de lei da natureza em funcdo de uma esséncia. Neste
sentido, o estado de natureza ndo € anterior ao estado social, consequentemente, isto
revela a eminéncia do dever sobre o direito: somente temos direitos na medida em que
temos deveres. Sobre isso Deleuze trata na aula sobre a poténcia e o direito natural
classico, de 09 de dezembro de 1980:

O conceito de Cicero, que é proprio aos latinos, indica esta ideia de
dever funcional. Os deveres de fungdo, € o termo “officium”. E um
dos livros mais importantes de Cicero concernentes ao direito natural,
é um livro intitulado “De officiis”, sobre os deveres funcionais [...]
Porque o dever é precisamente a condi¢cdo sob as quais eu posso

melhor realizar a esséncia; isto &, ter uma vida conforme a esséncia, na
melhor sociedade possivel (DELEUZE, 2012, p. 94).

A teoria classica do direito natural corresponde a uma definicdo teleologica da
natureza, por isso, requer a competéncia de um sabio para julgar a ordem segundo seus
fins. Deleuze mostra que essa concepgdo cléssica sobre o direito natural serd aderida
pelos fildsofos e juristas cristdos, tal como Sdo Tomas de Aquino que se refere a lei
moral como aquilo que esta conforme a esséncia. Por outro lado, encontramos a

concepcao de direito natural a partir de Hobbes que desenvolve uma concepcdo juridica



51

da ética. De acordo com Deleuze, Spinoza interessa-se por essa Ultima porque lhe
permite pensar em termos de resisténcia e liberdade contra todo sistema moral de
normas e de deveres. Com Hobbes, as leis da natureza sdo dessacralizadas e entendidas
como convencdes, inversamente a teoria classica da lei natural que atravessou o

pensamento grego e o cristéo.

O que Spinoza deve a Hobbes é uma concepcdo do direito de
natureza que se opde profundamente & teoria classica da lei
natural [...] A teoria antiga da lei natural apresenta varias
caracteristicas: 1°) Ela define a natureza de um ser pela sua perfeicéo,
de acordo com uma ordem dos fins (dessa maneira, 0 homem ¢
“paturalmente” sensato e socidvel. 2°) Dai que o estado de natureza
para 0 homem ndo é um estado que precederia a sociedade, mesmo
que fosse de direito, mas, pelo contrario, uma vida de acordo com a
natureza em uma “boa” sociedade civil. 3°) Logo, aquilo que nesse
estado é prioritario e incondicional sédo os “deveres”; pois 0s poderes
naturais existem apenas em poténcia, e ndo sdo separaveis de um ato
da raz8o que os determina e realiza em funcéo de fins aos quais
eles devem servir. 4° E nisso que esta fundamentada a competéncia
do sabio; pois o0 sébio é o melhor juiz da ordem e dos fins, dos
deveres que dai decorrem, dos servicos e das agbes que cabe a
cada um fazer e executar (DELEUZE, 1968, p. 237).

Hobbes (2003) constitui a formacdo do estado civil pela figura do absoluto, a
quem, no pacto social, transfere-se, completamente, o direito natural dos cidadaos; no
entanto, para Spinoza, o pacto social ndo exclui dos homens o seu direito natural, visto
que as leis civis sdo violadas com frequéncia, o que ndo é muito diferente do estado de
natureza em que cada individuo vive segundo seus interesses e com grande perigo de
vida. Spinoza afirma a diferenca entre sua concepcdo e a de Hobbes na carta n° 50,
datada de 02 de junho de 1674, em Haia, enderecada ao senhor Jarig Jelles™.

Caro amigo. Tu me perguntas qual é a diferenca entre a concepgdo
politica de Hobbes e a minha. Respondo-te: a diferenca consiste em
gue mantenho sempre o direito natural e que considero que o
magistrado supremo, em qualquer cidade, s6 tem direitos sobre o0s

suditos na medida em que seu poder seja superior ao deles; coisa que
sempre ocorre no estado natural (SPINOZA, 1973, p. 398-399).

Por essa razéo € que em Spinoza o direito natural precede o estado social, pois
ndo nascemos seres sociais, nem racionais, mas, de algum modo, somos conduzidos

pela cultura e pela historia a nos realizarmos como seres sociais e racionais. A moral,

11 Comerciante em Amsterdam, fazia parte do circulo de amizade de Baruch Spinoza, escreveu o
prefacio de Opera Posthuma, publicada em novembro de 1677, apds a morte de Spinoza, que reunia
0s manuscritos de suas principais obras (cf. SPINOZA, 2002, p. 890).



52

por meio de leis e deveres, costumeiramente, € 0 que nos conduz a essa realizacao, de
acordo com Deleuze: “as leis morais, ou os deveres, sdo puramente civis, sociais: sO a
sociedade ordena e proibe, ameaca e faz esperar, recompensa ¢ castiga” (DELEUZE,
1968, p. 185). Nao estamos, no entanto, condenados a tais leis e deveres. Pela visao
etoldgica da ética, Deleuze, com Spinoza, nos mostra a possibilidade de criar préticas de
resisténcia e liberdade, uma vez que a ética opde-se a moral e ndo se sustenta por
critérios de legalidade, moralidade e legitimidade, mas sim por aquilo que cada um
pode.
Pode ser que o estado civil conserve o direito de natureza, mas o
estado de natureza nele mesmo é pré-social, pré-civil. E ainda mais,
ninguém nasce religioso: “O estado de natureza, por natureza e no
tempo, é anterior a religido; a natureza nunca ensinou a ninguém que
ele é obrigado a obedecer a Deus”. O que é primordial e
incondicional é, portanto, o poder ou o direito. Os deveres, quaisquer
que sejam, sdo sempre secundarios, relativos a afirmagdo da nossa

poténcia, ao exercicio do nosso poder, a conservacdo de nosso
direito (DELEUZE, 1968, p. 238).

O direito de natureza se define pela expressdo da multiplicidade na sua
diferenca, ndo existe nele o dever, e, nessa perspectiva, ele ndo cessa no estado civil. A
lei de natureza €, sempre, uma expressdo de um direito sobre o dever, sendo o direito
natural constituido de regras da préopria natureza. Consequentemente, no estado de
natureza tudo o que posso € meu direito. Portanto, ndo existe, na natureza, uma lei de
perfeicdo final, mas uma lei dissociada dessa ordem, guiada apenas pelo apetite, o
desejo mais forte, definido como causa eficiente. Isto quer dizer que o direito natural
ndo é derivado de nenhum ordenamento superior ao qual os individuos deveriam se
submeter, mas resultante das préaticas que oscilam mediante as correlacGes de forcas

presentes nos individuos.

Disso resulta que ninguém tem competéncia para decidir sobre meu
direito. Cada um, no estado de natureza, seja sabio ou insensato, é juiz
daquilo que é bom e mau, daquilo que é necessario para sua
conservagdo. Portanto, o direito de natureza ndo é contrario “nem as
lutas, nem ao 6dio, nem a colera, nem ao logro, nem absolutamente
nada daquilo que o apetite aconselhe”. E se tivermos que renunciar ao
nosso direito natural, ndo sera reconhecendo a competéncia do sabio,
mas consentindo por nés mesmos a essa renincia, por medo de um
mal maior ou pela esperanca de um bem maior (DELEUZE, 1968, p.
239.

Neste aspecto, 0 estado de natureza € permanentemente uma tensdo crescente e
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decrescente, vivida pelos individuos que o compdem; apresenta-se como um jogo de
forgas para além das regularidades que lhe conferem as normas. Portanto, os deveres
sdo sempre secundarios. Por isso, ndo existe competéncia de um sabio para dirigir
nossas vidas; pelo contrario, cada um julga o que é bom ou mau, segundo suas
capacidades de afetar e de ser afetado. Assim, os deveres ndo sdo mais do que
obrigagdes secundarias com tendéncias a limitar o direito natural em favor do devir
social do homem. Limitar os direitos para que 0 homem devenha social ndo significa,
entretanto, que o dever é primeiro, ele apenas existe enquanto € relativo ao direito. O
que é primeiro, em Gltima instancia, é a poténcia, aquilo que cada um pode'?, pois “¢ de
direito natural ao animal ou ao homem tudo aquilo que ele pode” (DELEUZE, 2012, p.
96). Para Deleuze a contribuicdo dessa teoria sobre o pensamento ético spinoziano faz
com que nao haja competéncia do sabio e de ninguém sobre mim. Isto caracteriza a
ética como antissistema do juizo de Deus ou do que quer que seja, ainda que a razdo
conte com suas regras enquanto normas de vida e ndo enquanto deveres.
Certamente a razdo compreende, por conta propria, uma pietas e
uma religio; certamente existem preceitos, regras ou “mandamentos”
da razdo. Mas a lista desses mandamentos é suficiente para mostrar
que ndo se trata de deveres, mas de normas de vida, que dizem
respeito a “for¢ca” da alma e a sua poténcia de agir (DELEUZE,
1968, p. 248).

A ética somente se explica na imanéncia como relacdo especifica de poderes
entre os modos de natureza. Unicamente ao modo homem, é que compete a constitui¢ao
pratica da vida em sociedade. Ndo ha Lei, Deus, Sujeito, ou qualquer outro
transcendente, que determine a vida. Trata-se mesmo de um jogo conflitivo entre direito
e poténcia. Em outras palavras, Deleuze pensa a ética como uma prética de terceiro
género de conhecimento no territério das criagdes de novos modos de vida, cujos
valores sempre escapam ao modelo, ou seja, é uma ética de singularidades e devires
intensivos que se produzem nos encontros entre corpos que podem sofrer modificacdes
constantemente. De modo preciso assinalamos que 0s géneros de conhecimento tém
uma relacdo direta com a pratica de vida dos individuos. Assim, aquele que dirige sua

vida a partir do primeiro género de conhecimento esta entregue as forcas externas e por

12 “O estado de natureza se distingue do estado social e teoricamente o precede. Por que Hobbes apressa-
se em dizer: no estado social ha interdi¢cBes, ha proibi¢cdes, ha coisas que eu posso fazer, mas é
proibido. Isto quer dizer que ndo é do direito natural; é do direito social. Est4d em seu direito natural,
matar seu vizinho, mas ndo estd em seu direito social. Em outros termos, o direto natural, que é
idéntico a poténcia, é necessariamente e retorna a um estado que ndo é o estado social” (DELEUZE,
2012, p. 96-97).
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elas é determinado, por isso, estd sob o jugo moral da consciéncia, dos valores e das
paixfes tristes. Aquele que dirige sua vida pelo segundo género de conhecimento
consegue rganizar 0s encontros e comeca a agir conforme o entendimento. No entanto,
ainda é preciso considerar a busca constante pelo terceiro género porque somente ele a
capaz de ultrapassar o jugo da moralidade para a experimentacdo ética dos afetos

ativos.

Foto 2: Pintura em tela de Jacob Von Uexkill, um mundo em devires dos homens e dos animais,
produzida em oficinas do Projeto Escrileituras por estudantes do IFPR — Campus Umuarama.
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JAKOB VON UEXKULL

Natural de Keblas — Estonia, nascido em 8 de setembro de 1864, estudou
Zoologia na Universidade Dorpat e Fisiologia na Universidade de Heidelberg; em 1925
foi nomeado diretor do Instituto de Pesquisa Ambiental (Institut fir Umweltforschung).
Apoiando-se em dados recolhidos no curso de observacdes realizadas em diversas
regides do globo, von Uexkull desenvolveu uma tese que considerou oposta ao
darwinismo — pelo menos ao darwinismo classico: a de que cada animal, ou cada
espécie animal, tem seu “ambiente”, seu “mundo circundante” ou “mundo proprio”
(Umwelt) constituido por sua propria organizacao bioldgica que seleciona e determina
os etimulos provenientes do exterior. Conforme o mundo proprio (Umwelt) as coisas
adquirem significagdo — ou adquirem uma nova significacdo — para o ser organico,

incluindo o homem.

Principais obras

Mundo circundante e mundo interno dos animais (1909); Theoretisch Biologie
(1920); Teoria da vida (1930); Viagens pelos mundos circundantes dos animais e dos
homens (1934 — em colaboracdo com G. Kriszat); Teoria da significacdo (1940).

LEMBRANCAS DE UM UEXKULLIANO

Etologia... Fuga... Etica
Linhas... Escritas... Nomades
Mapas... Afetos... Perceptos
Rizoma... Devir... Animal
Carraptos... Ratos... Aranhas
Vespas... Orquideas... Lobos
Baleias... Peixes... Passaros

Baratas... Lagostas... Cavalos
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3ETICAE ETOLOGIA

A ética naturalista busca na natureza os fundamentos da vida moral, no entanto,
a perspectiva deleuziana se opde ao naturalismo ético e a qualquer forma de fundamento
que pretenda dirigir a vida dos individuos. Quando Deleuze se refere a ética de Spinoza
como sendo uma etologia, ele esta anunciando uma ética bem diferente de tudo o que ja
foi produzido em filosofia. Desse modo, é preciso considerar que Deleuze pensa uma
ética do ponto de vista do terceiro género de conhecimento, intuitivo, que existe para
criar 0 novo, e a forca dessa ética estd justamente em ndo se enquadrar em nenhum

modelo.

3.1 Da etologia classica a etologia do ponto de vista do Umwelt

A etimologia da palavra “ética” ja nos aponta caminhos para pensar a relagao
entre ética e etologia. Partiremos da traducdo grega que apresenta pelo menos trés
radicais para designar os seus sentidos. A palavra ética procede do vocabulo grego éthos
que, nos textos mitoldgicos, designava residéncia, morada, habitat de animais. Este é o
sentido que, de fato, nos interessa primeiramente, pois se aproxima da etologia. Mais
tardiamente, tal concepcdo é transposta ao universo humano no sentido de costume, ou
de costumes transmitidos pela cultura, em nivel de organizacao social, e designada pela
palavra €thos, que se refere aos elementos naturais constitutivos da pessoa enquanto tal,
ou seja, como o carater, aquilo que o homem porta em si mesmo, impressdes, marcas e
tracos que formam sua personalidade, suas qualidades fisicas e psiquicas. Para além das
palavras gregas éthos e éthos, existe, ainda, a palavra héxis, que também designa ética,
porém caiu em desuso em virtude de ndo ser sinénimo de éthos, visto que, antes de
possuir um sentido ético, possui um sentido natural, segundo o qual expressa um modo
de ser, referindo-se ao corpo, constituicdo daquilo que se tem posse ou um certo poder
(cf. ARANGUREN, 1986, p. 21-26).

Em uma primeira analise, é possivel observar que had um distanciamento entre a
nocdo de éthos, éthos e héxis. Isto se da em virtude de uma dupla dimenséo conceitual
existente nos termos. Primeiro, no que se refere a ética enquanto conjunto de condi¢des
naturais e bioldgicas e, secundariamente, no que se refere a ética enquanto considerada
como conjunto de regulagdes sociais, producdo historica e cultural do individuo ou de

uma sociedade. Pode-se afirmar que a perspectiva ética desenvolvida por Gilles Deleuze
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realiza um movimento de aproximacao desses termos, mas gque, no entanto, prioriza o
terceiro. O fildsofo faz ecoar, em termos filoséficos, 0 pensamento etoldgico do bidlogo
Jakob von Uexkill, dizendo que a ética &, pois, “uma etologia, que para homens e para
animais, considera em cada caso somente o poder de ser afetado” (DELEUZE, 2002, p.
33). De modo que o mundo dos homens e dos animais ndo se divide em planos
hierarquicamente distintos de existéncia, mas compde num mesmo plano o mundo
especifico individuado do qual cada um faz parte. Trata-se, no entanto, de uma
perspectiva etologica sui generis, bastante diversa da etologia classica, mas que, ainda
assim, influenciou os estudos do comportamento do século XX (Portman, In.
UEXKULL, [s/d], p. 13ss).

A etologia classica compreende o comportamento animal do ponto de vista de
uma fisiologia descritiva, que mensura as agfes animais segundo um padréo
estritamente bioldgico, fisiologico ou genético. Tal como a concepgdo etologica de
Konrad Lorenz®3, que tem por base as metodologias especificas da biologia, a saber, a
homologia e a taxonomia que se referem a classificacdo dos seres vivos e ao
desenvolvimento dos érgéos e as suas fungoes.

A etologia, ou 0 estudo comparado do comportamento, é baseado no
fato de que existem mecanismos comportamentais que evoluem
filogeneticamente exatamente como os 6rgaos, e assim, o conceito de

homologia pode ser aplicado a eles da mesma forma que as estruturas
morfoldgicas (LORENZ, 1995, p. 141).

Para a etologia classica, 0 que importa sdo as sequéncias de movimentos e
caracteristicas de espécies, géneros e outras unidades taxondmicas, além das

caracteristicas morfoldgicas e filogenéticas que sdo usadas na anatomia comparativa. A

etologia tradicional, da qual Lorenz é participe, baseia-se na tese de Georges Cuvier'

13 Nasceu em Viena — Austria, no ano de 1903, e morreu em 1989. Doutor em medicina e fisiologia,
também se dedicou a zoologia e a psicologia comparada, sendo considerado um dos fundadores da
ciéncia Etologia (cf. ZUANON, 2007, p. 342). Lorenz contribuiu para as pesquisas de Uexkull
compiladas em Dos animais e dos homens (s/d.), ao enviar as gravuras que ilustram suas experiéncias
sobre gralhas e estorninhos (UEXKULL, [s/d], p. 26).

14 “Naturalista, zo6logo e paleontdlogo, nascido em Montbéliard, 23 de agosto de 1769, na época
pertencente a Alemanha. Protestante, era um defensor intransigente do criacionismo biblico. Em 1795
mudou-se para Paris e assumiu fungdes no Museu de Histdria Natural (Franga), além de lecionar no
Collége de France. Foi responsavel pelo desenvolvimento da teoria da anatomia comparada, fixando
suas leis, baseado em estudos dos esqueletos de um grande ndmero de animais fossilizados, assim,
chegou a compreender o significado e a fungéo precisos de cada 0sso, portanto, compreende-se por lei
da anatomia comparada as relagdes de subordinagdo dos 6rgdos sobre o conjunto organico que ora se
atraem mutuamente e ora se excluem, isto é, [importa] a lei da correlagdo das formas, considerando
estas condi¢des como determinacbes que se confere a cada espécie. Cuvier defende a teoria do
catastrofismo, justificando a criacdo e extingdo de espécies por fendmenos naturais, excluindo a ideia
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que pensa a vida orientado pela questdo de géneros, espécies, formas sensiveis, 6rgaos,
posicdo de 6rgdos e funcdo organica. Um método em que se podem considerar apenas
poucos aspectos de observacdo dos animais, estruturas que coincidam, elementos
anatomicos, formas e funcdes. Esse método procede por comparacdo entre as
semelhancas aproximadas; quando uma sequéncia comparativa se interrompe, fica
impossivel seguir o processo de comparagdo. Tais estudos consideram por
comportamento ndo apenas a atitude motora e instintiva, mas, sobretudo, as
determinacbes de um funcionalismo ligado a nocdo teleoldgica da natureza e da
organizacdo da vida animal, segundo determinadas posi¢des e fungdes de 6rgdos. O que
se pode constatar na seguinte descricao:
Estudando os esqueletos de um grande ndmero de animais atuais e
fossilizados, ele [Cuvier] chegou a compreender o significado e a
funcdo precisa de cada 0sso e, a partir dai, reconstituir todo um mundo
de formas extintas. Ficava claro, por esses estudos, que cada 0sso, ou
mesmo cada 6rgdo, de um animal possuia uma historia, pois, era
possivel, através da comparacdo dos 0ssos ao longo da série animal,
observar a sequéncia de formas e de estruturas progressivamente mais

complicadas que se sucediam até chegar ao estagio encontrado nos
atuais animais superiores (BRANCO, 1994, p. 23).

Lorenz (1995), por sua vez, apresenta os critérios do método de pesquisa em
etologia comparada criado por Adolf Remane®, em contraposicdo & pesquisa etoldgica
ligada a concepcdo uexkilliana de harmonia pré-estabilizada entre o ambiente e o
organismo, bem como contra a concepc¢ao de aprendizado e falha de instrucéo da Escola
behaviorista'®. Para Lorenz, o método da etologia comparada esta orientado por trés
critérios, a saber: o primeiro, denominado “qualidade especial”, se constitui por
analogia comparada entre duas estruturas determinadas, segundo um maior niumero de
detalhes coincidentes que ambas possuam; o segundo critério trata do estudo
comparativo relativo a posicdo de elementos estruturais em relacdo aos adjacentes que o

rodeiam; e o terceiro € a existéncia de formas transitdrias entre duas caracteristicas, cuja

de um processo evolutivo, segundo ele as espécies eram fixas e apenas poderiam ser substituidas por
espécies vindas de outros lugares da terra que néo existiam nesse local” (BRANCO, 1994, p. 23-24).

15 “Bidlogo e zodlogo alemdo, nascido em 10 de agosto de 1898, na cidade de Krotoszyn e morto em 22
de dezembro de 1976. Suas principais preocupa¢des em zoologia foram morfologia e filogenia, mas
ele também trabalhou ecologia marinha e, varios outros temas” (SOUTO, 2005, p. 17).

16 Definida por um conjunto de teorias psicoldgicas que tem por objeto de estudo o comportamento.
Considerando que o comportamento é resultado de estimulos e respostas investigados a partir de
métodos utilizados pela ciéncia natural conhecida como andlise comportamental (ABBAGNANO,
2003, p. 105).
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homologia deve ser determinada. Seguindo, pois, esta metodologia, podemos observar
que o exemplo abaixo, dado por Konrad Lorenz, corresponde exatamente & necessaria
relacdo entre homologia e analogia, considerando as mutagdes como parte integrante da

explicacdo, a partir da inter-relacéo entre os critérios apresentados.

Além da homologia e da analogia, ndo pode ser encontrada nenhuma
outra explicacdo para o aparecimento de caracteristicas similares
idénticas em diferentes formas de vida. Existem, no entanto, misturas
de ambas; existem similaridades que sdo causadas por ambas. As asas
de um réptil voador e de um morcego sdo indubitavelmente
homologas em relagdo aos seus elementos @sseos, enquanto a
membrana voadora, encontrada em ambos, certamente evolui
convergentemente em répteis e mamiferos. Outro exemplo é fornecido
pelas nadadeiras dos ictiossauros e baleias: ambas possuem 0Ss0s
homologos, mas em ambos a adaptagdo convergente para a mesma
fungdo fez que esses 0ssos se tornassem menores e achatados e, nos
0SS0S Mmetacarpais, assim como nos dedos, fez que a parte mediana
(diafise) se separasse das extremidades (epifese) de modo a criar trés
0ss0s a partir de um. Todas estas analogias servem para alargar a
nadadeira e para torna-la flexivel como um todo. Os resultados de tais
superposicbes de adaptacbes convergentes em  homologia
preexistentes sdo chamados de homoiologias (LORENZ, 1995, p.
131).

Uexkull, por seu turno, descreve as relagGes entre os animais e o ambiente
circundante como um elemento processual de conhecimento entendido como
biossemiotico, o qual denominou “ciclo-de-fun¢ao”. Este ciclo tém carateristicas
dinamicas e sisteméticas, assim, “cada ser vivo é um sujeito’’, que vive num mundo
particular, de que ele constitui 0 centro; e, por isso, pode comparar-se, ndo a uma
méquina, mas apenas ao maquinista’® que maneja a maquina” (UEXKULL, [s.d], p. 31).
Essa é uma interpretacdo bioldgica avessa aquela que a fisiologia faz, para quem cada
animal ¢ uma maquina, um objeto examinado pelo fisidlogo “como um técnico
examinaria uma maquina que seja nova para ele” (UEXKULL, [s.d], p. 31). O fisiélogo
olha para determinada “maquina” e examina os 6rgdos e 0 seu funcionamento total, ndo
discernindo ali qualquer “maquinista”. Para Uexkiill, cada célula viva ¢ um maquinista

que percebe e atua. Segundo ele, as multiplas percepgoes e agdes de um “sujeito-animal

17 “Nao se trata de animismo, ndo mais do que de mecanismo, mas de um maquinismo universal: um
plano de consisténcia ocupado por uma imensa maquina abstrata com agenciamentos infinitos”
(DELEUZE e GUATTARI, 2012, p.44).

18 “Jacob Von Uexkiill opds a concepgdo da época, que considerava os seres vivos como maquinas com
reflexos, uma nova teoria. Partindo da afirmacdo de Kant, que tempo e espaco sdo conceitos
subjetivos. Partindo dessa ideia, 0 comportamento dos animais pode explicar-se ndo pelas acdes
fisicas e quimicas acidentais exercidas pelo mundo exterior, mas apenas pelos fenbmenos que se
passam no seu mundo proprio, subjetivo” (UEXKULL, [s.d], p. 238).
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total” sdo “atribuiveis ao trabalho de um conjunto de pequenos maquinistas celulares”
(UEXKULL, [s.d], p. 34). Tais percepcdes e a¢des constituem um “mundo proprio”,
chamado por Uexkill de Umwelt. Muito mais do que ambiente, ou meio ambiente, ou,
entdo, mundo ambiente, no sentido empregado por Uexkill, Umwelt, em portugués,
“significa qualquer coisa que depende do ser vivo considerado, e resulta de uma selecdo
por este realizada, dentre todos os elementos do ambiente, em virtude da sua propria
estrutura especifica — o seu mundo proprio” (UEXKULL, [s.d], p. 24, nota dos

tradutores).

De acordo com Adolf Portmann®® (apud, UEXKULL, [s/d] p. 16), Uexkiill
recusou a perspectiva de humanizacdo dos animais que estava em voga na sua epoca e,
quase de maneira mecanicista, estudou a harmonia entre a estrutura e 0 comportamento,
0 que, em suas conclus@es, determinava a génese do mundo préprio e 0 comportamento
dos animais. Em seus estudos, o bidlogo assumiu a posicdo que reconhece a
particularidade da esfera da vida e a autonomia relativa do ser vivo. O que levou
Uexkdll a conceber o0s animais como sujeitos, mas, paradoxalmente, sem
antropomorfiza-los, uma vez que utilizam instrumentos — tais como os 6rgdos dos
sentidos e o0s de movimento — com 0s quais assinalam ou percebem e atuam
(UEXKULL, [s/d] p. 24). Enquanto sujeitos, a atividade essencial, tanto dos animais

quanto dos homens, é assinalar e atuar.

Somente a partir dessa compreensdo é que se poderd adentrar em um mundo
proprio, pois “tudo aquilo que um sujeito assinala passa a ser o seu mundo de
percepcéo, e 0 que ele realiza, o seu mundo de a¢ao”, ambos constituem “uma unidade
integra — o mundo proprio do sujeito” (UEXKULL, [s/d] p. 25). Para Uexkiill, ha tantos
mundos-proprios quantos sao os animais e 0s homens. Tal mundo é comparado a uma
bola de sabdo preenchida pelos sinais caracteristicos que sao acessiveis, exclusivamente,
aquele determinado sujeito. Para conhecer um mundo préprio é preciso nele entrar e
perceber suas singularidades, pois, desse ponto de vista, 0 mundo que esta no entorno
tem suas qualidades modificadas, algumas “desaparecem inteiramente, outras perdem as
suas propriedades gerais; surgem novas correlacbes. Em cada bola de sabdo passa a
existir um mundo novo” (UEXKULL, [s/d] p. 26).

19 Bi6logo, zod6logo e antropdlogo, suico de lingua alema (1897 — 1982). Suas principais pesquisas sdo
relacionadas & biologia marinha e morfologia dos vertebrados com grande influéncia no campo
socioldgico e filoséfico da vida dos animais e dos homens, também contribuiu para o
desenvolvimento da analise do campo da biossemi6tica (cf. DEWITTE, 1999, p. 9).

&
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A heranga principal deixada por Uexkill para os estudos posteriores em
biologia, segundo Portmann, foi justamente a perspectiva da “autonomia do ser vivo
pela verificacdo mais intensa de todas as provas que apresentam 0 organismo COmo
centro especial de atividade e simultaneamente de um viver que [...] € aparentado com
0 que conhecemos no nosso proprio ser mais intimo” (apud UEXKULL, [s/d] p. 16-17).
Uexkall, assim, langou-se “para o desconhecido” ao conceber que entre os animais ha a
presenca de subjetividade?. Tal presenca, contudo, ndo é afirmada por um suposto
agente que interviria em toda parte como um “agente misterioso”. Ela ¢, antes, uma
incognita a ser abordada pelo estudo de suas manifestagdes. A partir das suas
observacgdes, o bidlogo produz uma lista de manifestacbes que €, propriamente, o
testemunho dessa subjetividade. Por meio de tal lista é possivel, enfim, aprender a
“distinguir, no estabelecimento de correlagdes [entre a estrutura e o comportamento], o
que ¢ inato, hereditario, do que tem de ser aprendido e transformado em habito”,
aprender o que sdo “estruturas transmitidas, relativamente rigidas, das outras, mais
flexiveis” (UEXKULL, [s/d] p. 17-18). Portmann destaca “o trabalho insano” de
Uexkdll, que concluiu que a vida dos animais e dos homens se define pelo
“entrelagamento intrinseco do ser vivo com partes de seu ambiente”, contribui para
eliminar o que ele chama de “um grave inconveniente”, a saber, a superacdo da
distingdo entre corpo e alma como substéncias distintas que, juntas, constituem o ser
vivo (apud UEXKULL, [s/d] p. 18-19). A abordagem tedrica de Uexkiill, sem duvida,
oferece a0 homem um nivel de sentido existencial que estd ausente na visdo
mecanicista, pois, 0 mundo natural passara a ser pensado como a justaposi¢do desse
mundo ambiente de cada animal. Uexkull ndo interpreta o animal como um autémato
mecanico, sem alma, meramente reativo e responsivo a uma serie de leis fisicas. Em vez

disso, o animal ¢ um complexo sistema de percepc¢des e acbes sobre uma determinada

20 Aideia uexkiilliana de uma realidade subjetiva é baseada, principalmente, na fisiologia e na biologia.
Foi estudando a constituicdo dos organismos a partir dos germes protoplasmaticos, que Uexkdll
descobre que ndo s6 os seres humanos sdo determinados pela sua estrutura (a priori kantiano) para
interpretar e dar sentido a0 mundo circundante, mas ocorre 0 mesmo em cada espécie e COrpo Vivo.
Importante ressaltar que Uexkiill ndo se restringe a pensar a subjetividade entre individuos da mesma
espécie, mas na subjetividade tipica de cada espécie, esta é particularmente a novidade que
encontramos em seu pensamento. Uexkill ndo so enfatiza o interior (0 Innenwelt) de individuos da
mesma espécie, mas enfatiza a relacdo entre o individuo e a relacdo da espécie e seu mundo
circundante, dai o circulo funcional (CASSIRER, 2007, p. 46-47). E precisamente contra a concepgao
mecanicista e antropocéntrica do mundo que Uexkdll, inspirado pelo pensamento de Kant, volta para
o0 centro de sua epistemologia o sujeito e a relacdo que este estabelece com o seu mundo circundante.
Mas o que levou Uexkiill a demarcar essa distancia foi a tendéncia geral dos alemdes neo-darwinistas
em explicar o fendmeno da vida e o seu desenvolvimento em termos fisico-quimicos, assumindo uma
relacdo irracional e mecanicista entre organismos e seu ambiente.
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area do mundo. PercepgOes e acles intrinsecas aos organismos, porém que se alteram

em um jogo de variagdo continua.

Em Deleuze (2002), o conceito de mundo proprio ganha sentido de afirmacédo da
heterogeneidade, constituindo o mundo dos animais e dos homens em duas partes:
primeiro, da percepcao, que envolve os sentidos capazes de captar afetos do ambiente
externo; o segundo, o da acdo, que envolve o mundo interior sofrendo as alteracdes
capazes de produzir os efeitos em forma de ato, constituindo, assim, o chamado mundo
proprio. Ao pensar exterior e interior, ndo se trata, contudo, de dois mundos, mas, pode-
se dizer de uma dobra do proprio mundo, ou, nas palavras de Deleuze “nunca, pois, um
animal, uma coisa, é separavel de suas relacbes com o mundo: o interior € somente um
exterior selecionado; o exterior, um interior projetado” (2002, p. 130). Para ilustrar este
mundo proprio Uexkill propde imaginarmos que cada sujeito, animal ou homem,
apreende algo no mundo como se tivesse uma dupla articulacdo constituida de duas
hastes, uma que percebe outra que impulsiona. “Com uma, confere-lhe um atributo, com
a outra, uma marca da agédo. Por estas meio, certas propriedades do objeto passam a ser
portadoras de sinais-caracteristicos, certas outras, de marca-de-agdo”, assim, um mundo
vai sendo constituido (UEXKULL, [s.d], p. 35). Trata-se, portanto, de afirmar que, ao
mesmo tempo em que um mundo proprio se constitui, também o individuo é forjado no
mundo, como afirma Deleuze: “a velocidade ou a lentiddo dos metabolismos, das
percepcdes, acOes e reacdes entrelacam-se para constituir tal individuo no mundo”
(2002, p. 130). Tal relacdo parece-nos corresponder ao que Spinoza nos apresenta em
sua Etica (EIll, P11, S) quanto aos modos da substancia e sua capacidade de afetar e ser
afetada. Tais modos sdo determinados conforme os corpos séo dotados de acdo e paixao,
por meio de uma relacdo dos encontros afectivos, associacfes e composicdo com a
natureza, pois, nenhum animal e nenhum homem ¢é condi¢do a priori, sendo uma
realidade plena de seu mundo e de suas afeccbes. Uma imagem que torna isso
inteligivel é o exemplo do mundo préprio do carrapato, apresentado varias vezes por
Deleuze, composto de trés afetos, conforme o préprio Uexkill descreve no inicio de sua
obra Dos animais e dos homens (s/d, p. 30-31):

[...] o carrapato, atraido pela luz, ergue-se até a ponta de um galho;
sensivel ao odor de um mamifero, deixa-se cair quando passa um
mamifero sob o galho; esconde-se sob sua pele, num lugar 0 menos
peludo possivel. Trés afectos e € tudo; durante o resto do tempo o

carrapato dorme, as vezes por anos, indiferente a tudo o que se passa
na floresta imensa. Seu grau de poténcia estd efetivamente
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compreendido entre dois limites, o limite 6timo de seu festim depois
do qual ele morre, o limite péssimo de sua espera durante a qual ele
jejua (DELEUZE e GUATTARI, 2012, p.44).

A etologia animal de Uexkiill, a exemplo do carrapato e seus trés afetos, permite
a Deleuze definir uma semidtica ampla, sem recorrer a regime de signos humanos.
Deleuze faz do animal uma aposta estratégica; € ele que permite ao filésofo
operacionalizar um corte na tradicional divisdo entre forma e matéria, espirito e corpo,
humanidade e animalidade e entre vida e matéria. O animal servira de suporte tedrico
para Deleuze considerar a substituicdo de uma antropologia por uma etologia. Nao se
trata de uma oposicdo binaria, mas de uma desqualificacdo identitaria da concepcéo de
esséncia do homem, por uma concepcao aberta a variacao e a diferenca; em decorréncia

disso, ele pode afirmar do devir.3.2 Dos homens e dos animais
3.2 Dos homens e dos animais

As ideias uexkdllianas ganharam forca no campo filosofico de maneira que sua
concepgdo de mundo préprio (Umwelt) fomentou discussdes. O canadense Brett
Buchanan (2008) p6e os filosofos Deleuze, Merleau-Ponty, Husserl, Heidegger,
Cassirer, Gadamer, Ortega y Gasset, Lacan, Derrida, Cangullhem e Agambem em
didlogo com a perpectiva de Uexhull. A titulo de ilustracdo dessa discusséo,
apresentamos aproximacoes e distanciamentos de Deleuze e Heidegger, uma vez que ha
um certo tipo de encontro entre os pensamentos dos filésofos que nos ajuda a
problematizar a no¢do etoldgica da ética em oposicdo a moral. Além disso, escolhemos
Heidegger porque no Abecedario (2001), em “A” de animal, Deleuze parece,
indiretamente, empreender esforcos para responder a questdes levantadas pelo aleméo
em Os conceitos fundamentais da metafisica, em vista da relacdo do (Umwelt), em que
Heidegger afirma: “A pedra ndo tem mundo, o animal é pobre em mundo e o ser
humano ¢ formador de mundo” (2005, p. 205). Ao contrario de Heidegger, para Deleuze
a restricdo do mundo de um animal ndo é algo que o inferiorize. O mundo préprio do

animal é exatamente o que fascina Deleuze:

Se tento me dizer, vagamente, 0 que me toca em um animal, a
primeira coisa é que todo animal tem um mundo. E curioso, pois
muita gente, muitos humanos ndo t¢ém mundo. Vivem a vida de todo
mundo, ou seja, de qualquer um, de qualquer coisa, 0os animais tém
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mundos. Um mundo animal, as vezes, é extraordinariamente restrito e
é isso que emociona. Os animais reagem a muito pouca coisa. Ha toda
espécie de coisas... Essa historia, esse primeiro traco do animal € a
existéncia de mundos animais especificos, particulares, e talvez seja a
pobreza desses mundos, a reducdo, o carater reduzido desses mundos
que me impressiona muito (2001, “A” de Animal).

Para o alemé&o, por sua vez, o homem ¢ superior a qualquer animal, pois: “O
homem esta postado na abertura do Ser. Mundo é a clareira do Ser na qual o homem
penetrou a partir da condig¢ao de ser projetado da sua esséncia” (HEIDEGGER, 2005, p.
64). E “Como existente, o homem sustenta 0 Seu ser-ai, enquanto toma sob seu
‘cuidado’ o ai enquanto clareira do ser” (HEIDEGGER, 2005, p. 29). Em nossa
interpretagdo, esta abertura corresponde a todo processo de conhecimento do homem
enquanto é formador de mundo. O homem ndo é apenas um organismo Vivo que
reproduz as condi¢cdes mecanicas de sua natureza, mas €, sobretudo, um ser dotado de
linguagem, sendo, portanto, “a linguagem a casa do ser, nela morando, o homem ex-
siste enquanto pertence a verdade do ser” (HEIDEGGER, 2005, p. 38).

O homem ¢é, na condi¢do-de-ser-jogado. Isto quer dizer: O homem é,
como uma réplica ex-sistente do ser, mais que o animal rationale, na
proporcao em que precisamente € menos na relacdo com o homem que
se compreende a partir da subjetividade. O homem néo é o senhor do
ente. O homem ¢ pastor do ser. Neste “menos” o homem nada perde,
mas ganha, porquanto atinge a verdade do ser (HEIDEGGER, 2005, p.
51).

Heidegger parece considerar que ha um abismo entre os homens e 0s animais
porque “os animais, assim, como as plantas estdo mergulhados em seu ambiente
préprio, mas nunca estdo inseridos livremente na clareira do ser — e sd esta clareira é
‘Mundo’ —, por isso, falta-lhes a linguagem” (HEIDEGGER, 2005, p. 27-28). A pobreza
de mundo dos animais significa, em termos heideggerianos, que 0s animais sdo cativos
de seu entorno e ndo lhe sdo possiveis as mesmas riquezas que comportam as relaces
do Ser-ai no mundo, isto é, enquanto o proprio Dasein que “pode acolher a Ereignis;
acompanhar os indicios de sua multiplicidade em diferentes épocas e expressar com a
linguagem do pensamento suas determinagdes” (KAHLMEYER-MERTENS, 2015, p.
127). Portanto, do ponto de vista de Heidegger, aos animais esta vedado o Ser, por isso
suas relagdes com o ambiente circundante sdo mediadas pelas condicdes instintivas, tal
como no exemplo do lagarto em sua relagdo com a rocha e o sol: “a rocha sobre a qual o
lagarto se deita ndo estd dada enquanto rocha para o lagarto” nem “o sol sob o qual o

lagarto se deita ndo esta dado em verdade para ele enquanto sol” (HEIDEGGER, 2003,
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p. 229). Assim como nesse outro exemplo em que “a abelha estd entregue ao sol e a
duragéo do voo em direcdo ao alimento, sem apreender algo deste género enquanto tal e
utilizd-lo enquanto apreendido para reflexdes” (HEIDEGGER, 2003, p. 283). Deste
modo, Heidegger justifica o abismo entre animais e homens, dando conta que somente 0
homem é capaz dessa relagdo em formacgdo de mundo. Isto porque o sentido do animal
“ser pobre de” mundo, para Heidegger, designa privagdo. Em suas palavras: “Ser pobre
ndo significa simplesmente ndo possuir nada ou pouco ou menos do que 0 outro, mas
ser pobre significa: ser privado” (2003, p. 226); ou, ainda, com maior precisdo: “Se
pobreza significa privagdo, entdo a tese ‘o animal ¢ pobre de mundo’ diz tanto quanto ‘o
animal ¢ privado de mundo’, ‘0 animal ndo possui nenhum mundo’” (HEIDEGGER,

2003, p. 227).

Ainda que a diferenca ontoldgica seja primeira para tudo o que ha, tanto em
Deleuze quanto em Heidegger e, portanto, supomos que é primeira também no que diz
respeito a definicdo de homens e animais, hd uma distin¢do entre os dois filosofos que
nos parece inconcilidvel. Deleuze pensa, junto a Spinoza, uma ontologia da imanéncia, a
qual pressupde, necessariamente, um Gnico plano de composicdo da natureza. E esse
plano que possibilita Deleuze definir “um animal, ou um homem, ndo por sua forma ou
por seus Orgaos e suas funcdes, e tdo pouco como sujeito: nos definiremos pelos afetos,
como um limiar maximo e um limiar minimo, uma nogdo frequente no pensamento de
Spinoza” (DELEUZE, 2002, p. 129).

Vale ressaltar que Deleuze ndo estd fazendo uma reducéo instintiva do animal
em relagcdo ao homem, nem afirmando que os animais séo dotados de razdo, mas o que
ele propde é que os homens e animais estdo inseridos numa mesma esfera ontologica,
sdo partes de uma Unica e mesma substancia, afinal, “o ser se diz no mesmo sentido de
tudo aquilo que ¢, finito ou infinito, ainda que ndo seja sob a mesma modalidade”
(DELEUZE, 1968, p. 54). Isto implica a ideia da univocidade do ser que esta na base de
toda a filosofia de Deleuze, uma vez que, para ele, o ser se diz numa Unica voz, a voz da
diferenca (1988). Ao contrério de Heidegger, Deleuze afirma que qualquer animal
constitui mundo, ainda que seja um mundo reduzido — o que o impressiona. A afirmagéo
deleuziana sobre a perspectiva etologica de que todo animal possui um mundo, ainda
que seja muito pobre reduzido ao maximo, como no caso do carrapato, ndo significa,
portanto, que ao animal é vedada a constituicdo de mundo, até mesmo porque, para

Deleuze, existem animais capazes de se aproximarem da arte na medida em que
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constituem territérios.

Os animais de territorio sdo prodigiosos, porque constituir um
territério, para mim, é quase o nascimento da arte [...]. Cor, canto,
postura, sdo as trés determinacGes da arte, quero dizer, a cor, as linhas,
as posturas animais sdo, as vezes, verdadeiras linhas. Cor, linha, canto.
E a arte em estado puro [...] O territério é o dominio do ter

(DELEUZE, 2001, “A” de Animal).

Um animal é definido por Deleuze como “o ser a espreita, um ser,
fundamentalmente, a espreita” (DELEUZE, 2001, “A” de Animal). Ainda nessa mesma
perspectiva, Deleuze aproxima o escritor e o filésofo ao animal, afirmando que ambos
sdo seres que estdo “a espreita” de signos que os afetem, tal como o carrapato ou como
um cagador. Essa relagdo s6 € possivel a Deleuze porque ele considera a “inumanidade
propria ao corpo humano, e ao espirito humano”, pois concebe que “hé relagdes animais
[do homem] com o animal” (DELEUZE, 2001, “A” de Animal). Todo desenvolvimento
ontologico entre homem e animal ndo se dd na perspectiva de um “plano teoldgico
organizado segundo uma dimensdo que vem de cima e diz respeito a transcendéncia”
(DELEUZE, 2002, p. 133), mas na perspectiva de um plano de imanéncia no qual ndo
ha uma “dimensdo suplementar”. Nao ha profundidade, somente uma superficie; ha
nada oculto, nenhum Deus, nenhum Mestre, nenhum Homem, nenhum Plano que
oriente e organize de cima o devir do mundo. Trata-se de “um plano de composigao, e
ndo de organizacdo nem desenvolvimento”. Neste aspecto “ndo ha mais formas, mas
apenas relacdes de velocidades entre particulas infimas de uma matéria ndo formada.
Nao ha mais sujeito, mas apenas estados afetivos individuantes e for¢ca anonima”
(DELEUZE, 2001, “A” de Animal). E ainda, segue Deleuze afirmando que, no plano da
transcendéncia ndo pensamos e escrevemos da mesma maneira que fazemos com a
perspectiva da imanéncia; essa é, para nos, a fundamental diferenca entre Deleuze e
Heidegger ao pensar 0 mundo proprio (Umwelt) onde habitam os animais e 0os homens.
Deleuze discordaria da definicdo de mundo (Welt) heideggeriana, na qual mundo ¢ “uma
determinagdo constitutiva do homem” (KAHLMEYER-MERTENS, 2004, p. 23) e
exclusiva a ele. Essa perspectiva, em nossa interpretagdo, € uma aposta antropocéntrica
e restrita a uma realizacdo subjetiva e “linguageira” do mundo, circunscrita a
consciéncia, a racionalidade e a linguagem. Deleuze, por sua vez, procura evidenciar, a
partir da etologia de Uexkiill, a perspectiva anti-humanista de sua filosofia no sentido de
que a humanizacdo do homem deve ser pensada como uma captura homem-animal, ou

seja, uma simbiose em que 0 animal passa a ser uma peca do agenciamento social, isto
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é, para Deleuze, ndo ha natureza humana, mas apenas agenciamentos coletivos, sociais,
cartisticos e politicos, mediante 0s quais a cultura imp8e ao nosso corpo uma serie de
modelos®’. A subjetividade ndo é um ato, mas uma paixdo, uma passividade formada
por habitos e é nesse sentido que “podemos dizer que o homem €& um animal
desterritorializado” (SAUVAGNARGUES, 2006, p.113). Em termos spinozianos o

homem seria um resultado, um efeito das for¢as que vém de fora e que o produziram.

3.3 Deleuze e sua ética etoldgica: uma ontoetologia

O conceito de etologia foi transcriado por Deleuze. Com ele, a etologia nédo se
trata mais s6 de um estudo do comportamento animal, tal como era proposto pelos
bidlogos, mas se reveste de um carater de constituicdo dos devires continuos que
compdem os corpos e, assim, de um estudo dos modos de ser. A etologia, com Deleuze,
portanto, se define pelo estudo das relacGes de velocidade e lentiddo, das capacidades de
afetar e ser afetado que caracteriza cada coisa, essas relacdes e capacidades tém
amplitudes e limites. Mesmo quando se refere ao comportamento animal, entretanto, a
etologia classica ndo se liga a proposta etoldgica da ética deleuziana. Isto porque a
etologia classica estuda os padrdes de comportamento animal fixados por suas
estruturas morfoldgicas e filogenéticas. Deleuze pensa a etologia enquanto uma linha de
fuga para ultrapassar as relacfes de obediéncia e serviddao impostas pela tradigédo
axiologica da moral que sdo fixas, estéticas e estatizantes. Em suma, como vimos, a
nocao etoldgica da ética de Deleuze consiste em uma ciéncia préatica, ou seja, trata-se de
uma ontologia pura e imanente, na medida em que considera os modos de existéncia
mediante as relagcdes constituintes dos corpos.

A etologia é antes de tudo, o estudo das relacBes de velocidade e
lentiddo, dos poderes de afetar e ser afetado que caracterizam cada
coisa. Para cada coisa, essas relacbes possuem uma amplitude,
limiares (minimo e m&ximo), variacdes ou transformagdes proprias. E
eles selecionam no mundo ou na natureza aquilo que corresponde a

coisa, isto €, o que afeta ou é afetado por ela, 0 que move a coisa ou é
movida por ela (DELEUZE, 2002, p. 130).

21 “Deleuze, especialmente quando esta com Guattari, pensa a constituicdo do mundo e da cultura em
relagdo com o animal, assim como a tarefa do escritor como aquele que esta a espreita, tal como um
animal. N&o que ele ignore as diferencas entre 0s animais e 0s homens, mas, coerente com um
pensamento pluralista, que comporta uma multiplicidade de perspectivas coletivas sobre a vida, pensa
a producdo de subjetividades e a constituicdo de mundo a partir de possiveis agenciamentos também
com moléculas inumanas [...] trata-Se, portanto, de criar agenciamentos compostos de elementos
humanos e também inumanos, como forgas animais, vegetais, minerais, mecanicos” (HEUSER, 2015,
p.74).
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Para chegar a essa perspectiva, Deleuze reinventa a etologia a partir do
agenciamento entre Uexkill e Spinoza que, com maior precisdo, poderiamos chamar de
uma onto-etologia. Isto é, uma concepcdo do ser em um mesmo plano de natureza,
orientado a partir da perspectiva spinoziana de imanéncia que trata de analisar as
condigdes complexas dos modos existentes segundo uma relacdo de composicdo de
forcas na natureza. Essa concepc¢do acerca de uma ética etoldgica é fortalecida por
agenciamentos que Deleuze também estabelece com o pensamento de Geoffroy Saint-
Hilaire® que, em sua obra Philosophie anatomique, desenvolve a ideia de “filosofia da
natureza através do principio de unidade de composi¢do. Ele opBe seu método ao
método classico oriundo de Aristoteles, que considera as formas e as fungdes”
(DELEUZE, 1968, p. 257). Saint-Hilaire compreende que 0s corpos animais estdo
submetidos a uma unidade de composi¢do organica, isto €, a um plano geral que se
modifica ao longo do tempo e também por circunstancias ambientais. Nesse ponto de
vista, é preciso considerar a materialidade da vida em termos de uma forca vital, energia
sutil que estaria movendo-se sob 0s 6rgaos e que seria responsavel pelas transformacdes
e mutaces ocorridas, principalmente, na fase embrionaria e que dariam origem as
diferentes formas de vida.

A forma e a funcdo de um 6rgdo, em um determinado animal,
dependem unicamente das relagdes entre partes orgéanicas, ou seja,
entre elementos anatémicos constantes. No limite, a natureza inteira
é um mesmo animal, no qual variam apenas as relagdes entre as
partes. O exame das diferencas sensiveis foi substituido por um
exame das similitudes inteligiveis, que nos permite compreender,
“do interior”, as semelhancas e também as diferengas entre 0s corpos
[...] As indicacBes de Spinoza sdo, no entanto, suficientes para
fazer dele um precursor de Geoffroy Saint-Hilaire, no caminho do
grande principio de unidade de composi¢do (DELEUZE, 1968, p.
257).

Nesse aspecto Saint-Hilaire inaugura um novo método para pensar a analogia
comparada dos seres vivos, considerando as similaridades e as diferengas, mas enquanto

conteido formal do objeto de estudo, ndo tomando o érgdo especificamente, como €

22 Naturalista e zodlogo francés, nascido na cidade de Etampes no dia 15 de abril de 1772, graduou-se
em direito no Collége de Navarre, medicina e ciéncias naturais no Collége du Cardinal Lemoine,
posteriormente passou a lecionar Zoologia de vertebrados, além de se tornar subcurador e
subdemonstrador das colecdes de histéria natural do Jardin des Plantes (Muséum National d’Histoire
Naturelle) — Franca. Foi defensor da ideia de que os corpos do mundo animal sdo submetidos a uma
unidade de composic¢ao organica, isto é, um plano geral de desenvolvimento modificado ao longo do
tempo pelo ambiente e pelas mutagdes ocorridas nas formagdes embrionarias (GUYADER, 2004, p.
04-05).

- .
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feito em uma andlise de estudos de anatomia, mas considerando-o como um objeto
generalizado. Tal método da possibilidades para que sejam estudadas as diferencas e as
variedades de manifestagdes individuais, mesmo em relacdo entre espécies de sequéncia
ndo lineares e as alteracOes internas, préprias aos organismos, em funcdo do grande
plano estrutural.
Saint-Hilaire defende simultaneamente o transformismo e o
anticatastrofismo ao propor a descendéncia por via de geragdo nao
interrompida entre espécies extintas e vivas. Os proprios nomes que
Saint-Hilaire propfe para os novos géneros significam uma relacéo
filética entre eles: “Para mostrarmos esses animais em uma ordem
natural, devemos dizer dos répteis de Honfleur que eles seguem o

género Crocodilia a alguma distancia, e do Teleosaurus que ele deve
preceder imediatamente esse género” (GUYADER, 2004, p. 93).

A nova concepgdo ética, orientada pela etologia, produzida por Deleuze,
entretanto, opBe-se a qualquer determinacdo dos 6rgdos ou de qualquer teoria genética
evolutiva que determine a vida, isto porque, a propria vida ndo é determinada sendo
pelas forcas e pelos devires que continuamente constituem cada corpo. A ética etoldgica,
portanto, € uma ciéncia pratica que diz respeito a um estudo dos afetos pelos quais
podemos compreender o germe de uma ontologia do vivo em Deleuze, que se constitui
por uma composicdo geral e imanente da natureza, em 0posicdo a concepcao

hierarquica e platonica de mundo.

Para Deleuze, a tarefa dessa ciéncia pratica, denominada etologia, consiste em
uma tripla denuncia, a saber, “da consciéncia, dos valores e das paixdes tristes”
(DELEUZE, 2002, p. 23). O sistema spinoziano que propde 0 corpo como ponto de
partida para a ética joga um papel essencial para levar a cabo essa denuncia, pois ele
desarticula o modelo classico platénico que opde corpo e espirito/pensamento e todos 0s
efeitos morais que decorrem desse modelo. Como ja vimos, mas vale repetir, ao tomar o
corpo como modelo, é possivel recusar e inverter o principio tradicional em que a moral
se funda “como um empreendimento de dominacdo das paixdes pela consciéncia:
quando o corpo agia a alma padecia” (DELEUZE, 2002, p. 23). Essa tese desqualifica a
consciéncia, porque, por ela, ndo podemos conhecer as causas das coisas na natureza,
mas apenas seus efeitos. Se ndo sabemos o que pode um corpo € porque a consciéncia é
ignorante, ignora as causas e toma os efeitos como fim. Para que possamos produzir
uma vida livre é necessario desqualificar a consciéncia porque ela nos limita e diminui a

nossa poténcia de pensar e agir.
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Mas o que é 0 nosso corpo sob sua prépria relacéo, e a nossa alma sob
a sua propria relacdo, e 0s outros corpos e as outras almas ou ideias
sob suas relacdes respectivas, e as regras segundo as quais todas essas
relacbes se compdem e decompdem — nada sabemos disso na ordem
do conhecimento e de nossa consciéncia. Em suma, as condi¢bes em
gue conhecemos as coisas e tomamos consciéncia de nds mesmos
condenam-nos a ter ideias inadequadas, confusas e mutiladas, efeitos
distintos de suas préprias causas (DELEUZE, 2002, p.25).

Na Etica de Spinoza, assim como na ética onto-etoldgica deleuziana, ndo se
separa um modo de existéncia de sua capacidade de agir e de sofrer. Neste sentido, todo
modo de existéncia € atravessado por varias maneiras, seja por afeccGes-paixdes
passivas ou por afeccOes-paixfes ativas. Como vimos, o primeiro tipo de afeccdo
aumenta nossa poténcia, ja o segundo nos torna servos, porque diminui nossa poténcia.
Essa compreensdo € importante, também, para aquilo que é problema central de nossa
pesquisa, a distin¢do entre ética e moral. A ética e a moral ndo sé se diferenciam em
relacdo aos seus preceitos tedricos, mas por aquilo que Spinoza procura realizar, a saber,
uma ética da alegria, por meio da qual denuncia “trés espécies de personagens: o
homem das paixdes tristes; 0 homem que explora essas paixdes tristes, 0 homem que se
entristece com a condi¢do humana e as paixdes dos homens em geral (0 escravo, 0
tirano e o padre)” (DELEUZE, 2002, p. 31). Tanto a ética cunhada por Spinoza, quanto
essa transcriada por Deleuze, consiste em uma filosofia afirmativa da alegria e da vida,
principalmente porgque nos alertam contra tudo aquilo que nos entristece e nos separa da

vida, como dos valores transcendentes que nos prendem as ilusées da nossa consciéncia.

3.4 Uma ética etoldgica e musical da natureza

Deleuze, ao fazer o agenciamento com a etologia uexkulliana interessa-se pelo
mundo-préprio dos animais e dos homens, mas, diferentemente de Uexkill, a l6gica
deleuziana opera por ruptura, quebrando com a concepcdo de um “mundo bolha”
fechado em si mesmo. Prop6e um mundo aberto, conectavel e desmontavel sobre
processos de variagdes que atravessam as fronteiras e os limites desses mundos proprios
como um nomos musical.

Um “nomo’”” musical é uma musiquinha, uma formula melédica que se
propde ao reconhecimento, e permanecerd como base ou solo da
polifonia (cantus firmus). Os nomos como lei costumeira e ndo escrita
é inseparavel de uma distribuicdo de espaco, sendo assim um ethos,
mas o ethos é também uma morada. Ora se vai do caos a um limiar de

agenciamento territorial: componentes  direcionais, infra-
agenciamento. Ora se sai do agenciamento territorial, em direcdo a
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outros agenciamentos, ou ainda a outro lugar: interagenciamento,
componentes de passagem ou até de fuga. E os trés juntos. Forca do
caos, forcas terrestres, forcas cosmicas: tudo isso se afronta e concorre
no ritornelo (DELEUZE e GUATTARI, 2012, p. 124).

A lei ética aqui € entendida como um nomos, uma composi¢cdo musical da
natureza, territorio, caos e forcas cosmicas, um entre-morada (interna-externa) comum e
propria da natureza. Portanto, € uma lei melddica e harmdnica entre diferentes seres
vivos, ainda que seja “contrapontistica”, isto ¢, que funciona segundo leis naturais em
que tudo se passa de acordo com a teoria do contraponto, que:

[...] estabelece regras, de acordo com as quais se podem combinar,
numa partitura, os sons de varias vozes [...] Tal como o compositor de
uma sinfonia, ndo sdo postos limites na escolha de instrumentos,

também a Natureza é completamente livre na escolha dos animais que
pretende ligar em contraponto (UEXKULL, [s.d], p. 200-201).

Completamos afirmando que a Natureza é livre também para ligar, em
contraponto, diferentes reinos, tal como o exemplo da orquidea e da vespa que quase
constitui uma ruptura de mundos®. Assim como no caso do devir-vespa da orquidea e
do devir-orquidea da vespa, pensado por Deleuze, parece que Uexkill nos propde o
mesmo com esses versos inspirados em Goethe: “Se na flor ndo houvesse qualquer
coisa de abelha. E na abelha ndo houvesse qualquer coisa de flor. Nunca o acorde seria
possivel” (UEXKULL, [s.d], p. 203). Assim, uma composi¢io melddica consiste em
uma paisagem natural e afirmativa da vida animal-vegetal e das transcodifica¢fes entre
0 inorganico e o organico operando por um bloco de devir, por uma composi¢ao ritmica

entre ambientes diferentes.

Cada meio é codificado, definindo-se um cddigo pela repeticdo
periédica; mas cada cdédigo é um estado perpétuo de
transcodificacdo ou de transducdo. A transcodificacdo ou
transducdo é a maneira pela qual um meio serve de base para um
outro ou, ao contrério, se estabelece sobre um outro, se dissipa ou se
constitui no outro. Justamente, a nogdo de meio ndo é unitaria: ndo é
apenas 0 vivo que passa constantemente de um meio para outro, sdo
0S meios que passam um no outro, essencialmente comunicantes. Os
meios sdo abertos no caos, que 0s ameaca de esgotamento ou de

23 Deleuze refere vérias vezes ao que ele chamou de devir-vespa da orquidea e devir-orquidea da vespa
para mostrar o funcionamento de um devir, em Didlogos diz: “A orquidea parece formar uma
imagem de vespa, mas, na verdade, ha um devir-vespa da orquidea, um devir-orquidea da
vespa, uma dupla captura, pois ‘o que’ cada um se torna ndo muda menos do que aquele que se
torna. A vespa torna-se parte do aparelho reprodutor da orquidea, a0 mesmo tempo em que a
orquidea torna-se 6rgdo sexual para a vespa” (DELEUZE e PARNET, 1998, p. 10).

- .
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intrusdo. Mas o revide dos meios ao caos € o ritmo (DELEUZE;
GUATTARI, 2012, p.125).

Para pensarmos em termos deleuzianos uma ética onto-etolégica que é, também,
musical, na natureza, recorremos ao conceito de agenciamento que pode ser pensado
como linhas que se conectam umas com as outras, num devir que se constitui em todas
suas interacOes. Assim, o exemplo da abelha apresentado por Uexkill pode funcionar
para percebermos tais interagdes: “Vemos a abelha, no seu mundo préprio de um prado
florido, distinguir entre as flores abertas e os botdes. Situada a abelha no seu mundo
préprio e reduzindo as flores, segundo a sua forma, a estrela ou cruzes, os botbes
passardo a ter uma forma ndo recortada de circulos” (UEXKULL, [s.d], p. 79). A
interacdo da abelha com a flor esta, para nos, relacionada com as interacdes, ou
conexdes, ou agenciamentos que Deleuze faz entre Uexkull e Spinoza, visto que ndo
importa a estrutura permanente dos sujeitos, mas, antes, as composi¢cGes que se
produzem em meio as afeccGes que emergem dos encontros com outros corpos num

plano de imanéncia

O que h& de comum ao caos e ao ritmo é o entre-dois, entre dois
meios, ritmo-caos ou caosmo: “Entre a noite e o dia, entre o que é
construido e o que cresce naturalmente, entre as mutacdes do
inorganico ao organico, da planta ao animal, do animal a espécie
humana, sem que esta série seja uma progressio...”. E nesse entre-dois
gue o0 caos torna-se ritmo, ndo necessariamente, mas tem uma chance
de tornar-se ritmo. O caos ndo € o contrério do ritmo, é antes 0 meio
de todos os meios. Ha ritmo desde que haja passagem transcodificada
de um para outro meio, de comunicagdo, coordenacdo de espagos-
tempos heterogéneos (DELEUZE; GUATTARI, 2012, p. 125).

A compreensao deleuziana sobre uma composicéo ética da natureza pode apoiar-
se no exemplo da teoria melddica da natureza em que Uexkill apresenta a relagdo entre
a aranha e a mosca, e suas diferentes estruturas, mas que compde, por ajustamento,

como uma masica polifénica entre um ponto aranha e um contraponto mosca.

E claro que a teia da aranha é de estrutura ajustavel & mosca, porque a
prépria aranha j& o é também. Ser ajustavel & mosca significa, neste
caso, que, na sua estrutura, a aranha adotou certos elementos da
mosca. Ndo duma determinada mosca, mas do seu protétipo. Para nos
exprimirmos melhor: quando dizemos que a aranha é ajustavel a
mosca, queremos significar que, na sua constituicdo corpoérea, aquela
adotou para si certos motivos ou determinismos da melodia da mosca
[...] Em toda a parte, é o contraponto que se manifesta, como causa
determinante da constituicdo das formas, o que, alids, ja nos devia ser
familiar a partir da estrutura dos objetos Gteis a0 homem (UEXKULL,
[s.d], p. 204).

-
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A virada etologica de Deleuze consiste em uma emergéncia semidtica das
intensidades em um entre-meio, ou melhor, no meio associado no qual um animal
estabelece relacdes de codificacdes e transcodificacbes; composto expressivo préprio do
ambiente circundante em relacéo as capacidades afectivas do animal que, por sua vez,

constitui uma postura, um canto e uma cor, afectos e perceptos

Uexkiill, um dos principais fundadores da etologia, € um espinosista
ao definir em primeiro lugar as linhas melddicas ou as relagGes
contrapontisticas que correspondem a cada coisa, e quando descreve
uma sinfonia como unidade superior imanente que se amplia
(“composicao natural”). Essa composi¢ao musical intervém em toda a
Etica, que a constitui como um Unico e mesmo Individuo cujas
relacdes de velocidade e de lentiddo ndo cessam de variar, sucessiva e
simultaneamente (DELEUZE, 2002, p. 131-132).

O que nomeamos de uma ética etoldgica musical corresponde a existéncia de
uma estrutura ritmica na natureza que remete aos encontros de corpos em movimento de
velocidade e lentiddo. A etologia é, propriamente, uma ciéncia pratica que nos permite
conhecer a natureza e 0s modos de sua composicao, tornando possivel a formacao de
um corpo mais potente e a producéo de si mesmo enquanto causa livre.

A estrutura é ritmo, isto é, encadeamento de figuras que compdem e
decompdem suas relagdes. Ela é a causa das inconveniéncias entre 0s
corpos, quando as relagdes se decompdem, e das conveniéncias,
quando as relagdes compdem alguma nova relagcdo. Mas é uma dupla
direcdo simultanea [...] Se aprendo a nadar, ou a dangar, é preciso que
meus movimentos e meus repousos, minhas velocidades e minhas
lentidBes ganhem ritmo comum aos do mar, ou do parceiro, segundo
um ajuste mais ou menos duravel. A estrutura ou o objeto é formado
por dois corpos ou mais corpos ao infinito, que se unem no outro
sentido em corpos cada vez mais vastos e compostos, até o Unico
objeto da natureza inteira, estrutura infinitamente transformavel e

deformavel, ritmo universal, Facies totius Naturae, modo infinito
(DELEUZE, 2011, p. 181-182).

Consideramos que para compreender Deleuze a respeito do aspecto etoldgico da ética é
preciso também conhecer a etologia tal como pensada por Uexkiill. Precisamente no que
se refere a teoria do mundo proprio, que mostra a relacdo do vivo com o seu ambiente,
assim como a teoria do contraponto que nos faz perceber o aspecto musical da Natureza.
Isto porque esses dois aspectos da compreensédo de Uexkull estdo supostos, junto com a
perspectiva spinoziana, naquilo que Deleuze insiste acerca das composi¢oes de relacbes

ou de poderes entre coisas diversas. A etologia deleuziana diz respeito a uma contagem
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dos afetos e, mais especificamente, associada & composicao das relagdes individuantes

para a constituicdo de uma poténcia maior dos individuos em nivel de sociabilidades e

comunidades, um devir multiddo, um corpo potente e expressivo
A etologia estuda as composicdes de relacdes ou de poderes entre as
coisas diferentes. Pois, anteriormente, tratava-se apenas de saber como
uma coisa considerada pode compor com outras coisas, dando-lhes
uma relacdo conforme a um dos seus, ou, ao contrario, como ela corre
0 risco de ser decomposta por outras coisas. Mas, agora, trata-se de
saber quais relagdes podem compor diretamente para formar uma
nova relagdo mais extensa, ou se 0s poderes podem se compor

diretamente para constituir um poder, uma poténcia mais intensa
(DELEUZE, 2002, p. 131).

Em Deleuze, a nocdo musical e etoldgica da €ética € um contraponto a etologia
tradicional que considera como comportamento toda atividade animal, seja ela motora
ou estatica, em movimento temporario ou continuo; comportamento que pode ser
observado, mensurado e organizado em escalas de reinos e espécies. Além disso, ha
outra perspectiva da etologia referida por Deleuze, mas também descartada por sua
transcendéncia, que segue padrdes herdados do pensamento de Cuvier e pensa o
comportamento como funcdo dos 6rgdos, logo, considera um desenvolvimento de
habitos e movimentos relacionados a formacéo celular que permite a acdo e a reacao de

um organismo em relagdo ao seu meio ambiente.

A inextricavel discussdo Cuvier-Geoffroy Saint-Hilaire. Ambos
concordam ao menos para denunciar as semelhancas ou as
analogias sensiveis, imaginarias. Mas, em Cuvier, a
determinacéo cientifica incide sobre as relacdes dos érgdos entre
si, e dos oOrgdos com suas funcdes. Cuvier faz, portanto a
analogia passar ao estagio cientifico, analogia de
proporcionalidade. A unidade do plano, segundo ele, sé pode ser
uma unidade de analogia, portanto, transcendente, que sO se
realiza fragmentando-se em ramificagfes distintas, segundo
composicdes  heterogéneas, intransponiveis, irredutiveis
(DELEUZE; GUATTARI, 2012, p. 41).

Em nossa interpretacdo, Deleuze sustenta uma visdo ontoldgica da Etica de
Spinoza a partir da concepcéo etoldgica elaborada pelo zoo6logo Jacob Von Uexkiill, de
modo a constituir uma nova etologia que poderiamos chamar de uma “ontologia do
vivo”, diferentemente de uma organizagdo de um plano de transcendéncia, tal como
suposto por Cuvier ao pensar 0 vivo. Essa oposicdo é expressa por Deleuze quando

pensa o plano de imanéncia por composicdo livre e melddica da natureza que ndo sdo
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cancOes, mas, modos de vida constituidos nesse plano produzido entre mundos préoprios

e divisas de territorios, sem uma ordem superior, mas feito de movimentos caéticos,

sinfonias, vibracgdes e siléncios.
O plano de imanéncia ndo dispde de uma dimensdo suplementar: o
processo de composicdo deve ser captado por si mesmo, mediante
aquilo que ele d&, naquilo que ele da&. E um plano de composicdo, e
ndo de organizacdo nem de desenvolvimento. Talvez as cores ilustrem
0 primeiro plano, enquanto a musica, 0s siléncios e 0s sons pertengam
a este Ultimo. Ndo ha mais formas, mas apenas rela¢6es de velocidade
entre particulas infimas de uma matéria ndo formada. Ndo h& mais

sujeitos, mas apenas estados afetivos individuantes de for¢a anénima
(DELEUZE, 2002, p. 133).

O plano de imanéncia se opde a toda organizacdo suplementar do mundo que se
refere a uma dimensdo oculta, comumente designada por Deus. Ao mesmo tempo em
que se opde a qualquer tipo de transcendéncia, Deleuze combate ideias de uma evolugéo
do mundo, supostamente sustentada por um naturalismo vinculado a uma suposta
estrutura essencialmente determinada ou, ainda, a uma organizagdo do poder em
sociedade. O carater essencial desse plano transcendente consiste em determinar os
processos de subjetivacao por formacdo identitaria, isto €, a sujeitos e a suas formacoes
bioldgica e social. Afirmamos que a concep¢do uexkilliana de mundo proprio sera
fundamental a Deleuze no sentido de que, ainda que se trate de pensar um dnico plano
imanente para os homens, para os animais e para tudo o que ha, pode-se pensar que ha
uma infinidade de mundos perceptiveis, tal como o mundo do carrapato, da mosca, do
cachorro e da aranha®*, exemplificados por Uexkiill. Em termos deleuzianos, o mundo
préprio € constituido de composicdes e agenciamentos de cada animal e homem que o
produz e o habita, portanto, é resultado dos encontros de corpos que percebem e atuam
sobre 0 meio.

Plano de composi¢do musical, plano da natureza, na medida em que
esta é o Individuo o mais intenso e 0 mais amplo cujas partes variam
de uma infinidade de maneiras (...) Essa composi¢do natural intervém
em toda a Etica, que constitui como Unico e mesmo Individuo cujas

relagdes de velocidade e de lentiddo ndo cessam de variar, sucessiva e
simultaneamente (DELEUZE, 2002, p.131 — 132)

24 “O mundo proprio da carraca [Carrapato] se constitui por sinais olfativos, tateis e calorificos; o
mundo-préprio do céo é constituido por teores efetores, tais, como teor de comer e de sentar; 0 mundo
préprio da mosca é constituido por teor-efetor calorifico, teor-efetor de movimento e suas patas tém
6rgdos de gosto; 0 mundo- préprio da aranha expressa em sua teia, lugar de seu transito entre os fios e
suas relagdes com a vitima mosca” (UEXKULL, [s.d], p. 94; 164; 189).
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Desse modo, em uma concepcdo etoldgica da ética ndo podemos definir um
corpo nem por sua forma nem por seus 6rgaos, porque cada corpo se constitui sobre um
plano de composicdo; ndo é explicado por um codigo, mas por suas relacbes de
velocidades e lentidGes. Por isso, ndo podemos definir 0 que € um corpo antes mesmo
de saber o que ele é capaz em meio as relagdes dos encontros. Corpo tem sentido
extremamente amplo na filosofia de Deleuze: “um corpo pode ser qualquer coisa, pode
ser um animal, pode ser um corpo sonoro, pode ser uma alma ou uma ideia, pode ser um
corpus linguistico, pode ser um corpo social, uma coletividade” (2002, p. 132). Neste
sentido o corpo é um conjunto de relagdes que Deleuze define com termos de latitude e
longitude.

Entendemos por longitude de um corpo qualquer o conjunto das
relacbes de velocidade e de lentiddo, de repouso e movimento, entre
as particulas que o compdem desse ponto de vista, isto €, elementos
ndo formados. Entendemos por latitude o conjunto dos afetos que
preenchem um corpo a cada momento, isto &, os estados intensivos de

uma forca anbnima (forca de existir, poder de ser afetado)
(DELEUZE, 2002, p. 132).

E precisamente sobre esse aspecto das relagbes de movimento de particulas,
velocidades e lentiddes, que podemos dizer que um animal constroi seu mundo e alguns
homens também, outros ndo, como podemos, literalmente, ouvir Deleuze falar no
Abecedario (2001). Ou seja, no conjunto de relacbes ndo determinadas, a natureza nao
adere a uma Unica composi¢cdo musical, mas a relacbes melddicas que, embora
harmonicas, ndo mudam, seguem como fluidos e, temporariamente, sdo irreversiveis

uns aos outros.

Também existe a possibilidade de os impulsos individualizados
se concentrarem em unidades que atuam sobre os musculos, a
elas subordinados, como impulsos encadeados ou melodias de
impulsos, ritmicamente articulados. Depois de que os efectores
postos em acdo pelos muasculos imprimem aos objetos situados
fora do sujeito a sua realidade (UEXKULL, [s.d], p. 35).

O célebre exemplo do carrapato € uma composicdo de afetos que nos ajuda a
ampliar nossa compreensao sobre a natureza do nomos ou da lei ética, buscamos agora a

exposicdo de Uexkull, porque nos parece funcionar como uma ideia ndo moral da ética.

Agora situemos a carraca [o carrapato] no esquema de ciclo-de-funcéo
[afetos, para Deleuze] a carraga como sujeito e o mamifero como
objeto. Verifica-se imediatamente que decorrem segundo um plano de
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trés ciclos-de-funcéo, e uns a seguir aos outros. As glandulas cutaneas
do mamifero constituem o portador de sinal caracteristico do primeiro
ciclo, pois o estimulo &cido bultirico liberta no 6rgao-de-percepcao
sinais perceptivos, especificos, que sdo transportados para a periferia
como carater olfativo. Os fenbmenos que se passam no 6rgao-da-
percepc¢do provocam, por inducdo, no 6rgdo de impulso, impulsos
correspondentes que produzem o0 movimento dos membros
locomotores e a queda do animal. A carraca ao cair confere aos pelos
do mamifero a marca-da-agdo do choque, que entdo, por seu turno,
liberta um caréater tatil pelo que o caréter olfativo do acido bultirico é
cancelado. O novo carater provoca um movimento de vaguear, até a
primeira zona sem pelos é remido pelo carater do calor, e ai comega 0
trabalho de perfuragdo (UEXKULL, [s.d], p. 37)

Em nossa interpretacdo, 0 nomos, a lei ética, € operada neste processo, ele
implica sempre em uma relagdo de composi¢do entre 0s corpos, Vvisto que nenhum
animal é alguma coisa separavel de suas relacbes com o mundo, portanto, compreendido
como variagdes continuas que envolvem relagdo de movimento e repouso, “velocidades
e lentiddes de metabolismo, das percepgdes, acdes e reacOes que se entrelagam para
constituir tal individuo no mundo” (DELEUZE, 2002, p. 130). Ou, inversamente,
qguando decompde uma relacdo para constituir outras relacbes. Qualquer relacao,
simples ou complexa, é composta de conjuntos de partes ligadas por leis de composi¢édo

e decomposicdo. O que sempre remete a composi¢do musical da natureza.

A expressdo doutrina da composicdo da natureza pode induzir em um erro, visto
que, de uma maneira geral, a natureza ndo oferece doutrinas. Assim, por doutrina, deve
apenas entender-se uma generalizagcdo das regras que julgamos descobrir no estudo da
composicao da natureza. Esta, portanto, indicado que partamos de exemplos particulares
e que estabelecamos as suas leis para, deste modo, chegarmos a uma doutrina da
composicdo da natureza. Como modelo, podem servir-nos as regras da composi¢do
musical, que parte do principio de que sdo necessarios pelo menos, dois sons para
formar uma harmonia. Na composi¢do de um dueto, as duas partes que se devem fundir
numa harmonia sdo compostas nota por nota, ponto por ponto, uma para outra. Nisso se

baseia a teoria do contraponto, na masica (UEXKULL, [s.d], p. 181).

Na natureza, a musica nunca termina, continua indefinidamente transformando-
se e produzindo novas composicdes de sons, tal como naquilo que Uexkull nomeou de
“doutrina da composi¢do da natureza”, para generalizar o processo de individuacdo
ritmica dos animais, mas que serve também para 0s homens. Portanto, a partir dessa

perspectiva, ha um ciclo funcional pelo qual cada animal e alguns homens povoam seu
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préprio mundo, ou seja, cada um percebe um conjunto limitado de sinais e, com eles,
constitui seu mundo, a exemplo do carrapato que produz seu mundo proprio (Umwelt)
por meio de um pequeno numero limitado de relacbes complementares. Trata-se, entéo,
do ponto de vista de uma ética etolégica musical, para determinar a héxis inerente a um
modo de vida, de estar atento a suas relacdes dindmicas e heterogéneas entre elementos
qualitativos e quantitativos. SO assim sera possivel compreender o conjunto de relacdes
da natureza como expressdo de relacdes dos encontros, dos afetos e dos ambientes em
que vive determinado animal ou homem, assim, como suas capacidades ativas e
passivas, mediante os sinais formados em seu mundo préprio. Tal esquema ou mundo
articulado de percepgdo e acdo faz com que cada animal ou homem constitua territorios,
seu dominio natural ou sua “patria”.
Em todos os exemplos extraidos da natureza temos, igualmente, de
procurar dois fatores que juntos, constituam uma unidade. Portanto,
partimos sempre de um sujeito, situado no seu mundo préprio e
examinamos as suas relagcdes harmonicas com os objetos particulares
que, como objetos significantes, convergem no sujeito. O organismo
do sujeito representa o utilizador do significado ou, pelo menos, o seu
receptor. Se estes dois fatores se reinem no mesmo significado é
porque foram compostos simultaneamente pela natureza (UEXKULL,
[s.d], p. 181).

Neste cendrio de uma ética etoldgica e musical da natureza o mais importante é
conceber a vida, em cada individualidade, ndo pelo aspecto formal, como uma entidade
abstrata, mas como uma relacdo pratica de composicdo, considerando as condi¢fes dos
encontros de corpos e seus vetores de velocidade e de lentiddes, tal como ocorre nas
particulas sonoras. Isto é, ndo apensas como uma questdo de musica, mas de uma
maneira de viver. E, por estarmos inseridos numa formacdo social, precisamos ver
exatamente como ela esta organizada em nés e no lugar onde estamos. Isso tudo para
que a ética possa ser agenciada com prudéncia, no sentido de gerar vida e ndo destrui-la.
A ética deleuziana é claramente uma alternativa & moral, esta ética € um modo de
composicdo que ndo constitui uma sequéncia normativa ou de preceitos, tampouco se
torna modelo, contraria a toda forma de centramento, unificagdo, totalizagdo,

hierarquizacéo que sobrecodifica e que se pde contra a vida.

Se a tarefa de uma ética etoldgica € justamente mapear 0s devires, se é uma
questdo de contagem de afetos, trata-se especificamente de pdr em relevo a
fragmentacdo da ideia antropocéntrica de mundo a qual se vincula a ideia moral,

estabelecida entre as ciéncias naturais e sociais. Em outras palavras, a concepgdo
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etoldgica da ética anunciada por Deleuze faz uma contraposicéo a visao da sociobilogia
e da psicologia comportamentalista, acenando uma oposi¢do forte contra a concepgéo
do naturalismo ético. A moral estd vinculada a essa ideia que tem por base a
antropologia platdnica que se estende desde a antiguidade classica passando pela idade
média até a modernidade, representada, principalmente, pela antropologia teolégica, de
Santo Agostinho e Sdo Tomas de Aquino, e que se desdobra no racionalismo cartesiano.
Consideramos que é em oposicao a essa tradicdo que Deleuze lanca mao de uma nova
perspectiva ética que se diferencia ndo somente em contetdo tedrico, mas que permite
uma nova préatica de pensamento e vida. Tal ética pode e merece ser pensada também
com jovens estudantes do Ensino Médio. E disso que trataremos no capitulo seguinte,
mostrando o que pode um professor quando se torna também um pesquisador em meio
ao Escrileituras, assim como o que podem estudantes quando se fazem escrileitores por

meio de Oficinas de Transcriagéo.
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Foto 3: Pintura em tela de Um e outro, D&G, como vocé nunca viu, produzido em
oficinas do projeto Escrileituras por estudantes do IFPR — Campus Umuarama.
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UM & OUTRO

DELEUZE E GUATTARI

Como se pensa a dois? Os autores de O que é a filosofia? retragcam a histéria de uma
amizade sem intimidade, que funciona por “agenciamento” e “conexdo maquinica”.

Eles tém poucos amigos em comum. Fora de suas sesses de trabalho, raramente se
veem. Enquanto um escreve sozinho um livro, ndo fala dele com o outro. Um é filésofo,
0 outro, psicanalista. Um nasceu em 1925 e o outro é cinco anos mais jovem. Assinaram
a quatro mdos O Anti-Edipo que os tornou célebres, em seguida Kafka, por uma
literatura menor, Rizoma e Mil Platds. E, agora, O que ¢ a filosofia? Neste livro curto
um estranho “personagem conceitual”: o do amigo, nascido na Grécia ao mesmo tempo
que a filosofia. Amigos, Gilles Deleuze e Félix Guattari certamente o sdo. Mas de um
modo tal, que explica suas producdes tedricas comuns e torna compreensivel o fato de
que uma obra filoséfica, fato raro, possa ser “co-assinada”. Estamos sos a dois, e somos
muitos quando estamos so6s. (...) Esta é, sem davida, a condigdo para que pensar a dois
ndo signifique pensar a mesma coisa e sim “pensar uma diferenca”.

GILLES DELEUZE. 1925-1995. fil6sofo. FELIX GUATTARI. 1930-1992. fil6sofo e
clinico. Obras escritas em comum: O Anti-Edipo (1972), Kafka, por uma literatura
menor (1975), Rizoma (1976), Mil Platds (1980) e O que € a filosofia? (1991).

Por Rober Maggiori. Publicado no jornal Libération no dia 12 de setembro de 1991

LEMBRANCAS DE UM E DE OUTRO

Arte... Ciéncia... Filosofia
Tragar... Criar... Inventar
Conceitos... Personagens... Problemas
Geofilosofia... Geologia... Moral
Plano... Territorio... Imanéncia
Latitude... Longitude... Hecceidades
Individuacgdo... Devir... Multiplicidade

Etica... Estética ... Politica
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4 ETICA E MORAL EM QUESTAO NO ENSINO DE FILOSOFIA, EM MEIO
AO ESCRILEITURAS

A perspectiva de trabalhar a ética deleuziana em interconexdo com o Projeto
Escrileituras se fez a partir de dois elementos primordiais, a leitura e a escrita, sendo,
portanto, o principal eixo provocador do pensamento em filosofia e educagdo. Uma
ética etologica em Escrileituras foi tecida como um rizoma ramificado para todos os
lados, de maneira a possibilitar a passagem e os fluxos de um modo de conhecimento a
outro. Importante salientar que o Projeto Escrileituras colaborou de maneira sistematica
com nossa pesquisa em filosofia, entrecruzando linhas de pensamento da educagéo e da
filosofia, fazendo funcionar no campo do ensino um novo modo de ler e escrever em
filosofia, com ele, um novo modo de ser professor de filosofia. Essa experiéncia, para
nos positiva, foi desenvolvida por meio de Oficinas de Transcriacdo, tendo por base a
teoria da traducdo poética criada pelos irmdos Campos (cf. CORAZZA, 2011). Essa
noc¢do de traducdo € muito rica por se tratar de uma traducdo nao literal, e por considerar
o0 tradutor como um esteta que, ao traduzir, constitui perceptos, conceitos e referéncias.

Tal nogdo da origem a uma nova didatica, a “Didatica-artista da traducao”.

4.1 Didatica-artista da traducéo e a dignidade do professor

Deslocada para a educacdo, a no¢do de transcriagdo se torna poténcia para a
invencdo de uma Didatica-artista da traducdo (CORAZZA, 2013), que age em ruptura
com a didatica tradicional de Estado, na medida em que rompe:

[...] com o tragado reto da tradigdo, a Didatica apropria-se dos
elementos originais da arte, da filosofia e da ciéncia, tornando-os seus;
e, neles, fazendo ecoar a prépria voz do Didata; de ndo conseguir mais
separd-la das vozes precursoras. Assim, para que a lingua-meta
capture forgas, repertorios, perspectivas e sentidos das linguas
originais, a maior responsabilidade do Professor é agir como um

atualizado e competente escrileitor daqueles elementos que sdo
transcriados (CORAZZA, 2013, p. 215-216).

A Didatica-artista da traducdo prop8e compor, conectar, agenciar arte, ciéncia e
filosofia e eleva o professor a categoria de tradutor criador, ou seja, atribui distincdo a
tarefa do professor, na medida em que da condigdes a si e aos estudantes para fazerem
experimentacdes com 0 pensamento. Assim, em nossa perspectiva, o professor que se

encontra com 0 projeto Escrileituras propde algo de novo para o0 seu proprio

pensamento, problematiza diante dos alunos e torna problemético o que até entdo ndo
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era considerado por ele como problema. Portanto, esse didata-tradutor, o professor, néo
se restringe a transmitir os conteldos de maneira literal ou como verdadeiros os
elementos textuais em sua originalidade em composic¢des cientificas, filosoficas e
artisticas. Ele ndo realiza copias, dublagem ou fingimento; ndo conserva a autenticidade
nem a verdade dos textos, ndo preserva a esséncia dos originais e nem trata com
sacralidade a escritura, mas permite rasuras gerando necessidades, decisfes criadoras
sobre a arte, a ciéncia e a filosofia. Assim, cada didata-tradutor também autora
escavando o limite da produgao entre o texto e seus estudantes. “Entdo, as tradugdes do
Professor-Artista poderdo, por vezes, tornarem-se mais importantes do que os originais;
desde que seja capaz de renovagdo dos sistemas educacionais e culturais
contemporaneos” (Cf. CORAZZA, 2013, p. 196). Dessa forma, o professor torna-se um
agente de transformacdo e invencdo que transpde a originalidade do texto, rompendo
com o dogma indentitdrio que d& significacdo hermética a escrita, operando por
transcriacdo de maneira a subverter a imobilidade do pensamento, a fim de criar novos
sentidos para responder aos problemas. O professor que se aventura a fazer traducéo
transcriadora ndo reproduz e ndo se contenta com repeti¢cbes que empobrecem a escrita
e a leitura; o professor tradutor emprega decisdes criadoras considerando o tempo

presente e relacionando o original de cada texto em novos sentidos.

Em suma, a Didatica-artista da traducdo levada a termo com o Escrileituras
atribui maior dignidade a tarefa do professor, na medida em que Ihe autoriza a autoria.
Essa dignidade nos encorajou a conciliar a pesquisa de mestrado com a tarefa docente e
nos habilitou a nos afirmarmos como um professor-pesquisador que assume, para si, a
tarefa de criar em educacgéo. Por isso podemos afirmar que esse foi 0 meio em que
compusemos um pensamento onto-etoldgico e musical da ética capaz de se opor a

moral.

4.2 A ética etoldgica em oficinas de Escrileituras

Na medida em que afirmamos que uma ética etolégica em Escrileituras
pressupde o encontro entre filosofia e educacdo, esse encontro torna-se disparador de
diversas acOes, para nés, inéditas tanto na pesquisa como no ensino de filosofia. Por se
tratar de uma pesquisa que envolve a indissociabilidade entre ensino, pesquisa e
extensdo, propomos desenvolver este capitulo em consonancia com o0s elementos
dissertativos, remetendo a producdo dos estudantes como partes do capitulo, para que

seja possivel compreender o processo de constituicdo da pesquisa em meio as
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experimentacdes e oficinas do Projeto Escrileituras.

A presenca da concepcdo dualista de Bem e Mal é muito recorrente na historia

do pensamento, desde as tradigOes religiosas mais antigas, como 0 zoroastrismo, 0

orfismo e 0 maniqueismo. Tais modos de pensamento influenciaram alguns filosofos

como Platdo, Agostinho e Tomas de Aquino. Essa tradi¢cdo construiu uma imagem

dogmatica do pensamento que ultrapassa sua dimenséo religiosa; no que diz respeito ao

conhecimento, trata-se de apresentar a verdade absoluta, assim como no plano moral

importa evidenciar o Bem supremo e universal. Em ambos 0s casos, sempre aparece um

juizo de valor epistemoldgico sobre a verdade e um juizo de valor moral sobre o agir.

Para trabalhar com a filosofia na escola e escapar dessa imagem moral do pensamento,

livrando-nos de tais valores, na medida em que os problematizamos, e tentando criar

uma nova dimens&o para o pensar, nos dedicamos a inventar Oficinas de Transcriagao

orientados pela pesquisa. Pois, como afirma Corazza, “para escapar da Imagem
Dogmatica do pensamento”, a pesquisa:

Posiciona-se a favor de que pesquisar é criar e criar é problematizar;

SO que problematizar é determinar dados e incognitas dos problemas,

gue vdo sendo formulados a medida que a pesquisa se realiza e que

persistem nas solugbes que lhe sdo atribuidas, como em um jogo

afirmativo de novidades, por meio da Vontade de Pesquisar
(CORAZZA, 2013, p. 38).

As Oficinas de Transcriacao, realizadas no IFPR — Campus Umuarama no ano
de 2014, com a turma do primeiro ano do curso técnico integrado em quimica, durante o
periodo em que efetivamente passamos a nos constituir professor-pesquisador,
privilegiaram textos de trés pensadores que provocaram a problematizagéo das relacGes
entre moral e ética e contribuiram para diferenciar uma visdo moral e uma visao ética de
mundo. Séo eles: Spinoza, Agostinho e Nietzsche. Nas oficinas foi possivel instituir um
espaco de tensionamento de perspectivas, opor e contrapor ideias apresentadas pelos
pensadores selecionados que funcionou como matéria para estudantes e professores, de
diferentes formacdes, colocarem em questdo suas concepgdes, seus pensamentos ja
pensados, seus conteldos organizados, suas matérias sedimentadas. Do lado dos
professores, o que assistimos foi o distanciamento do “modelo de professor” e um

movimento de producédo de “professores-simulacros”:

[...] como os Unicos que t€m condi¢cdes de produzir novidades e de
levar a Educacéo a diferenca ndo maldita; pois, somente eles possuem
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forgas inventivas orientadas para o porvir. Esse devir simulacro dos
educadores-professores-pedagogos pode ser considerado um plano
educacional, como uma espécie de Gaia Ciéncia, que fornece
ferramentas conceituais para pensar o devir-alegre, um devir criador,
um devir artista (CORAZZA, 2013, p. 24).Do lado dos estudantes, na

medida em que se envolveram nas oficinas houve um processo de deslizamento sobre
sensacgdes, percepcdes, discussdes acerca da propria vida dos textos, dos filésofos e
também das suas, afinal, “a matéria principal da OST ¢ a vida” (CORAZZA, 2011, p.
54). Pode-se afirmar que entre leituras e textos, escritas e rasuras, escrividas foram
oficinadas. Foram muitas horas de envolvimento, desde o planejamento até a realizacédo
das oficinas que implicou num demorado processo de envolvimento e identificacdo com
0s textos de partida para que fosse possivel chegar a um novo texto. Nas devidas
proporcles, por meio da Didatica-artista da traducdo, nos dedicamos a realizar

traducOes que consistem, acima de tudo de:

Do lado dos estudantes, na medida em que se envolveram nas oficinas houve um
processo de deslizamento sobre sensacdes, percep¢oes, discussdes acerca da propria
vida dos textos, dos filosofos e também das suas, afinal, ““a matéria principal da OST ¢ a
vida” (CORAZZA, 2011, p. 54). Pode-se afirmar que entre leituras e textos, escritas e
rasuras, escrividas foram oficinadas. Foram muitas horas de envolvimento, desde o
planejamento até a realizacdo das oficinas que implicou num demorado processo de
envolvimento e identificacdo com os textos de partida para que fosse possivel chegar a
um novo texto. Nas devidas proporc¢des, por meio da Didatica-artista da traducdo, nos
dedicamos a realizar traducGes que consistem, acima de tudo de:

[...] “uma questdo de alma”, na ressonancia do poema de Augusto de
Campos “re-criar é a meta/ de um tipo especial/ de traducdo:/ a
traducdo-arte// mas para chegar a/re-criacdo/ é preciso identificar-se/
profundamente/ com o texto original/ e ao mesmo tempo/ ndo baratea-
lo/enfrentar todas a suas/ dificuldades/tentar reconstruir/ a criacdo/ a
partir de cada palavra/ som por som/ tom por tom/ é uma questdo de
formar/mas também/ ¢ uma questdo de alma” (CORAZZA, 2011,
p.64).

Ainda que, talvez, o “produto” da transcriacdo possa ser questionado em termos
de sua qualidade, podemos afirmar que durante o “processo” de funcionamento das
oficinas, os participantes estiveram envolvidos “de corpo e alma”. Nelas foi possivel ver
aquilo que até entdo ndo era visto e pensar o que ainda ndo havia sido pensado, mas que
precisava e merecia ser. 1sso sé foi possivel, no entanto, porque no Escrileituras subjaz

uma concepcdo de curriculo diversa dagquela que a educacdo de Estado concebe,
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literalmente pensada em uma “grade curricular”, sedimentada em niveis, disciplinas e
contetdos. O Escrileituras, por sua vez, mantém-se ligado a génese da ideia de
curriculo, aquela que é lembrada no Dicionario das ideias feitas em educacao
(CORAZZA; AQUINO, 2011, p. 39): “Curriculo — Era para ser corrida, mas virou
loteamento”, e poectizada no Abecedario: educacdo da diferenca (CORAZZA;
AQUINO, 2009, p. 40): “scurrere/corre escorre escorrega/atravessa bordeja resvala
espalha/comemora glosa redunda/pula turva perscruta cruza fulgura/desliza enrodilha
gira/amplia suspira alegoriza/desbasta desvenda descobre/encruzilhadas atalhos ardis
emboscadas”. Voltado para esse sentido, o curriculo do Escrileituras “vive as voltas
com as forcas do Fora, como uma violéncia que se abate destrutiva sobre os saberes
consolidados, como um estranhamento reciproco entre o pensamento racional e a
realidade de algum objeto” (CORAZZA, 2013, p.28). O que faz saltar aos nossos
sentidos, a nossa memdria, a nossa imaginagdo, a0 nosso entendimento e ao Nosso

pensamento, novos modos de experimentar-se, de ler-escrever em meio a vida.

E preciso afirmar que o Projeto Escrileituras ndo operou na auséncia de
curriculo, mas foi produzido por um curriculo némade, diferente do sedentério curriculo
tradicional; o que permitiu exatamente sair das velhas praticas pedagdgicas empregadas
no ensino de filosofia. Ocupou o territorio da filosofia, mas nele introduziu novos
elementos, “esticando linhas de inovagdo, criando contra pensamento, a exterioridade
pura”; podemos dizer que, ainda que com muitas limitacOes sujeitas a critica-
escrileituras, vivemos “com prazer e gozo, a por¢do Marginal dos Curriculos-
Certinhos”, o que acabou movimentando, no Instituto Federal do Parand (campus
Umuarama), o seu curriculo Maior (CORAZZA, 2013, p. 33). Desde sempre, sabemos
que nosso trabalho estd sujeito a criticas, esperamos que elas venham para que o
processo formativo do professor-pesquisador ndo pare, mas desejamos que se trate de
uma “critica-escrileitura” que va “até a singularidade da experimentacdo de cada
pesquisador-professor, num processo inventivo da Educacdo [filosofica]” (CORAZZA,
2013, p. 34). Nas oficinas que realizamos, para efetivar a “traducao criadora”, como ja
afirmamos, partimos dos elementos complexos da escrita cléssica filosofica e cada
participante, com sua capacidade de sintese e de criacdo tornou-se escrileitor e fez uma:

[...] traducdo criadora [...] [que] ndo é: literal, funcional, automatica,
etimologica, estruturalista, hermenéutica, celebracdo epifanistica, uma
violagdo, um caso de sobretraducdo, um semidecalque, uma

superafetacdo; ndo soa como extravagancia; ndo produz palavra por
palavra; ndo transmite a mensagem do original; ndo apresenta
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qualquer purismo ultra-académico; ndo atualiza textos pelos
contextos; ao contrario, consiste em traducdes, em que sdo postas tal
forca criadora que, alegadamente, o resultado vale como se cada
traducdo fosse uma obra original, viva e aberta (CORAZZA, 2011, p.
63).

A primeira produgéo da OsT em filosofia ocupou-se das correspondéncias entre
Spinoza e Blyenberg, mais conhecida como “Cartas sobre o Mal”; os oficineiros
também se ocuparam de alguns livros de Spinoza, como o Tratado Teoldgico Politico
([1670] 2014) e Principios e Pensamentos Metafisicos ([1664] 2014) e compuseram
autoria com o que encontraram, como afirma Dalarosa:

Uma proposta de escrita oficinada por dentro do proprio texto, no qual
0 dentro comunica-se com o fora da escrita e, na mesma superficie,
passa a conversar com o seu escritor-leitor simultaneamente. Texto de
objetos que se produzem e ganham vida no exercicio da linguagem e
passam a dialogar e a produzir encontros de autorias inesperadas. O
escrileitor € também considerado texto, pretexto, personagem e
escritor que experimenta a superficie movedica do vivido. Ele compde

autoria com o que encontra ou com quem quer que seja que o encontre
(DALAROSA, 2011, p. 23).

Avaliamos que, apesar de implicar em Escrileituras de textos complexos no
género epistolar e a0 mesmo tempo dissertativo e exigir um investimento tedrico
“pesado” para estudantes de nivel secundarista, tornou-se uma experiéncia impar tanto
para o aprender, quanto para o ensinar filosofia, pois evidenciou que é possivel
constituir novos modos de trabalhar essa disciplina por meio da necessaria violéncia
sobre o pensamento para que ele saia do seu natural torpor recognitivo e chegue a
pensar (cf. HEUSER, 2010). As cartas de Spinoza a Blyenberg alimentaram a
curiosidade e a critica dos estudantes em busca da constituicdo de respostas para
problemas éticos de suas vidas cotidianas ou mesmo a problemas da contemporaneidade
que acabaram por compor a producédo dessa oficina. O problema da origem do Bem e do
Mal foi o que nos forcou a pensar. Fragmentos das obras Do Livre — arbitrio, de Santo
Agostinho ([395]1995), e Genealogia da moral, de Nietzsche ([1887]2013) foram os
disparadores para essa transcriacdo. Se o exercicio de traducgéo criativa é, como afirma
Augusto de Campos, “uma questdo de alma”, no trabalho dessa oficina, interferiram as
tradigdes, valores familiares, religiosos dos estudantes e acabaram por influenciar toda a
atividade. Na trilha das tradugOes acerca da origem do Bem e do Mal, com a intensa
pesquisa e envolvimento com a tematica, outros pensadores foram encontrados e

propiciaram defesas e refutagbes de argumentos, abrindo novas perspectivas.
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Consideramos que o confronto de ideias mediado pelo mesmo eixo de discusséo Bem e
Mal gerou descompassos e mudaram afetos, conceitos, referéncias. Mudancas essas que
ressoam nas posicOes assumidas pelos participantes em espacos escolares e nao

escolares.

4.2.1 Didadtica da traducdo em filosofia via “Cartas sobre o mal” 2

Escrever por meio de cartas é fomentar um modo de escrita esquecida no tempo,
ou as vezes, nunca usada por nossos alunos. O modo epistolar de escrita utilizado no
passado é retomado no projeto Escrileituras por meio de oficinas. Foi considerada a
perspectiva da Didatica da Traducdo Artistica nas Cartas de Spinoza e de Blyenberg,

obedecendo aos seguintes passos:

1 — Escrever cartas ao filsofo; 2 — Responder as cartas remetidas ao filésofo; 3 —
Problematizar as cartas e responder aos problemas; 4 — Traduzir experiéncias da
leitura dos textos e tracar uma linha entre a carta de Spinoza e as cartas produzidas

pelos estudantes.

Spinoza diz que Deus é o responsavel por tudo, pela criacdo das coisas, dos seres
e pelas suas agdes e vontades. Tudo é Deus. Desse modo Deus é quem criou a alma e é
Deus quem determina suas vontades, suas acdes. Entdo se a alma tem vontade de
cometer o mal é de Deus esta vontade. Aceitar isso seria atribuir a Deus uma
imperfeicdo. E dessa maneira é preciso admitir que, ou uma vontade é m4, ou ndo é um
mal, ou o0 mal é obra do proprio Deus. Se o mal existe, seria Deus o autor desse mal?
Spinoza afirma que nada acontece se nao for da vontade de Deus (Carta 19, p.107),
porém, se Deus ndo possui imperfeicdo sua criacdo ndo pode ser considerada m4, logo,
0 mal ndo existe enquanto esséncia, mas sim como acidente de uma acéo. Por exemplo;
0 veneno da serpente em contato com o sangue humano poderia ser algo fatal, dando a
entender que a cobra por si mesma seria ma, no entanto, esse mesmo veneno para a
serpente pode ser algo positivo, que compde sua esséncia, servindo como ferramenta de
protecdo e ataque. Apos receber a carta de Spinoza, Blyenberg diz que comegou a
compreender melhor a visao do filésofo, no entanto ele deixa bem claro a Spinoza que

mesmo que pratique intensamente a atitude de filosofar, ele sempre colocard acima

25 Oficina com estudantes do primeiro ano do Ensino Médio Integrado em Quimica do Instituto Federal
do Parand — Campus Umuarama. Allan S.; Ana M. S.; Claudio R. V.; Gabriel F.; Giovani R.; Gustavo
H. D.; Luana M.; Luana R.; Lucas S. R.; Thiago M.; Valter M. V.; Yorhana F. G.
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disso a vontade de Deus ou “Verbo Divino”, como ele mesmo cita. Apds essa clara
afirmacéo, Blyenberg comeca a questionar Spinoza sobre a sua teoria por ela conduzir a
ideia de que Deus seria o criador do mal, caso 0 mal ndo existisse. E acrescenta que, no
seu entendimento, a existéncia por si mesma nao seria um “mal”, nem uma imperfeigao,
mas que o fato de nos inclinarmos a um estado de imperfei¢do nos priva da perfeigéo.
Porém, Blyenberg ainda indaga ao filosofo como um ser pode perder um estado de
perfeicdo por causa de algo que ja estivesse em sua natureza. Diante dessa questdo, ele
imp0de a Spinoza duas hipdteses para que ndo houvesse uma contradi¢do: Ou realmente
existi um mal, ou ndo seria possivel que houvesse uma privacdo de um estado melhor.
Dito isso, ele comenta que se ele perdesse 0 seu primeiro estado de perfeicdo,
significaria que ele seria pior que antes, o que sugere que ndo foi Deus que o reduziu a
essa condicdo, mas sim ele mesmo que nao se preservou do erro. Para Blyenberg ndo é
possivel alguém possuir um estado de perfei¢cdo maior ao que Deus deu, ou seja, em seu
raciocinio entdo o homem seria dependente de Deus. Ao afirmar isso, ele diz também
que todos possuem (em quantidade) o mesmo estado de perfeicdo dado por Deus, e que
aquele que errasse, ndo teria ganhado forcas em quantidade suficiente para ndo cair no
erro. Ele chega a uma conclusdo que seria impossivel que o mal ou o fato de ser privado
de um estado melhor, seja para Deus apenas uma negacao, pois, caso 0 contrario, se
Deus criasse um ser qualquer que eventualmente perdesse essa perfeicdo dada, ele néo
teria conhecimento disso, contradizendo com sua perfeicdo. Isso para Blyenberg nédo

passa de um absurdo.

Para defender essa opinido, ele explica que se tivesse relagcdes sexuais com uma
mulher comprometida com outro homem, n&o seria 0 ato por si s6 uma coisa ma, mas
em relacdo ao disposto da unido da mulher que descompde em sua relacdo. Depois
Blyenberg pergunta a Spinoza se Deus poderia saber das a¢Oes, permitir a acao e ignorar
com quem ele o fizesse. Isso significaria Deus ser ignorante de sua propria obra.
Blyenberg questiona diretamente o pensador ao perguntar como seria possivel nos
tornarmos melhores ou piores ao agirmos ou ndo com prudéncia, sugerindo que assim
0S justos e os injustos seriam perfeitos e que Deus ndo possuia conhecimento do mal,
seria impossivel ele conseguir punir o mal. E Blyenberg continua questionando
diretamente o pensador a respeito do motivo pelo qual todos sdo imperfeitos, seria o
fato de que ndo nos esforcamos com a convicgdo e intensidade necessaria para nos

preservarmos do erro e por consequéncia perdemos o estado de perfei¢do. E acrescenta
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gque mesmo quando erramos sem intencdo, ainda estamos pecando por ndo estarmos de
acordo com a vontade de Deus. Entretanto, para o questionador do filésofo, se Deus
estendeu nosso limite de conhecimento a um nivel acima daquele. Ele mesmo antes
havia dado, significa que esse é a causa absoluta de nossos erros; ndo que Deus seja
constrangedor, mas que ele nos deu esse conhecimento para que pudéssemos conhecer e
contemplar suas obras. Por fim, ele enfatiza que enquanto possuir a capacidade
intelectual de contemplar a perfeicdo de Deus, a ele ndo importa possuir ou ndo o pleno
entendimento. Spinoza explica a Blyenberg que seus argumentos sdo equivocados, pois,
Blyenberg acredita que a palavra de Deus est4 de maneira clara e eficaz, que devemos
agradecer por tudo, enquanto Spinoza acredita em Deus com natureza, ou seja, todas as
coisas estdo em Deus e em movimento em Deus. Deus nao é alguém, ndo é um ser
humano o qual devemos agradar ou orar para ele. Mas é uma Unica substancia da qual
tudo foi originado. N&o tem prazer e nem desprazer em nossos atos. Ele ainda discute
acerca de concepcdo de Deus a ser entendido como juiz, que nos da atributos bons e
ruins, o qual devemos respeitar e sermos gratos por sua misericordia e por nossas vidas,

caso contrario seriamos punidos.

No que diz respeito a milagres, ele é de opinido de que a revelacdo de Deus sO
pode ser estabelecida pela sabedoria da doutrina, ndo por milagres, ou em outras
palavras, por ignoréncia. Apesar disso, ele respeita milagres. Apenas faz esta distingao
entre religido e supersticdo, porque essa Ultima se baseia na ignorancia, essa, é a razdo
porgue os cristdos séo distintos do resto do mundo, ndo pela fé, nem pela caridade, nem
pelos outros frutos do Espirito Santo, mas apenas por suas opinides, na medida em que
defendem a sua causa, como todos os outros, por meio de milagres, que é pior por
ignorancia, que ¢é a fonte de toda a malicia; assim, eles se voltam a fé, o que pode ser
verdade, em supersticdo. Entdo, Spinoza explica que o que pode servir como um fator
determinante ao dizermos se uma obra pode ser considerada boa ou m4, € a liberdade
que a vontade das pessoas sempre envolve, ou seja, é a influéncia que a vontade das
pessoas tem sobre elas. Blyenberg, apos ter recebido a resposta na carta 21, disse que
percebeu um tom pouco amigavel de Spinoza quando o filésofo argumenta que
nenhuma de suas proposi¢fes, por mais plausiveis que sejam, tem efeito sobre
Blyenberg. Na tentativa de justificar essa afirmacéo, Blyenberg diz que ndo possui um
conhecimento tdo claro na metafisica e na distingdo entre o corporal e o espiritual

quanto Spinoza, por isso ndo deveria haver uma causa de ofensa por parte do filésofo,

*
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quando Blyenberg comega a retornar em algumas questdes que, na sua visao, ainda ndo
estivesse devidamente esclarecida. Chegando a concluséo de que Spinoza considera que
Deus aprecia a virtude assim como o crime, quando supde que, em seu ponto de vista
em relagcdo a Spinoza, as a¢Ges de um criminoso e de um homem virtuoso ndo seriam
sendo a manifestagcdo da vontade divina. Mas, ao perceber que Spinoza havia dito que a
diferenca entre uma acdo justa e uma acdo maliciosa era que uma implica mais
perfeicdo que a outra, indaga a si mesmo que Spinoza nao havia citado algo que poderia
determinar a perfeicdo de qualquer coisa, a ndo ser que fosse medindo-se pela esséncia
que esta possui. Diante dessa conclusdo, Blyenberg diz que desse modo, entdo, Deus se
agradaria com os crimes da mesma forma como se agradaria com as virtudes, tornando-
as equivalentes aos olhos dele, sendo em ambos os casos acGes perfeitas. Ele diz ainda
ndo ter compreendido o que o filésofo quis dizer ao ter afirmado “devemos agir por
amor a virtude”, ja que isso poderia significar que Spinoza se abstém de erros, ndo por
serem atitudes incorretas, mas sim por que essas atitudes a ele seriam algo repugnante.
Sendo assim, Spinoza ndo cultivaria uma virtude, mas sim a uma condicdo que 0
impede de cometer este erro. Spinoza, ja frustrado por ter percebido que ndo conseguira
persuadir Blyenberg, diz que ja demonstrou que “aquilo que d&a ao mal, ao erro, ao
crime seu carater de ato mau ou criminoso, e de falso julgamento — que se pode chamar
a forca do mal, do erro, do crime — ndo consiste em nada que exprima uma esséncia.
Que, por consequéncia, ndo se pode dizer que Deus seja essa causa” (SPINOZA, 2014,
p.146). Ele adverte a Blyenberg que, ao discursar como um filésofo, ndo é correto
atribuir a Deus caracteristicas do ser humano, assim Deus ndo sente alegria ou
descontentamento com as atitudes humanas. Spinoza ainda acrescenta que o homem néo
pode prover a Deus, sendo justo, algum bem ou, sendo injusto, algum mal, pois, “nem o
justo nem o ladrdo podem ser causa de prazer ou de desgosto para Deus” (SPINOZA,
2014, p.148). Entretanto, Spinoza deixa claro que o homem justo possui conhecimento
de Deus e de si mesmo, enquanto o ladrdo, por ndo possuir o desejo de que cada um

tenha o que é seu, é desprovido deste conhecimento.

4.2.2 Amoral teologica de Agostinho em oficina de Escrileituras26

Dentre os modos de escritas pertinentes a filosofia passamos a utilizar a

26 Estudantes do primeiro ano do Ensino Médio Integrado em Quimica do Instituto Federal do Parana —
Campus Umuarama. Allan G.; Antonio L.; Carol H.; Creir S. ; Daniel F.; Jodo M.; Leonardo L.;
Leticia C.; Lucas R.; Marcos M.; Mariana G.; Milena M.; Wesley F.
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experimentacao da troca dialogica. Neste sentido, desenvolvemos a oficina de traducao
aproveitando a matéria filos6fica produzida por Agostinho e adotamos os seguintes

procedimentos.

1 — Leituras de troca; 2 — Escrita de troca; 3 — Composi¢ao de escrita em grupo;

Mariana: Sera Deus o criador do mal?
Agostinho: Mas a que mal se refere? O mal que alguém praticou ou sofreu?
Mariana: Quero saber dos dois.

Agostinho: Entdo, se Deus ¢ bom ele ndo pode praticar o mal. E se Deus ¢ justo ele
deve punir os que fazem o mal e recompensar os que fazem o bem, entretanto, ele

ndo serd autor do primeiro género de mal.
Mariana: Quem ¢ o criador do primeiro género de mal, ja que Deus nao criou?

Agostinho: Certamente, existe um autor para o primeiro mal, ja que alguém o
comete, porém, nao se pode dizer que ha um unico autor, pois cada pessoa ao

cometé-lo € o autor de sua ma agao.

Mariana: Mas, as coisas mas se aprendem?

Agostinho: Nao sei se alguém consiga pecar sem antes ter aprendido.
Mariana: Entdo te pergunto: De quem aprendes pecar?

Agostinho: Nio se aprende a pecar, logo nao se aprende o mal. Entdo, ndo
devemos procurar quem nos teria ensinado e pratica-lo, e se a instrugdo falar do mal

sera para nos ensinar a evita-lo e ndo a pratica-lo.

Agostinho: Vocé me pergunta, por qual motivo procedemos ao mal? Mas primeiro

preciso saber sua opiniao.

Leticia: Por exemplo, os adultérios e os homicidios. Quem ndo considera essas
acoes mas?
Agostinho: Mas afinal, por que vocé considera o adultério uma ma agao? S6

porque a lei proibiu?

Leticia: Nao. Ele ndo ¢ um mal precisamente por ser proibido pela lei, mas ao

contrario, € proibido pela lei por ser mal.
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Leticia: Ndo. Ele ndo é um mal precisamente por ser proibido pela lei, mas ao
contrario, é proibido pela lei por ser mal.

Agostinho: Em sua opinido, seria necessario recorrer a autoridade da lei, mas por

qual motivo crés que o adultério é um mal?

Leticia: Sei que é um mal, porque ndo gostaria de ser vitima dele, entdo, ndo

devemos fazer aos outros, 0 que ndo gostariamos que fizessem conosco.

Agostinho: Entdo se alguém entregasse sua esposa a outro, e aceitasse que ela fosse
violentada, e esse mesmo alguém desejar ter a permissdo do outro. Em sua opinido,

estaria ele fazendo mal nenhum?
Leticia: Ele faria muito mal.

Agostinho: Mas assim como vocé disse esse homem nédo peca, porque ndo faz o

que ndo gostaria de suportar. Convenca-me entdo de que o adultério é um mal.

Jodo Ricardo: Acredito que o adultério é algo mau, porque tenho visto homens

serem condenados por esse crime.

Agostinho: Mas ndo se tem condenado também muitos homens por suas boas
acGes? Tomando como exemplo aqueles cristdos que foram condenados por terem
confessado sua fé. Mas se nem tudo o que é condenado pelos homens é mal, sera

preciso que vocé me convenga de outra maneira que o adultério é mal.
Jodo Ricardo: N&o sei 0 que posso te responder.
Agostinho: Penso que esteja na paixdo a malicia do adultério.

Jodo Ricardo: Néo poderia estar mais evidente, ndo &€ mais preciso longos
discursos para convencer de que todas as espécies de acdes mas é a paixdo que

domina.

Agostinho: N&o vejo motivo algum para defender esses homens aos que nenhuma

lei considera como culpados.

Creir: Talvez eles ndo obedecam a essas leis, mas estejam sujeitas a outras leis;
muito mais rigorosa e bem secreta, ja que a divina providéncia nada deixa de
governar neste mundo. Frente a essa lei divina, como poderiam estar livres do
pecado, aqueles que se mancham com sangue humano. Para mim, as leis propostas

pelos homens para um melhor governo permitem acdes que a ideologia religiosa
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repudia. A lei humana est4 encarregada de reprimir crimes, em vista de manter a ordem

entre os homens.

Agostinho: Concordo com suas ideias, parece-me deixar muitas agcdes impunes entao
elas serdo punidas pela providéncia divina, com razdo. Se for de seu agrado distingue

agora a lei humana da lei divina, quais agdes punitivas que cabem a cada uma?

Allan: Se for possivel quero resolver essa questdo, pois acho que estamos buscando

algo sem fim.

Agostinho: Diga-me, esta lei que se estabelece nos codigos, ela ¢ util aos homens que

vivem aqui na terra?
Allan: Suponho que sim, pois os povos ¢ as cidades sdo constituidos por homens.

Agostinho: A qual a lei chamada Razdo suprema de tudo, que os bons sempre irdo
obedecer e irdo ter vida feliz, ja que os maus ndo terdo obedecido a lei suprema de tudo

e por isso terdo vida infeliz.

Allan: Tenho em mente que esta lei resistira pela eternidade.

4.2.3 A ética nietzschiana em oficina de Escrileituras27

Na trilha de uma perspectiva etologica da ética, trabalhamos com os textos de
Spinoza, Agostinho e Nietzsche, considerando a tematica tradicional sobre o problema
do bem e do mal. Além disso, sistematizamos um contraponto com a etologia,
problematizando a diferenca entre ética e moral, adotando os procedimentos de tradu¢do

a seguir:

I-Embaralhamento dos textos e leitura coletiva; 2-Composi¢ao de frentes de defesa; 3-
Troca de textos e composicdo de novos grupos com textos mistos; 4-Composicao

tradutoria dos textos.

Para ser iniciado no pensamento nietzschiano deve-se, primeiramente

desprender-se totalmente de qualquer vinculo moral, independentemente de qual seja

27 Estudantes do primeiro ano do Ensino Médio Integrado em Quimica do Instituto Federal do Parana —
Campus Umuarama. Maria E. P. F; Heloisa A. F.; Isabela B. S.; Willian C. M.; Camila R.; Arthur R.;
Ana B. P.; Ana E.; Nicolas. A.; Jodo V. C.; Amanda. F.; Luana M.; Jhonatan H.
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ele, pois, ao entrar em contato com esse modo de pensamento somos tomados por uma
critica radical a moralidade e a tradicdo judaico-cristd que domina a cultura ocidental.
Mas o que haveria de errado na maneira moral de vivéncia? Ela mesma ndo torna o
convivio social “aceitavel”? Pensar dessa forma ¢ um dos primeiros sintomas do
“rebanho”, que precisa de regras para viver bem, na dependéncia de que outros lhe
definam o que ¢ bem e mal, a fim de ser um bom cumpridor da ordem para ser aceito
socialmente. Entender principalmente que sua critica é primeiramente a quem prega a

moral e em seguida a forma como os aceitamos e seguimos a logica do rebanho.

Nietzsche expde de uma forma muito clara o quanto odeia a moral, porém seu
odio €, sobretudo aos pregadores dela como religido, ciéncia e até mesmo a filosofia. A
religido que ao decorrer de sua historia prega o bem e o mal, o mal como os desejos do
homem, suas vontades, a forma do homem elevar-se, € o bem a aceitagdo e virtudes que
teriam consequéncias promissoras, salvadoras e que levariam este mesmo homem a
encontrar uma paz transcendente. Contudo, isso € o principio da negagdo do homem e
da morte de Deus, pois a partir disso ha uma barganha da bondade e salvagdao. Neste
sentido a propria religido mata Deus quando faz uso da barganha a salvacdo. Nietzsche
também eleva sua critica a ciéncia. O que teria feito ela para ser afrontada? A ciéncia
que assume os pros e contras em ser Deus, que passa a ditar a moral do rebanho ¢ a
guid-lo como novo pastor, sim, aquele mesmo rebanho que no renascimento afirmou ter
vivido eras de escuriddo, renasce e ¢ convertida na nova “religido”, a iluminagdo, agora
no antropocentrismo. Nietzsche vem para acgoitar a busca pela solu¢ao para o homem,
colocando que somente um inovador, um blasfemo que teria a ousadia de encontrar uma
solugdo, ndo para o homem, mas para o espirito, pois 0 homem de rebanho, da moral,
tem como sua principal “qualidade” negar-se. Ao homem ndo tera outra solucdo, a ndo
ser superagdo, o além do homem, pois o super-homem ¢ o principal precursor da
transvaloracao dos valores. Nao ha, portanto bem e mal, mas bom e ruim, porque esse ¢

ele mesmo quem o faz.

Os procedimentos de tradugdo ndo se constituem como sistemas fechados e
prontos de interpretacdo, mas se referem as experiéncias como um modo de
desterritorializagdo do ja existente. Neste sentido, a Didatica-artista da traducdo
encontra-se em meio aos textos originais para funcionar como uma rasura criadora
fazendo ressonancias da diferenca como marca distintiva do texto, de modo a

transgredir os signos restritos, rompendo com a antiga compreensdo de traducdo entre
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forma e conteudo.

Cultivando uma saudavel empatia com os elementos originais, exercita suas
fantasias e habilidades amorosas, projetando-as em experimentagdes tradutorias.
Usando a recriagdo imaginativa, por meio de escrileituras (escritas-e-leituras) e didlogos
criticos, encaminha o estranhamento dos originais, num processamento singular de
interpretagdes (CORAZZA, 2013, p.192). Trabalhar na perspectiva de um Curriculo-
Nomade e de uma Didatica da Tradugdo exige do professor como didata-tradutor, uma
produgdo inovadora diante dos textos e dos alunos, exatamente por ndo se tratar de uma
tradugdo literal de uma lingua para outra, mas sobretudo por ser uma renovagao € uma
problematizagdao no préoprio pensamento, a fim de trazer a tona o escrileitor escondido
em cada um. Escrileitor que pde em questdo a sua vida bem como a dos autores com

quem se encontra
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4.3 Biografemas: oficinas de Escrileituras no ensino de filosofia

Na medida em que a traducgdo é questdo de alma, os autores, com suas vidas e
obras passam a importar para os escrileitores. Escrita e vida passam a fazer uma
composicdo, ndo podendo serem tomadas separadamente; alcangando o ponto de uma
“vidarbo”, uma vez que considera juntas “vida (Biografia) e obra (bibliografia)”
(CORAZZA, 2013, p.104), promovendo uma pesquisa biografematica:

que coloca a vida e a obra num mesmo plano de contégio, isto é aquilo
gue Corazza chama de vidarbo. A vida, ao invés de justificar a obra, é
sobreposta a esta mesma obra que se atravessa na prépria vida. O
autor da vida atravessa o narrador da Obra que, arrebatado por esta
paixdo, reinventa o autor da vida. A pesquisa biografematica vidarbo
investe nessa circularidade perversa que inviabiliza a sede biogréafica
em encontrar o fundamento da obra de alguém em sua vida, e vice e
versa. A pesquisa biografemética vidarbo coloca vida e obra num

mesmo plano, sabendo que o0 movimento de um acabard por
movimentar a outra (BEDIN, 2011, p.132).

Vidarbo orienta-se pelo método biografematico que consiste em um
construcionismo guiado conceitualmente por Roland Barthes, e funciona como caminho
para o desenvolvimento de um modo de pensar e escrever que pde em movimento a
escrivida, isto €, aproxima as praticas biograficas e pedagogicas de um campo
problemadtico bastante interessante para executar um “engendramento de formas, que ¢
engendramento de diferenca” (CORAZZA, 2013, p.107). O método biografematico,
contudo, esta distante de ser uma doutrina, um processo técnico ou mesmo um sistema
de leis da cientificidade.

O método importa para tomar distancia da epistemologia
representacional, levando o pensamento a capturar forgas, numa
semiotica da sensacdo e numa fisica dos afectos. Dessa maneira, ndo
requer escrileituras (escrituras-leituras) evolutivas, cronoldgicas ou
progressivistas, acerca de sujeitos plenos de autoridades; de mestres
renomados ou grandes obras; de curriculos bem sucedidos ou

documentos chaves; como se fossem expressfes de Obra, Autor,
Génio, Pessoa, Pai, Senhor (CORAZZA, 2013, p. 45).

Com essa perspectiva, nasce outra relacdo com a histdria da filosofia e com os
autores que a compdem. Por meio do metodo biografematico inserido no ensino de
filosofia nos autorizamos a produzir intersecgdes entre vida e escrita, ndo fazendo a obra
parecer-se com a vida, mas a escrita conduzir a vida. Ndo se leva mais em conta

meramente a biografia tal como faz a historiografia, mas em lugar dela se inventam

biografemas que consideram os modos de vida daqueles autores com quem nos
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envolvemos. Assim, pensar, ler e escrever a vida torna-se um ato singular de escritura.
Os “modos de vida inspiram maneiras de pensar e escrever, os modos de pensar e
escrever criam maneiras de viver” (CORAZZA, 2006, p. 29). A vida-obra, vidarbo, na
perspectiva do metodo biografematico, passa a constituir um dispositivo que coloca a
propria producdo de vida em questdo, rompendo com a secura e a dureza despertada
pelo excesso de realismo biogréafico, abrindo, condicdo de abertura para recriar,

escrevendo a vida.

Vidarbo. (...) Viver como quem escreve. Escrever vivendo. Viver
escrevendo. Reviver. Fabulacdo de gostos, des-gostos, descobertas,
sensibilidade, estados d’alma, imagens, poses, figuras, mausicas,
afectos. Transliteragdo: mudar o livro é mudar a vida. Cenografia
espago-temporal. Nos passeios de uma-vida, apari¢do de personagens.
Na magia de ler, fascinio por limites. Voz do sujeito-de-escritura:
escrever o que ndo pdde dizer. Graos de sentidos, na pele do eu-de-
papel, apos travessia do deserto. Cruel desafio a interpretacdo. Luxo
de escritura livre. (CORAZZA, 2013, p.115).

O método biografemaético nas oficinas de transcriacdo funciona pelo movimento
que produz no pensamento do escrileitor, por suas linhas de fugas que escapam da
mediocridade dos grandes eventos de uma vida, e faz com que o estudante participe e
construa uma linha de estudos, leituras e de pesquisa de tal modo que esteja implicado
com a vidarbo da qual se ocupa. Para haver uma escritura biografemética, € preciso
haver cenério, portanto lugar, e a fantasia que tende a produzir a novidade escrileitural.
Para tanto, é imprescindivel reinventar vida e obra, por meio de eventos irrelevantes do
ponto de vista historiogréfico. E isto que faz o autor ser tomado sempre como algo
inédito, assim, a escritura funciona como um ensino artistico em que o escrileitor se
posiciona como agente investigativo e a0 mesmo tempo como um artista que procura

por pistas para produzir uma nova escritura mesclando a vida entre fatos e fantasias.

O biografema, como diz Haroldo de Campos (2006), acontece
quando vida e obra encontram-se, tornam-se indiscerniveis.
Trata-se do encontro entre a ficcdo e o real, entre 0 imaginario e
a historia. Diante disso, a dita escritura ficcional ndo & menos
verdadeira do que aquela que vive para a verdade, ou: aquela
que vive para a verdade ndo é menos mentirosa do que a
ficcional. J& que ficcdo e real confundem-se, o0s tragos
chiografematicos podem ser extraidos tanto da vida do autor,
como de figuras; os personagens, 0s conceitos sdo percebidos
como reais, como 0s autores sdo percebidos como fic¢bes. Tudo
é simulacro, eis a graca! (SAUSEN, 2010, p.82).Em sintese, 0
método biografematico consiste em lidar com a biografia sem se
limitar a histéria do individuo; ou seja, quando “inventariamos
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tracos biografematicos de um autor ou de elementos de sua obra,
nédo estamos nos remetendo ao sujeito, ao autor, mas, no caso da
filosofia, aos personagens conceituais” (SAUSEN, 2010, p.87).

Os textos biografematicos sdo “fantasisticos e fantasmaticas”. Embora estando
envolvidos com o novidadeiro, ndo significa que a escritura biografematica esteja
relacionada a mudancas de contetdo, mas esta relacionada a mudanca metodoldgica
“aleatéria, arbitraria, inconsciente” de como nos apropriamos de um autor € como
escrevemos a vidarbo, tudo isso para escapar:

Aos riscos e codificacbes da tradicdo biogréafica, tais como:
estagnacdo dos vinculos entre vida e obra, através de conexdes
lineares, causais, axioldgicas, psicologistas, historicistas; fetichizacdo
da descendéncia, do fatalismo, da extraordinariedade, da verdade, da
transparéncia, do tempo execucdo de biografias bisbilhoteiras,

moralistas, institucionais, logocéntricas, mecanicistas, apocalipticas,
militantes, aliciantes (CORAZZA, 2013, p.110).

A escrita biografematica ndo segue a vida em questdo de maneira linear,
cronoldgica e coerente, ainda que nao ignore a biografia. Biografia e o biografema nédo
sdo oposicBes. O procedimento da escrita biografematica € o que permite uma nova
configuracdo, uma reinvencdo do autor; o que cabe a biografia nesse método é fornecer
materiais para a escritura biografematica balizar suas escolhas geradoras da escrita dos
detalhes de uma vida que nos seduziu e que nos despertou prazer e desejo especiais.

Seguindo Barthes (2005), para que as escolhas que fazemos dos
conceitos, textos, livros, obras dos outros passem para nés, é
necessario defini-los como escritos por nés; e, ao mesmo tempo,
torna-los outros, deformando-os por amor, desde que por eles fomos
seduzidos. O que buscamos nos conceitos que desejamos é que
alguma coisa ocorra: uma nova aventura, uma nova conjuncao
amorosa; e, por isso, a relacdo que estabelecemos com determinados
conceitos do autor amado é a de que eles fiquem |4, como signos de

nos proprios, inspirando-nos a passar do Prazer de Ler ao Desejo de
Escrever (CORAZZA, 2013, p.18).

O desejo de escrever é o que fundamentalmente nos interessa nessa metodologia,
haja vista que as oficinas de transcriagdo em filosofia procuram mover o desejo de
escrita. A producdo de biografemas foi disparadora do encontro com as vidas e com as
obras dos fildsofos que fazem parte do itinerario dessa pesquisa. Consideramos, a partir
de nossas experiéncias, que o método biografematico é capaz de contribuir para o
trabalho com autores e textos cléssicos da filosofia. A producéo de biografemas também

é uma forma de traduzir e unir vida e obra, pensamento e vida, &, talvez, um ato de
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liberdade e, por isso, um gesto ético, na medida em que a ética objetiva produzir novos
modos de vida; existe para ultrapassar o que €, para produzir novas linhas, um novo
pensamento. As experimentacfes biografematicas de nossos estudantes sobre Spinoza,
Uexkill, Deleuze, Guattari e Agostinho vém a seguir e sdo a expressdo do processo de
producdo daqueles que participaram conosco dessa pesquisa. Ressaltamos que, ainda
que as producdes tenham implicado demorada pesquisa, envolvendo afetos de alegria,
condi¢cdes bem diferentes do que estamos acostumados para o ensino de filosofia na

Educacéo Basica.

4.3.1 Baruch de Spinoza: biografema de uma vida livre28

A proposta de trabalho desenvolvida pelos estudantes seguiu o método
biografematico a fim de esbocar a vida e a obra do filésofo Baruch Spinoza, traduzindo
pensamento e vida na ldgica de um éthos. Esse trabalho de reflexdo e pesquisa permitiu
que os estudantes pudessem fabular, inventar e aprender a fazer filosofia por meio dos
textos de Spinoza. Quanto ao método biografematico, permitiu que os alunos fossem
iniciados na pesquisa, tornando-se leitores e escritores. Os procedimentos elencados

foram:
1 — Pesquisa bibliogréfica; 2 — Oficinas de leituras e produgdes de textos;

Baruch de Spinoza vivia com seus pais e suas irméds e levavam uma vida
financeiramente estruturada, ja que os mesmos eram comerciantes. Desde a infancia
Spinoza chamava a atencdo de seus professores e familiares, pois era detentor de
excepcionais dotes intelectuais e intuitivos. Na escola, o jovem dedicou-se de forma
detalhada ao estudo da biblia e das tradi¢ces judaicas. Interessado em aprender lingua
latina, serviu-se da escola do famoso Van den Ende, onde aprendeu latim e despertou-se
para o campo das ciéncias. Com influéncias de Van den Ende, Spinoza comecou a
pensar de maneira ateista, pois o professor ensinava algo além do latim, difundindo no
espirito dos jovens as primeiras sementes deste pensamento. Apos ter aprendido bem a
lingua latina, Spinoza se prop0s a estudar teologia dedicando-se durante alguns anos.
Quando as obras de Descartes cairam em suas maos, Spinoza chegou a declarar muitas

vezes que foi dali que havia extraido todo o seu conhecimento em filosofia. A medida

28  Oficina realizada com estudantes do segundo ano do Ensino Médio Integrado em Quimica
do Instituto Federal do Parana — Campus Umuarama em oficinas de escrileituras:
biografemas. Autores dessa producdo: Adryellen C. M., Carolina. Z., Emanuelle. F. M.,
Jodo. M., Larissa. F. H.
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que se aprofundava em leituras de outros filésofos, ia construindo sua prépria visao de
mundo, e cada vez mais intensificava o conflito entre seu pensamento e o dos judeus.
Chegou a conclusdo de que a doutrina e os principios dos rabinos ndo podiam ser
admitidos por um homem de carater, pois tais principios eram estabelecidos pelas
autoridades dos préprios rabinos, sem que o ensinado viesse de Deus, sem que houvesse
fundamento e sem a menor aparéncia de razdo. A partir dai, foi bastante reservado com
0s doutores judeus, e evitava 0 comércio e raramente era Vvisto na sinagoga, 0 que 0S
irritava, pois acreditavam que Spinoza os abandonaria. De fato o jovem filésofo tornou-
se uma incdmoda ameaca a comunidade judaica e a seus dogmas, ndo faltando até
mesmo tentativas de assassinato ao espléndido contestador. Aos 24 anos, é chamado
pelo chefe espiritual da comunidade e diretor da Academia da Coroa e da Lei, a fim de
que se retratasse. Spinoza recusa-se e a convocacdo passa a ser feita em nivel superior,
pela propria Sinagoga de Amsterdd. As autoridades o submetem a um intenso
interrogatorio cuja finalidade era mostrar o seu ateismo. Posteriormente, a sua expulséo
da comunidade aconteceu, e com isto houve diversas mudancas em sua vida, entre elas
o0 seu afastamento dos negdcios de sua familia. Alguns anos depois, Spinoza muda-se de
Amsterda e vai em direcdo a Haia, onde viveu até o fim de sua vida. Em Haia teve uma
vida modesta em que ndo esbanjava de seus bens mateiras, pois ndo se preocupava com
o dinheiro e ficava contente em ter o que era necessario para as suas refeicGes e seus

cuidados.

Spinoza Foi convidado para lecionar na Universidade de Heidelberg, mas
recusou, pois o convite solicitava-lhe a ndo ensinar teorias comprometedoras para a
religido. Em sua adolescéncia, Spinoza viveu uma intensa paixdo e sofreu de amor por
ser rejeitado pela filha de Van den Ende. Catherine Hayek Ende era uma moca alta, de
cabelos longos e ondulados, morena de corpo escultural, olhos negros como a noite que
ndo tem luar, pele macia como plumas do amanhecer e boca fria como a de uma
princesa que ha tempos nédo se envolve com uma grande paixdo. Com a esperanca de ver
Catherine, Spinoza frequentava os cursos de latim a fim de ver e enamorar-se pela bela
moga. Entretanto, algo mudou o seu destino. Catherine morria de amores por Kerkering
Dirksen, um jovem rico e bem esclarecido, nativo de Hamburgo. Sem ao menos sonhar
que Kerkering a amava, Catherine sofria com seu amor recolhido dentro de si. Seu
coracdo gritava, gritava alto, causando dores profundas. O filésofo holandés pensava

noite e dia em estratégias que o levasse a conquistar a jovem. Tendo Kerkering como
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seu rival, Spinoza tentava achar métodos para quebrar a relacdo entre Kerkering e
Catherine, que dia apés dia ficava mais forte. Ao chegar a escola, para mais um dia de
aula de latim, Spinoza decidiu se declarar. Com uma fala mansa, labios trémulos e maos
frias, ele se aproxima da moca que estava lendo o livro As paixdes da Alma, do filésofo
René Descartes, e com apenas um olhar consegue chamar a atencdo dela. Parado em sua
frente, sem ao menos uma reacdo Spinoza olhava fixamente para a jovem que sorria
para ele. Com medo de dizer algo que o comprometesse, o jovem preferiu se afastar e
guardar consigo o sorriso da bela moca. Com a expulsdo da sinagoga e o amor ndo
correspondido, Spinoza decide-se mudar para Haia, onde faz novos amigos e escreve
suas principais obras. Mesmo entre seus pensamentos filoséficos, a fama e o dinheiro
conquistado por ele, Spinoza nunca deixou de pensar em Catherine. Enquanto isso em
Amsterdd, Catherine viveu uma paixao intensa com Kerkering levando-os a se casar.
Apo6s muitos anos, Spinoza volta a Amsterda, e vai até a escola onde estudou latim com
0 propdsito de reencontrar Catherine. Ao chegar ao local ele vé que o atual Diretor da

escola é Kerkering, o marido de Catherine, o seu rival na batalha do amor.

Entrando pelos corredores da escola, Spinoza relembra todos os bons momentos
vividos naquele local e vé Catherine, bela e formosa, assim como nos velhos tempos.
Baruch corre ao encontro da mulher, e a abraca fortemente depositando ali toda a sua
saudade. Ao se recompor, ele percebe que ela ja ndo é a mesma, e sente a frieza com que
ela lhe trata. Entdo, Catherine Ihe conta sobre seu casamento com Kerkering, para que
ndo haja nenhuma esperanca da parte de Spinoza. Mesmo a amando, Spinoza pede para
gue tenha ao menos sua amizade e Catherine aceita o pedido, porém seu marido néo fica
contente com a volta de Spinoza e resolve persegui-lo. Certa noite, em meio a seus
pensamentos turbulentos, Kerkering sai a procura de Spinoza na intengdo de ter uma
conversa amigével, mas seus sentimentos falam mais alto. Relatos dizem que Baruch de
Spinoza faleceu devido a uma crise de Tuberculose. Entretanto, a verdadeira historia
ndo é relatada em nenhum escrito da época. Baruch morreu assassinado por Kerkering,
que ndo aceitava as relacbes de amizade entre Spinoza e Catherine. Ap0s cometer o

crime, Kerkering tira a sua propria vida deixando sua amada.

%
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4.3.2 Uexk(ll e um mundo em devires dos homens e dos animais29

A composicdo biografematica a seguir foi organizada considerando um mundo
molecularizado, na perspectiva de Carlos Castafieda, em que o imperceptivel seja
percebido por uma percepcdo molecular, fato presente nessa escrita. Trata-se de uma
invencdo de escrita para fabular a vida do etélogo Jocob Von Uexkull.

Acordo e sinto minha asa presa com alguma coisa. Olho para os lados e ndo sei
onde estou; tento correr, mas minhas garras ndo se prendem ao chéo, e, de repente, ele
me falta. Tento voar, mas caio de uma vez quando minhas asas nao funcionam direito.
Novamente tento correr, mas algo me prende com garras maiores que as minhas. Ele
tem um rosto feio, € um passaro sem bico... Que passaro ndo tem um bico? O péssaro
gigante e feio me pde de volta onde eu estava antes, no chdo frio ao qual minhas garras
ndo se prendem. Ele me olha com aqueles olhos estranhos, e pegava minha asa dolorida.
Penso no que ele pode querer comigo. Aves maiores nunca sdo amistosas, sempre
querem algo para ndo te machucar mais. Com medo comeco a me debater, para me
libertar das garras dele, mas elas sdo téo fortes. Ele abre seu bico rasgado, mostrando
suas presas para me amedrontar ainda mais, me avisando para que fique parado. Ele me
aperta mais forte, segurando minhas asas coladas ao meu corpo, me impedindo de baté-
las. Tento bicé-lo, mas ndo alcango.Ele continua mostrando suas presas, zombando do
meu sofrimento. Foi ele a quebrar minha asa. Para que eu ndo pudesse fugir. Outra vez
sou colocado no chdo frio e brilhante, e 0 passaro gigante estica minhas asas
machucadas. Ela déi, mas ndo posso fazer nada para me livrar daquilo, entdo desisto de
lutar. Lentamente o passaro tira o que estava pressionando minhas penas e depois se
afasta de mim, soltando minha asa. Eu mesmo agora a estico, tentando entender o que
aconteceu. D6i quando abro a asa, quando a forco. Bato-a por algum tempo mas sei que
ndo tenho forcas para voar. Ndo com minha asa desse jeito. Cisco agora, no chao
brilhante. Por mais afiadas que sejam zminhas garras, elas nem o riscam. Devo estar
muito longe de casa. L& o chdo ¢é duro, mas eu consigo cavar nele, procurar por insetos.
Como vou encontrar insetos aqui, se esse chdo é tdo duro? Sinto minhas asas doer de
novo. O passaro gigante de bico rasgado voltou, e a esta segurando. Também ndo

entendo porgue suas asas ndo tém penas. Ele é muito estranho. Grasno para ele. Quero

29  Estudantes do segundo ano do Ensino Médio Integrado em Quimica do Instituto Federal
do Parand — Campus Umuarama, em Oficinas de escrileituras: biografemas. Autores:
Beatriz C. C.; Kauane S.; Luciano H..G; Matheus A.; Matheus I.
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saber por que ele ¢ assim. O passaro gigante me olha confuso, abrindo seu bico e
mostrando suas presas afiadas. Acho que ele ndo tem inten¢do de me responder, s6 de
me amedrontar. Grasno de novo. E outra vez. Ele continua me mostrando seu bico
rasgado. Entdo se afasta de novo, e quando volta coloca uma por¢ao de bolinhas na
minha frente. Cheiro algumas delas, bico outras. Sdo duras. O passaro pega algumas
delas e me oferece. Acho que ele quer que eu coma as bolinhas. Olho sem muita
confianga, e ele me devolve aquelas presas afiadas. Nao gosto de folhas, mas ndo quero
desagradar o passaro gigante. Como todas as bolinhas que ele me deu, e at¢ me sinto

saciado.

Parece que minha asa esta melhor. Tento baté-la de novo, mas descubro que o
que eu pensava nao estava certo. Ainda ndo consigo voar. O péssaro gigante pega minha
asa de novo, e a prende com forga, enrolando algo nela. Depois me segura com suas
garras € me leva para outro lugar. Ele me pde num ninho desconfortavel, que nao € o
meu. Eu ndo fiz este. E a arvore ao redor deste ninho ¢ muito estranha. O buraco onde
esta € todo cheio furos, os gravetos brilham como o chdo de antes e miram todo para
cima. Que arvore estranha. Quando me solta 14 dentro, o gigante feioso abre seu bico
rasgado e tampa a entrada do buraco com mais gravetos brilhantes. Saio do ninho e
tento tirar os gravetos da entrada, mas eles sdo duros e fortes demais. Tento corta-los
com meu bico e também ndo consigo, os arranho, mas nenhum esfor¢o parece fazer
efeito. Desisto de novo e volto para o ninho. Esta arvore ¢ uma prisdo. O gigante
decerto me poOs aqui para zombar de mim. Olho para cima, através da entrada do buraco.
Nao consigo ver o céu daqui, ou as nuvens. SO uma pedra branca os tampando. Para os
lados também s6 h4 mais pedras brancas. Nao ha arvores aqui, nem grama, nem flores.
Nem outros corvos. SO o passaro gigante e feioso que fica andando de 14 pra ca. Nao sei
se ja esta escuro, mas me sinto tdo cansado. Contor¢co-me dentro do ninho e me ajeito
confortavelmente e entdo fecho os olhos.J4 faz tempo que estou aqui, agora sei. Vivi
bastante nessa arvore e ninho emprestados; ndo vi o escuro chegando, mas sei que ele
veio varias vezes. Assim como eu dormi e acordei varias vezes. Sempre quando eu
acordava, o passaro gigante me dava mais bolinhas para comer, ¢ eu comia sem medo
agora. Depois ele me dava agua. As vezes até me tirava do ninho e me colocava para
andar no chao brilhante, mas logo eu voltava a ficar preso. Até que aprendi a tirar os
galhos brilhantes da entrada. O gigante abriu seu bico para me amedrontar quando me

viu sair sozinho pela primeira vez, mas depois me encorajou. Agora eu saio € entro na
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minha arvore quando quero. O péssaro gigante também prendia e desprendia minha asa
machucada vdrias vezes, e eu a sentia melhorando. Agora ndo ha nada pressionando
minhas penas, e eu consigo esticar minha asa sem sentir dor. Acho que ja posso voar.
Vejo o passaro gigante se aproximando. Ele cuidou tanto de mim. Acho que ele ¢ meu
pai, de algum jeito. Os pais cuidam da gente, ndo ¢? Quando ele estd quase chegando a
arvore saio sozinho dali, para mostrar para ele que sei sair. As vezes ele me d4 mais
bolinhas para comer quando fago certas coisas. Quando eu grasno o “old” que ele
sempre grasna para mim; quando pego coisas com o bico. Gosto daquelas bolinhas.
Meu pai vé€ que eu sai sozinho e ja tira algumas bolinhas do bolso. Depois que eu como

ele me pega e me leva para um lugar que ndo conhego.

Quando saimos do abrigo de pedras brancas vejo algumas arvores e gramas. Faz
tanto tempo que ndo vejo isso. Também vejo a bola brilhante que antecede o escuro 1a
ao longe, entdo ndo ¢ hora de dormir, apesar de eu estar cansado. Meu pai me pde no
chdo, na grama. Cisco um pouco, sentindo minhas garras se enterrando no chao. Vejo
um inseto e o pego rapido com o bico. Faz tempo que também ndo fago isso. Olho para
meu pai. Ele abre o bico rasgado para mim. Descobri que isso ndo serve para me
amedrontar, mas para me incentivar, algumas vezes. Depois disso ele me pega de novo,
me segura firme e me joga para cima. Estou caindo. Mas eu sei voar. Bato as asas com
dificuldade, e elas mal me sustentam. Caio no chdo. Meu pai me pega e me olha
preocupado. Fago um gesto com a cabega e ele entende que estou bem. Entdo ele
estende a asa dele e eu comego a bater as minhas. Depois de muito tempo consigo voar
descoordenadamente. Voo perto dele, para que ele ndo me deixe cair. Volto para a asa
dele e pouso. Meu pai me olha e faz um gesto para que eu voe de novo, mais longe.
Fago o que ele quer. Enquanto voo, sinto o vento batendo no meu bico, nas minhas
penas. Essa sensacdo de liberdade ¢ muito boa. Fazia tempo que eu também ndo sentia
isso. Volto para meu pai, fagco um gesto para que ele também voe comigo, mas ele ndo
quer. Grasno para ele, mas nao adianta. Ele me fala para ir para mais longe entdo, sem
ele. Eu obedeco e voo para mais longe. Acho que vou até meu ninho agora. Talvez

depois volte para visitar meu pai.
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4.3.3 O irmao esquecido do herdéi — Gilles Deleuze30

A vida-obra de Gilles Deleuze, expressa pelos estudantes na composi¢do
biografematica que segue, leva em consideracdo algumas experimentacbes de
pensamento e desejos da adolescéncia, maquinas abstratas que escreve uma vida
filosofica. O método biografematico é a experimentacdo de um modo de escrita, no qual

se expressa a variacdo dos afetos e as forgas desejantes.

O irmao do herdi j& nasceu em Paris e ali passou a maior parte de sua vida. Seu
irmdo era considerado Heroi, porque faleceu enquanto servia a guerra, ap0s ser preso
pelos alemdes. Além de ndo ter as qualidades que o irmdo mais velho tinha, como
inteligéncia, forca fisica e coragem, Gilles nascera de uma gravidez indesejada, 0 que
Ihe causou extrema rejeicdo por parte dos proprios pais. Por conta disso, tornou — se
uma crianca timida e retraida, apesar de ter uma criatividade admirdvel. Em uma
tentativa de fugir de sua realidade, Gilles escrevia todas as noites, e mergulhava em suas
historias, nas quais a realidade escrita era totalmente contraria a vivida de fato, a
primeira, suportavel. A companhia indispensavel era o cigarro. As vezes industrializado,
outras, feito a mao, com as folhas onde tinha escrito a tal realidade desejada, abastecidas
com erva, cultivada em sua propria casa. Fazia se sentir bem, como se saisse, mesmo
que por algumas horas, de onde estava. A fumaga o trazia para uma sensacgéo de leveza,
de pureza e felicidade instantdnea. O amor pela escrita despertou nele a curiosidade em
desvendar o Homem: compreender sua natureza, suas idiossincrasias, seus propositos
etc., 0 que o levou a cursar Filosofia, na Universidade de Paris. Durante a graduagéo, foi
um dos estudiosos de Kant, mas teve em Bergson, Nietzsche e Espinosa, poderosas
intersecOes. Tanto amor o fez lecionar durante alguns anos, e despertava em si ainda
mais curiosidades. Costumava sair durante as noites e se relacionava muito com
mulheres, a cada noite, uma diferente, mas com caracteristicas comuns, como beleza e
sensualidade, com um Unico intuito: observar seus diferentes comportamentos, em cada
situacgdo, principalmente nos que se tratavam em satisfazer seus prazeres, nos momentos
em que o0s instintos mais selvagens as dominavam, quando ja ndo era possivel serem

responsaveis e consequentes. A bebida e o cigarro, este de ambas as naturezas, eram

30 Oficina realizada com estudantes do segundo ano do Ensino Médio Integrado em Quimica
do Instituto Federal do Parana — Campus Umuarama em Oficinas de escrileituras:
biografemas. Autores: Amanda T. M.; Ana F. B.; Anderson A.; Jhullie M.; Natalia A.
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seus fiéis companheiros, 0s quais contribuiam para amenizar sua timidez, e também,
para aflorar nas mulheres tais comportamentos. Em uma das noites que saira, enquanto
bebia em um bordel, esperando que qualquer mulher passasse por perto, conheceu Félix
Guattari, um rapaz com quem muito se identificou, tanto pelos interesses em mulheres,
quanto em psicanalise. Um Unico encontro foi suficiente para dar inicio a uma relagéo
de companheirismo, que mais tarde se transformou em uma parceria nos estudos
voltados a filosofia e a psicanalise. Encontros e desencontros, com mulheres de
diferentes idades, personalidades e interesses continuaram por anos. Porém, o que
Deleuze ndo esperava era se apaixonar perdidamente por uma bela e timida mulher.
Talvez tenha sido pelo fato de ser timida como ele, talvez por ter um corpo escultural,
com notaveis seios e pomposos gluteos — ambos impossiveis de ndo serem notados,
talvez pelo sorriso sincero, talvez pelas admirdveis habilidades na cama, ou,

simplesmente, pelo conjunto de todos os citados.

Paixdo ja havia sentido pela psicanalise, mas o que sentia pela bela mulher era
diferente, e podemos até defini-lo como amor. Com a amada, Deleuze teve dois belos
filhos, pelos quais tinha um imenso carinho. Apesar de ter encontrado alguém que o
ajudasse na manutencdo de um bom estado emocional e de ter tido dois filhos que o
distraiam constantemente, Deleuze continuou a buscar o verdadeiro conforto no cigarro,
mas 0 mesmo era traigoeiro, e a cada dia que passava cumpria com mais determinacao
seu papel de consumir cada célula de seu corpo. Ja era de se esperar que a trai¢do de seu
fiel companheiro — o cigarro — traria consequéncias severas em sua vida. E trouxe. O
resultado foi o crescimento desordenado de células que invadiram seus tecidos e 6rgaos,
principalmente em seus pulmdes. Inicia uma guerra contra o cancer. Os aparelhos
respiravam por Deleuze, que ja ndo conseguia produzir textos, ndo animava ao ver sua
esposa e que aos poucos perdeu suas forcas e vontade de permanecer em uma luta onde
a derrota era inevitavel. Impossibilitado de fazer o que mais amava — que era,
evidentemente, o seu trabalho — atirou-se pela janela do apartamento em que morava
com sua bela esposa e seus graciosos filhos. Deleuze se mata quando seus 0rgéos nédo
permitiam mais a vida passar em toda sua intensidade. Seu ato final foi uma afirmacao
de um corpo que estava quase morto. Uma vida que pediu passagem, para fluir em

outras diregdes.
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4.3.4 Timido até as primeiras doses — Félix Guattari **

A vida e o pensamento de Félix Guattari também foram oficinadas no projeto
Escrileituras por um grupo de estudantes que lancaram méo do método biografematico.
Essa prética tornou possivel que eles identificassem um novo modo de ler e escrever em

filosofia, a partir dessa producéo que segue.

Naquela noite, a escuriddo tomou conta daquele lar, a mulher acabara de dar a
luz ao terceiro menino, era Félix Guattari, todos ao redor sussurravam: “era a desgraga
da familia, veio para acentuar a pobreza.” A mae ndo aguentou, entrou na loucura, ndo
era capaz de gerar uma menina, comegou entdo a projetar em seu terceiro filho uma
figura feminina. Os trés meninos se tornaram pervertidos, no entanto ndo era culpa
deles, a mée faz cobranca de algo que eles ndo poderiam oferecer, o pai era ausente. E
com isso, Guattari foi quem mais sofreu, pois era considerado como um objeto de
fantasias de seu irmdo. A falta de uma figura paterna fez com que ele buscasse 0 amparo
que Ihe faltava em outras pessoas. Foi no colégio que Guattari conheceu Fernand Oury,
pelo qual tinha tamanha admiracdo: “Tive uma vontade enorme de ver Fernand.
Comecei a gostar e a sentir saudades de sua maneira tdo especial de encarar as coisas, a
bruma misteriosa quase poética que envolve as coisas quando se esta em sua presenga”.
Encorajado por seu professor, Félix sai de casa em busca da felicidade. Passa a
aproveitar a vida sem medo. Ao acordar fumava seu cachimbo e tomava uma dose de
absinto, sentado em sua varanda enquanto escrevia para um jornal, no qual trabalhava.
Gostava de discutir sobre temas sociais, 0 que o fez adentrar no mundo filoséfico. Entre
uma dessas madrugadas, em um boteco de esquina, esbarrou com Micheline Kao. Nao
conseguiu disfargar, seus olhos fixaram-se nos fartos seios da bela jovem. Pediu ao
garcom para lhe trazer mais uma dose, tomando a coragem que lhe faltava para chegar
até a moca. A moca era simpatica, com aparéncia angelical e possuia um olhar
penetrante a ponto de lhe tocar a alma, tens um ndo sei que de paraiso, uma beleza
infinita e a boca mais bonita que alguém pudera tocar. O corpo incitava-o a pecar. Felix
zznédo era bom de papo, entéo foi direto ao assunto. Para ela ndo fazia diferenca, era
apenas mais um. Ele pensou em convida-la para ir a sua casa, mas ndo aguentaria

esperar, foram entdo até o banheiro. Ele, que ja estava trémulo, desejando navegar no
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mais doce mar de prazer, preso as largas e sensuais pernas torneadas, com fortes
musculos para ndo deixar que os corpos se afastassem nenhum centimetro. Entre pernas
tdo especiais, formosas e firmes, onde se unem os fluidos com o prazer, para acalmar a
sede de Guattari. Nunca mais se viram e nunca mais serdo os mesmos. Exalando alcool,
retornou a sua casa. O galo ja anunciava a hora de trabalhar. Aquele dia era diferente,
ndo queria absinto, e sim cafeina, sua alma explodia de pensamentos, aquela madrugada
havia lhe rendido muito aprendizado, aquela moca intrigava sua mente, as coisas nao se
encaixavam, ndo tinham sentido. Tentou escrever, mas as palavras nao saiam. N&o se
sentia a vontade em sua varanda, se sentia em uma prisdo. Precisava observar as
pessoas, precisava refletir. Saiu desnorteado, sem rumo a procura de algo novo, sedento
de aventuras. O sexo lhe deixou viciado, precisava se sentir vivo constantemente. N&o
tinha vontade de trabalhar, ndo via risco na vida, ndo tinha medo dela, estava a caca do
prazer.Foi a um velho bordel, sentou em uma mesa e ficou observando aquelas
mulheres, eram de todas as belezas, de todas as culturas, de todos os tipos, algumas
atrevidas e outras mais vividas. De repente um mogo se aproxima e senta ao seu lado.
Pegam-se falando das mulheres, os instintos mais primitivos ja faziam fantasias.
Guatarri se intrigava com a psicanalise, entdo sempre estava a observar e a formular
sobre 0s pensamentos das pessoas com quem se esbarrava principalmente as mulheres.
Era um meio dele tentar se entender. Os dois estavam invocados com uma bela meretriz
oriental, j& sentiam o perigo, ela era de uma sociedade cheia de cultura, seria do tipo
acanhada? Meiga e romantica? Ou por baixo daquele rostinho de mocinha, que nédo
aparentara a idade, muito menos demonstrava a sua experiéncia no ramo, tinha uma
guerreira? Neta de um samurai, que herdara a forca, a brutalidade, a flexibilidade e a
sabedoria? Os dois comecaram a fumar, um cigarrinho um tanto suspeito, extraido em
abundancia na América. Sentiram efeitos interessantes, a boca adormecia, formigava,
seus corpos flutuavam, as palavras saltavam de suas bocas. Era como se tivessem duas
pessoas brigando dentro de um mesmo corpo, uma sensagao um tanto estranha, eles se
viam fazendo coisas, mas como se observassem terceiros, rapidamente de seus atos
esqueciam, radiavam felicidade, desinibidos, a bailar com as mogas, que estavam mais
sensuais do que nunca, pareciam apenas corpos. Apesar da proximidade das faces quase
a se tocarem, Guattari ndo conseguiria descrever o rosto delas, logo lhe perguntando se
possuiam cabecas? Eram apenas doces corpos, Ihe afirmando de imediato. E perfeito e
irreal. Os dias se passaram, Guattari aparentara um ambulante. Deu-se conta que o

ambiente interferia na sua personalidade, intrigado resolveu abster-se das mulheres por
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um tempo para observar seu comportamento, de fato ele s estava precisando descansar,
ja ndo tinha mais a excitagdo, ja havia virado rotina, seu corpo estava falhando. Ao apice
do amor ndo chegava ha algumas noites. Voltado ao seu lado filosofico, como homem
de movimento, a lista de suas aventuras é longa e variada: o anarquismo, o trotskismo, o
PC (do qual, sempre na oposi¢éo, foi suspenso em 67), a Guerra da Argélia, o Vietna,
maio de 68 e, mais recentemente, o Solidariedade polonés, os Autbnomos italianos, as
Radios Livres francesas e por ai vai. Escrevia bons textos, tinha fama entre a burguesia,
participava de palestras, ganhou fama entre os filésofos, se destacou na area da
psicanélise. Poderia ser esta a historia de um final feliz, mas Guattari era mais um
desses filésofos conturbados, ndo conseguiu terminar seus estudos de filosofia,
ingressou na faculdade de farmacia que s6 Ihe serviu para seus estudos praticos da erva.
Alguns anos adiante reencontrou seu velho amigo do bordel, para os mais

desenformados se tratava de Deleuze

Deleuze e Guattari, assim mesmo, como se fossem uma Gnica pessoa, home e
sobrenome. Dificil se tornou achar algo sobre um deles sem estar o outro |& intrometido.
Guattari terminara assim, insano, morre de infarto agudo do miocérdio, ndo fora de

tanto amor, ele nem se quer descobriu o que é esse famoso amor.

4.3.5 Agostinho de Hipona: do sagrado ao profano32

O texto a seguir trata de um discurso biografeméatico amoralista, desenvolvido
em oficinas de traducdo do projeto Escrileituras sobre a vida de Santo Agostinho. A
atividade foi norteada por conflitos que envolvem a ideia de pecado e desejo. Quanto

aos procedimentos de leituras e de escrita, seguem 0s mesmos utilizados até 0 momento.

Eu poderia apenas comecar dizendo como aquela noite teve um final trégico,
porém tudo comecgou em Tagaste, 14 de Setembro de 384. Certamente esse deveria ser
mais um dia normal em que eu acordaria, tomaria meu café levemente adocicado e iria
para o instituto continuar meus ensinamentos sobre filosofia. No entanto, o final desse
dia ndo foi como qualquer outro. Estava com meus alunos em sala, e como sempre a
Maria Greca estava a me olhar de forma sedutora, em meu pensamento ja estava claro
que ap6s o término daquele periodo eu iria encontra-la em uma salinha que ficava
guardada alguns livros antigos. E foi o que realmente aconteceu, porém, a regra do
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instituto era clara, nenhum professor deveria de forma alguma ter qualquer tipo de
relacfes com alunos. Isso era praticamente impossivel, pois ap6s um longo més dando
aula, Maria ja havia me seduzido de tal forma que ndo havia maneira alguma de recusa-
la. Dessa forma, no momento em que estdvamos na salinha de livros fazendo o que
faziamos todos os dias, eu ouvi a maganeta da porta girando, ndo tive nenhum segundo
para que pudesse pausar aquele instante sem que os diretores do instituto nos pegassem.
Foi certamente humilhante. Pensei de certa forma que talvez a punicdo fosse abolida,
sendo que eu era um dos professores mais renomado daquele instituto, porém néo foi o
que ocorreu. Tive que ir ao tribunal, com todos os diretores reunidos no qual eles
deveriam tomar uma “simples” decisdo, minha permaneceria ou nao? Certamente a

resposta foi um néo.

O que eu iria fazer agora que havia perdido meu unico trabalho? Além disso, eu
estava sendo julgado pela cidade inteira, de forma que qualquer lugar que eu passasse as
pessoas me ofendia, com xingamentos absurdos. Ndo havia mais forma de eu
permanecer naquela cidade, qualquer lugar que eu procurasse um trabalho as pessoas
me negariam. A Unica solugéo seria a mudanca. Em 22 de Setembro de 384, estava com
as malas prontas, o destino ja havia sido escolhido, seria a cidade de Roma, no qual o
meu amigo Alipio me prop6s um quarto em sua moradia, eu certamente aceitei. Agora
restava apenas embarcar no navio rumo ao destino. Para comegar uma nova fase da
minha vida. Foram 15 longos dias para que eu finalmente chegasse. A recepcao que tive
foi basicamente normal, nada alterado. A casa que viria a ser minha nova moradia era
simples, porém muito aconchegante. Apos 3 dias consegui um trabalho, ndo era dos
melhores, no entanto era a Unica oportunidade do momento, a minha tarefa seria ajudar
um professor a preparar suas aulas. E para comemorar eu e meu amigo decidimos ir a
um bar tomar umas boas doses de bebida. E foi naquela noite que a conheci. De longe a
avistei. Era uma jovem de cabelos longos e loiros, pele clara e um olhar marcante, com
um corpo voluptuoso digno de uma ninfa. Meus instintos logo se manifestaram e o
desejo da luxuria aumentava a cada instante. Assim perguntei a Alipio quem era aquela
bela jovem, e ele respondeu — Uma mulher misteriosa, que chegou a cidade ha pouco
tempo, de fato encantadora — seus olhos brilhavam ao responder. Depois de algumas
doses de bebidas, Alipio conta seu grande segredo, o afeto e o desejo que nutre pela bela
moca, porém por conta de sua timidez e pelo fato de ser puro, ndo conseguia expressar a

ela seus sentimentos. Eu certamente fiquei apreensivo, pois também havia me
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interessado nela. Entre uma dose e outra, percebi que ela estava a me olhar de forma
intrigante. Voltei para casa e a Unica coisa que vinha a meu pensamento era aquele belo
rosto, que permaneceu em meus sonhos. No dia seguinte, a caminho do instituto, parei
para tomar um cha e a encontrei novamente e dessa vez a conversa fluia. Seu nome era
Florian Emilia e tinha 18 anos, uma moga admiravel. Ela sorria para mim, ao levar a
xicara de cha a altura de seu queixo, langou-me um olhar sedutor e disse - Vocé é muito
atraente Aurelius - eu sorri. Combinamos de nos encontrar no dia seguinte no mesmo
local. ApGs nosso encontro, segui para o instituto idealizando seu rosto e imaginando
Como seria seu corpo nu, no entanto fiquei pensativo a respeito de Alipio que sentia um
imenso afeto por Florian. Na manh& seguinte decidi que n&o iria me encontrar com ela,
em meu pensamento, valia mais a amizade do que apenas uma paixao passageira.
Estava na escrivaninha preparando a aula para o periodo vespertino, quando ouvi uma
voz feminina a me chamar. Fui olhar pela janela e percebi que era Florian, a convidei
para entrar e me desculpei por ndo ter ido ao encontro. Ela acariciou meus cabelos
dizendo - Nao tem problema, mas vocé poderia me recompensar de alguma forma, ndo
acha? - eu de primeiro pensei em meu amigo, porém, ao olhar para seu rosto nédo resisti,
logo a puxei pela cintura para perto de mim, senti o seu calor, tirei 0 seu vestido e
acariciei lentamente todo seu corpo, sua respiracdo estava ofegante e seu corpo
arrepiado enquanto punha minhas méaos em seus seios. Quando me dei conta, estavamos
nus deitados em minha cama sentindo o calor de nossos corpos. Percebi repentinamente
a presenca de Alipio, ele estava parado na porta nos observando, foi tudo muito rapido.
Alipio, furioso nos expulsou. Entdo fui em busca de um outro local para morar. Eu e
Florian estdvamos saindo e perguntei se queria me acompanhar para algum lugar
comigo, ela com o sorriso timido disse - Tenho uma vida aqui, Aurelius, ndo posso me
arriscar. Perto dali, havia um pensionato muito simples, mas seria o suficiente para mim,
entdo peguei meu dinheiro que havia guardado e decidi que ficaria ali por algum tempo.
Desde 0 amanhecer até anoitecer, a Gnica coisa em que eu pensava era em Florian, ndo
conseguia tirar ela do meu pensamento, era algo que crescia a cada minuto dentro de
mim. Dias se passavam e percebi que ndo conseguia mais viver longe de Florian. Numa
noite, decidi que iria atras dela, assim, depois do trabalho fui para o pensionato me
arrumar e colocar minhas melhores vestes. Fui a caminho do bar pela avenida principal,

sabia que iria encontra-la.

Quando cheguei frente ao bar, fiquei parado uns instantes pensando na
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infinidade de coisas que eu queria dizer a ela, entdo fui procura - la. De longe, vi um
homem se aproximando de Florian, era um homem alto e charmoso, de cabelos
grisalhos, fiquei observando por algum tempo e de imediato o0 homem a puxou pela
cintura e a beijou intensamente. Ao ver essa cena, senti meu sangue fervendo e a raiva
me consumia por inteiro. Depois de algum tempo juntos, ambos foram se direcionando
para a saida, pensei um pouco e decidi ir atras. Eles foram caminhando em dire¢do a um
beco escuro, ao chegarem la, comecaram a se beijar profundamente. N&do consegui me
conter ao imaginar Florian vivendo e amando outro homem. Assim, lembrei-me que em
meu bolso havia uma faca que eu utilizava em meu trabalho, ndo hesitei e a atingi no
peito em um s6 golpe, desejando que sua morte ndo fosse tdo dolorosa. Vendo seu corpo
ensanguentado no chdo, percebi o erro que havia cometido, porém, me sentia mais
aliviado em saber que ela nunca mais ficaria com outra pessoa. Ap6s o ocorrido, 0
homem que estava em sua companhia, fugiu amedrontado. Nessa mesma noite, percebi
que ndo poderia mais ficar em Roma, entdo decidi que iria voltar para minha cidade
Tagaste, em busca de uma nova vida. Chegando a Tagaste, fui para a casa de minha
mée. Ela me pediu explicacdes do motivo de minha volta, assim, contei a ela o erro que
havia cometido - Por que tu fizeste isto, Aurelius? - me perguntou com os olhos cheios
d'dgua. E eu a respondi - Foi por amor. Minha mde me aconselhou a retornar a minha
antiga vida religiosa e recuperar minhas crengas. Resolvi seguir o seu conselho e entrar
para o seminario, na busca de conseguir um perddo divino, sobre o pecado que havia
cometido contra minha eterna amada Florian. A cada amanhecer, me ajoelhava, pedia
perddo e misericordia pela minha alma. Ao me tornar padre pude, assim, dedicar minha

vida até o ultimo instante ao meu divino superior, Florian.

4.4 Pictobiografema

Ao escrever sobre a experiéncia de trabalhar as oficinas de transcriagdo por meio
do método biografematico, surgiu outra proposta de ndo somente escrever vidarbo, mas
de artistar a vida e a obra dos pensadores por meio de oficinas de artes visuais, outra
modalidade de oficinas de escrileituras (DALAROSA, 2011). Propusemos aos
estudantes um outro modo de se aproximarem dessas vidas-obras deixando atravessar
sensacOes que passam também pelos olhos e méos, produzindo uma escrita:

gue se efetua na expressdo do desconhecido, demoradamente tocado
pelos olhos e mados que, por necessidade, colocardo a visdo sobre um

suporte. Trata-se do didlogo entre 0 eu que V€ e 0 eu que escreve em
processo de criacdo, ou seja, inventam-se mesmo aquilo que seja mais
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familiar na medida em que o modo de ver é inventado através de sua
expressdo (DALAROSA, 2011, p. 21-22).

Por meio do Projeto Escrileituras nos convencemos de que a escola pode ser
também espaco de expressao que incentiva a criagdo de diferentes modos, com
maultiplos recursos, a fim de explorar, também, o movimento pratico do pensamento que
explora, concomitantemente, diferentes percursos como sentir, falar, ver, pintar,
escrever. Percursos que contribuem para que a aprendizagem se dé, tal como Deleuze
faz em Proust e o0s signos, que:

convida-nos a pensar a respeito daquilo que a aprendizagem da
literatura e da arte tem a ensinar acerca da aprendizagem. Nessa
guestdo, temos que a arte ndo é um alvo, um ponto fixo a ser atingido,
mas um atrator caotico, um ponto tendencial, sem possibilitar falar em
regimes estaveis ou em resultados previsiveis. Colocar a
aprendizagem do ponto de vista da arte é coloca-lo do ponto de vista
da invencdo. A arte surge como colocagdo do problema do aprender.
Toda aprendizagem comega com a invencdo de problemas
(DALAROSA, 2011, p. 22).

E nessa dindmica do problematico que a arte se constitui como poténcia criadora
para o aprendizado, isto €, em suas variacdes de intensidades, sensacdes, perceptos,
afetos e se coloca como ponto inventivo do pensamento. No que se refere a relagédo
necessaria da filosofia com a ndo-filosofia, tal como Deleuze e Guattari insistem em O
que ¢é a filosofia? (1992), pareceu-nos que promover processos artisticos nas oficinas de
transcriacdo em filosofia poderia ser produtivo, na medida em que tais processos podem
provocar a criacdo de afetos e perceptos capazes de gerarem inovagdes no pensamento

conceitual.

Considerando isso, o texto biografematico se fez pensamento pratico por meio
de experimentacGes de ver, pintar, criar personagens e estorias, desenhar e escrever
praticas de escrileituras, pois “[...] pintura é pensamento: a visdo existe pelo pensamento
e o olho pensa” (Deleuze; Guattari, 1992, p. 250). Dessas consideracdes surgiram as
oficinas de pictobiografemas nas quais os biografemas produzidos serviram de matéria

para outra forma de expressdo, como se pode observar nas imagens que seguem.
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4.4.1 Producdes das oficinas de pictobiografemas
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O protagonismo dos estudantes gerado pelo projeto Escrileituras cria na educacdo
formal perspectivas de caminhos diferentes capazes de resistirem as modulagdes
predeterminadas dos modos de pensar, agir e viver previstos pela escola e pelo Estado.
As experiéncias com o Escrileituras mostraram ser possivel fazer do pensamento algo
perigoso, como Deleuze propunha em seu Nietzsche e a filosofia (1976). Perigo que
pode passar apenas na esfera molecular®® da vida de cada um, mas que, ainda assim,
altera tudo e ndo nos deixa mais ser como antes; nem nds, nem a escola, nem quem vive
conosco. Afirmamos, enfim, que vivemos a experiéncia de um ensino de filosofia como
um movimento de possibilidade de ser e pensar de outra maneira, na medida em que se

estabeleceu outra relagdo com os filosofos, com seus textos e com a historia da filosofia.

33 Trata de um plano molecular que esta diretamente encarregado das mutagdes, dos fluxos da vida.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Parece-nos pertinente retomar o que apontamos no final de nossa introducéo sobre a
concepcao de uma boa obra para Deleuze, visto que foi ela quem nos mobilizou a, ao
menos, tentarmos responder a cada capitulo ao problema da dissertacdo, levando em
conta os trés itens que qualificam uma boa obra, a saber, um erro, um esquecimento e
um conceito. N&o se trata de considerarmos que nossa dissertacdo possa ser considerada
uma “boa obra”, nem aquele procedimento uma métrica metodologica, ainda que tenha
sido para nés 0 modo mais interessante para encaminhar 0s passos da pesquisa; 0 que
mais importa é evidenciar, sumariamente, a linha de pensamento que a atravessou. Ao
longo da pesquisa nos ocupamos de pdr em relevo uma ética etologica pensada por
Deleuze, a partir de Spinoza e Uexkill, bem como de outros agenciamentos secundarios
que se fizeram necessarios apresentar e que ganhou contornos didaticos na medida em

que foi traduzida no ensino de filosofia por meio das oficinas do projeto Escrileituras.

A fim de apresentar a ética etoldgica, foi necesséario diferenciar ética de moral,
contudo, tal diferenciacdo ndo se restringiu a uma posicdo meramente etimoldgica,
conforme é feito em diversos manuais de ética ou de qualquer livro didatico. Ainda que
tenhamos recorrido a etimologia, tratou-se muito mais de elaborar respostas para uma
questdo prética da vida, a qual, imaginamos, seja feita por qualquer pessoa, a0 menos
em algum momento decisivo de sua vida, a saber: como podemos viver? Considerando
0 axioma deleuziano de que a ética € algo diferente da moral, passamos a buscar a
compreensdo do que € essa ética, a fim de fazer uma releitura das morais e das éticas
pensadas na histéria da filosofia, para mostrar a diferenca e pensar em termos praticos

como podemos tornar possivel a realizacdo de uma vida ndo moral.

Evidenciamos que Deleuze empreendeu um combate ao pensamento moral que
tem por fundamento a filosofia platonica e a teologia judaico-cristd. O combate se deu
contra a transcendéncia dos valores que orientam a vida e contra um Deus moral e
criador. Deleuze aponta nesse combate trés teses praticas do spinozismo que denuncia
0s objetos transcendentes da moral: a consciéncia, os valores e as paixdes tristes. Em
primeiro lugar é preciso considerar a ética como uma onto-ética em vista de um
pensamento pratico que parte de uma concepgdo ontolégica da imanéncia, a qual se
opde ao pensamento moral; a denlincia contra a consciéncia, os valores e as paixdes
tristes, consiste em recusar todo o aspecto de oposicdo ou de interagdo extrinseca de

corpo e alma no que se refere ao conhecimento e ao dominio das paixdes, uma vez que a
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consciéncia é resultado de interesses exclusivamente sociais, vinculadas a nocbes de
salvacdo da alma, bem e mal, pecado e recompensa que tém como Unica finalidade a

obediéncia ao dever moral.

Deleuze distingue a ética da moral pelos modos de existéncia; ndo nega que
existe uma moral que tem por base valores transcendentes, mas mostra que elas somente
existem em funcdo de modos de existéncia imanentes, ou seja, sdo modos de existéncia
que s6 podem viver se produzirem uma moral transcendente. Desse ponto de vista é que
se sustenta a tese de que o pensamento e a liberdade estdo estritamente ligados. E nessa
linha que nossa pesquisa segue quando aborda os principais aspectos da Etica de
Spinoza visando romper com 0s modos de pensamentos que aprisionam o homem.
Constituir uma vida livre depende da relacdo entre conhecimento e pratica, mediada
pelos géneros de conhecimento. O primeiro deles, da consciéncia vaga, implica uma
servidao total ao que é exterior, dela decorre uma submisséo a ilus@es e a preconceitos;
é preciso elevar a dindmica do conhecimento, alcancar o segundo género capaz de
produzir nogdes comuns. Este género possibilita estabelecer relacGes entre as coisas que
estdo fora de nos, aquilo que no campo epistemoldgico busca conhecer a verdade e o
que é melhor para nés no campo moral. JA o terceiro género de conhecimento,
nominado por Spinoza por ciéncia intuitiva, corresponde aquilo que Deleuze denomina
de pensamento; isto é, o poder de invencédo e de criacdo que objetiva a produzir novos
modos de vida e que existe para ultrapassar o que é, para produzir novas linhas, um
novo pensamento; sua funcdo é como a funcdo da arte, altamente criativa e inventiva,
como pressupde o trabalho de um escrileitor. Além do que ja explicamos sobre a
tematica desse trabalho, vale ressaltar que essa pesquisa também apresentou uma anélise
a respeito da ética ndo moral, tratada em uma dimenséo etoldgica, esclarecendo que a
ética deleuziana ndo tem vinculo nenhum com o naturalismo ético, mas que se trata de
pensar uma éetica em termos de uma ontologia da pura imanéncia. Esta posicao fortalece
a ideia deleuziana do ponto de vista de um amoralismo ético, que rompe com 0s
principios antropocéntricos do homem e com a concepg¢do platénica e teoldgica dos
valores transcendentes. A nocao etologica da ética € a questdo chave para Deleuze,
porque “os animais definem-se menos por uma nogao abstrata de género e espécie, que
pelo poder de serem afetados, pelas afeccbes que sdo capazes, pelas excitagcdes a que
reagem nos limites de sua poténcia” (DELEUZE, 2002, p.33). Os conceitos de esséncia,

poténcia e afetos correspondem, estritamente, a uma determinacéo prépria aos modos de



121

vida existentes, aos encontros, visto que temos o poder de afetar e de ser afetado, ou
seja, somos um corpo que se relaciona com outros corpos e pela forca produzimos

novos modos de vida.

Assim, a ética etoldgica considera os modos existentes em relacdo a um plano de
composicao dos corpos, isto é, a exposicdo de um plano comum de imanéncia a todos 0s
corpos, uma afirmacdo da multiplicidade que compGe esse mesmo plano. Neste sentido,
compor um plano, consiste em constituir um modo de vida, uma maneira de viver.
Deleuze considera a etologia do ponto de vista do bidlogo e etélogo Jakob von Uexkiill,
afirmando uma ética etoldgica que nao divide o mundo dos homens e dos animais em
planos hierarquicamente distintos de existéncia, mas compfe um plano imanente, o
mundo especifico (Umwelt) individuado, do qual cada um faz parte. A etologia é o
estudo das relagdes de velocidades e lentiddes, dos poderes de afetar e ser afetado que
constitui cada coisa, a exemplo das composicdes na masica, ritmos lentos e rapidos. Por
isso, quando tratamos de uma ética musical da natureza, ndo estamos tratando de
musica, mas de maneiras de viver. E sobre essa relagdo de composicao entre 0s corpos
que se encontram e aumentam sua poténcia ou se encontram e diminuem essa mesma
relacdo reduzindo sua poténcia de existir e agir. Ao afirmarmos esta no¢do de ética nao
o fazemos no sentido de uma reducdo ao naturalismo, mas, antes, de uma etologia,
como ciéncia prética, que considera os modos de existéncia mediante as relagdes
constituintes dos corpos e suas variagcdes, limite minimo e maximo de poténcia de que

cada um é capaz.

A perspectiva de trabalhar a ética deleuziana em interconexdo com o Projeto
Escrileituras se fez a partir de dois elementos essenciais para a formacao: as praticas da
leitura e da escrita, as quais sdo, para 0 projeto, o eixo principal e provocador do
pensamento tanto em filosofia como em educacdo. Uma ética etoldgica em Escrileituras
foi tecida como um rizoma ramificado para todos os lados, de maneira a possibilitar a
passagem e os fluxos de um modo de conhecimento a outro. Fazer um trabalho nesse
sentido, ndo foi tarefa facil porque nele consideramos além dos operadores filosoficos,
0S agentes, ou seja, os leitores e escritores que participaram das oficinas no periodo de
2012 a 2014 e, fundamentalmente, serviram como ponto de referéncia para pensarmos o
ensino de filosofia e a ética propriamente dita. E isso que expressamos no terceiro
capitulo de nossa dissertagdo: a partir de uma didatica transcriadora que associa arte,

ciéncia e filosofia, compusemos possibilidades de produgdo de um pensamento ético
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amoralista. A ética aqui entendida como uma pratica de vida e ndo como um estatuto
modelado por formas ou enunciado coletivo, ou mesmo como um conjunto de regras
socialmente estabelecido. Partindo da compreensdo ndo normativa da ética e da
necessidade de ampliar a discussdo sobre o problema da diferenca entre ética e moral é
que buscamos fazer as experimentagdes com as oficinas do projeto Escrileituras, num
trabalho que envolve o tripé ensino, pesquisa e extensdo, ou seja, que compreende uma
dindmica de atividades, leituras, escritas, desenhos, aulas, pesquisas, entrevistas,
mausicas, sabores, dramas e outras experimentacdes tratadas na perspectiva de um

curriculo nébmade.

Avaliamos que o desenvolvimento tematico da pesquisa em torno de uma ética
ndo moral postulado pelo projeto Escrileituras fez com que o encontro entre filosofia e
educacdo efetivamente acontecesse. As oficinas de transcriacdo, orientadas pela
Didatica-artista da Traducdo proporcionaram formas de inovagdo para o0 ensino de
filosofia, pois colocaram em movimento o0 pensamento na medida em que se
estabeleceu uma nova relacdo com os textos classicos de Spinoza, Agostinho e
Nietzsche, traduzidos pelos alunos. A passagem por tais filésofos deram condi¢des para
pensar a relacdo entre moral e ética deixando clara a légica dogmatica e moral da
historia da filosofia. Isto foi importante para podermos fazer um contraponto entre o
pensamento ético deleuziano e as tradicbes morais. O curriculo do projeto Escrileituras
compde um éthos contrario a0 modo sedentario de um curriculo de Estado, dominado
pela perspectiva da globalizacdo econémica e reprodutora de uma cultura homogénea;
assim, quando nos referimos a uma ética etoldgica em Escrileituras estamos apontando
para uma pratica afirmativa dos processos de vontade criadora, expressa em um novo

modo de ler e escrever em meio a vida.

O que essa pesquisa produziu foi mais do que um desenvolvimento tedrico, foi
uma associa¢do em dois territorios, da filosofia e da educagdo. Mostrou que é possivel
ao ensino de filosofia constituir uma espécie de curriculo némade, permitindo novas
experiéncias para ensinar e aprender filosofia na escola. Essa pratica afirmativa
corresponde a uma forca ativa do pensamento, enquanto age sobre outras forcas no
combate contra a moralidade. Neste sentido cabe a filosofia e a educagdo pensarem e
contraporem-se aos abismos econdmicos, sociais, politicos e tecnoldgicos, como modo

de resisténcia as formas de controle social e dominagéo subjetiva do Estado.
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