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Em homenagem a Joao Alexandre Barbosa

Ao voltar a pegar nas maos A Tradicao do Impasse, de Joao Alexandre Barbosa,
surpreendeu-me uma nuanga que diferencia as duas dedicatérias que antecedem a obra.
Barbosa dedica o livro:

“Para ANTONIO CANDIDO — confianga, exemplo, estimulo mas, sobretudo, amizade
e
Jost: ADERALDO CASTELO — generosidade e confianca para além da solidariedade
étnica, que tornaram possivel este trabalho.”

O que ha em comum nas duas dedicatérias é a “confianca”. O que chama a
aten¢ao na segunda ¢é a “solidariedade étnica”. O que haveria por tras desta expressio?
Haveria certa incorporagao do bifrontismo do qual falarda Barbosa em seu livro?

Joao Alexandre Barbosa detecta algo instigante nas caracteristicas da historia li-
teraria de José Verissimo (que mereceram criticas ou elogios de diferentes estudiosos).
Diz Barbosa, que “Verissimo é bem a imagem do critico oitocentista: um Janus de dupla
face”: eis um achado critico! Ele ja havia constatado:

“Por um lado, ¢ o escritor voltado para a criagdo literaria enquanto objeto resultante de uma
cristalizagdo de experiéncias fincadas no passado (daf o seu tradicionalismo, a incompreensio
para com os “novos”, o seu romantismo garrettiano, apres la lettre); por outro lado, todavia,
¢ o inquisidor atento da vida publica, social e econémica do pafs (dai os seus interesses latino-
americanos, a retomada de suas preocupacoes pedagogicas, as reflexdes renovadas em tom
reivindicatétio e acusador da Amazonia).”

E explica pouco adiante:

“Sim, como um Janus de dupla face: uma voltada para os designios de nossas primeiras
buscas de auto-identificagio (critérios de nacionalidade/substratos etnograficos) e a outra
proposta pelas modificagoes da sociedade (aspiragao da especificidade ctitica/comego de um

novo modelo de reflexido).”(BARBOSA, 1974, p.156).

A solugao para o bifrontismo, apontada por Barbosa, seria a dificil instauracao de
uma linguagem critica que absorvesse as duas faces, e que so seria viavel com a critica da
linguagem. Ou, como ele formula no fim deste capitulo (“A dupla face de Janus™):
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“O que nos importa, entretanto, ¢ acentuar como a sua His#dria, embora fugindo a priori ao
historicismo amplificador de seus predecessores, representa, mais uma vez, a impossibilidade
de inserir a historicidade do fené6meno literario num quadro de avaliages criticas sem que a
linguagem utilizada pelo critico sofra a reconsideracao de seus postulados, a partir daquilo que
a sua época oferecia como residuos de experimentacao cultural.””(BARBOSA, 1974, p. 200).

O bifrontismo, ou a tradi¢do de impasses inaugurada pela obra de Verissimo —
que parece nao ter terminado — como o observa Barbosa em 1974, apesar de Derrida e
Deleuze e outros estudiosos, em certa medida ainda permeia (talvez de maneira difusa,
talvez implicita, seguramente sem consciéncia clara dos envolvidos) muitos trabalhos do
momento. Basta nos debrugarmos sobre estudos de literaturas nao européias. Anita Moraes,
em relatério, escreveu que “A configuragao de identidades procede a partir de uma dina-
mica de contraste e complementaridade construida a partir da oposi¢ao a particularida-
des européias, ou ‘ocidentais”. Mesmo os estudos culturais passam por esta tentacao,
opondo o orientalismo ao ocidentalismo. “Fanon mostrou como a “alma negra” é um
artefato do homem branco.”! Nao hid que negar. A dificuldade reside na definicio de
identidade assim como na identificagio do que se contempla.

Segundo Homi Bhabha:

PENT3

“[...] emergem trés condi¢oes” “subjacentes a uma compreensao do processo de identificacao na

analftica do desejo.” (BHABHA, 1998, p. 21).
Comentarei a citagao toda, passo a passo, fracionando-a, para tanto.

“Primeira: existit é ser chamado a existéncia em relacao a uma alteridade, seu olhar ou locus.”

(BHABHA 1998, p. 21).

A existéncia em si af esta. Aquele que Bhabha chama de nativo ¢, independente
da relagio com a alteridade especial do colonizador. Pode ser segredo e mistério, ou
anonimato social. A necessidade de sair de um anonimato social advém da urgéncia do
ingresso no mercado de trabalho. E identifica¢ao corresponde, entdo, a uma valorizagao
(ou desvalorizaciao), determinantes do acesso a este mercado e de sua qualificagao den-
tro dele. O Jocus, portanto, é o lugar do mercado de trabalho.

E uma demanda que se estende em direcio a um objeto externo e, como escreve
Jacqueline Rose, “F a relacio dessa demanda com o lugar do objeto que ela reivindica
que se torna a base da identificacio.”” Este processo é visivel na troca de olhares entre o
nativo e o colono, que estrutura sua relagao psiquica na fantasia paranéide da posse sem
limites e sua linguagem familiar de reversao:

“Quando seus olhares se encontram, ele [o colono] vetifica com amargura, sempre na defensiva,
que ‘Eles querem tomar nosso lugar.” E ¢ verdade, pois nao hd um nativo que nao sonhe pelo
menos uma vez por dia se ver no lugar do colono.””® E sempre em relacio ao lugar do Outro
que o desejo colonial ¢ articulado: o espago fantasmatico da posse, que nenhum sujeito pode
ocupar sozinho ou de modo fixo e, portanto, permite o sonho da inversio dos papéis.”

(BHABHA, 1998, p. 21-22).
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A “fantasia paranoéide” do colonizador ¢ articulada pelo medo da concorréncia.
Dai a construciao de fantasmas agressivos, cruéis, ilimitados, i.e. uma inventada face
para uma pseudo-identidade. A analise de Albert Memmi sobre as estratégias reativas do
colonizador - muito bem descritas - falam disto. Em outras palavras, o capital privatiza a
questdo economica e de producao, estabelecendo seus contornos a partir da defini¢ao de
identidades. Este procedimento de desterritorializa¢ao leva a um universo de culpas e
culpados.*

“Segunda: O préprio lugar da identificagio, retido na tensido da demanda e do desejo, ¢ um
espaco de cisdo. A fantasia do nativo é precisamente ocupar o lugar do senhor enquanto
mantém seu lugar no rancor vingative do escravo.”” (BHABHA, 1998, p. 22).

Incomodam-me, nesta tltima frase, tanto o uso da palavra escravo, como a atri-
buicao, a ele, de rancor vingativo. O territério do escravo, da escravidao, como idéntica
a do rancor e da vinganga ¢ antes criagao autoritaria e nao ética. O “nativo”, isto é, o
colonizado, nao participa obrigatoriamente desta imagem. Nao é de sua ‘natureza’ ser
rancoroso, vingativo, ou mesmo ter a consciéncia da escravidao ou da explora¢ao — como
¢ o caso de Macabéa, a ingénua - personagem de Clarice Lispector.

“’Pele negra, mascaras brancas’ nao ¢ uma divisdo precisa; ¢ uma imagem duplicadora,
dissimuladora do ser em pelo menos dois lugares a0 mesmo tempo, que torna impossivel
pata o évolué desvalorizado, insaciavel (um abandono neurético, afirma Fanon) aceitar o convite
do colonizador a identidade: “Vocé é um médico, um escritor, um estudante, vocé € diferente,
vocé é um de #d5.” F precisamente naquele uso ambivalente de “diferente” - ser diferente
daqueles que sdo diferentes faz de vocé o mesmo - que o Inconsciente fala da forma da
alteridade, 2 sombra amarrada do adiamento e do deslocamento. N2o é o Eu colonialista nem
o Outro colonizado, mas a perturbadora distancia entre os dois que constitui a figura da
alteridade colonial - o artificio do homem branco inscrito no corpo do homem negro. F em
relacdo a esse objeto impossivel que emerge o problema liminar da identidade colonial e suas

vicissitudes.” (BHABHA, 1998, p. 22-23).

“O problema liminar da identidade colonial e suas vicissitudes” foi criado pela
fantasia do colonizador, com a finalidade de afastar o colonizado do espaco nobre da
cidade, lancando-o em dire¢ao as margens, levando-o a identificar-se com a imagem que
dele foi criada. Esta ndo corresponde, evidentemente, a identidade do colonizado — ou
concorrente. Talvez o mais sério seja a condigao liminar a qual o colonizado ¢ atirado,
independente de sua vontade e consciéncia. A definicao de sua identidade apresenta-se
como cindida, desterritorializada e sem referéncias que nao sejam as negativas, implan-
tadas como se correspondessem a uma historicizagdo. A histéria ¢ falsificada e a identi-
dade - impingida. E algo que se encaixaria no bifrontismo, ou seria uma explica¢io pos-
sivel do bifrontismo de Verissimo, lido por Barbosa.

“Finalmente, a questdo da identificacdo nunca ¢ a afirmacdo de uma identidade pré-dada,
nunca uma profecia axtocumpridora - ¢ sempre a produgao de uma imagem de identidade e
a transformacao do sujeito ao assumir aquela imagem. A demanda da identificacio - isto ¢, ser
paraum Outro - implica a representacio do sujeito na ordem diferenciadora da alteridade. A
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identificacio, como inferimos dos exemplos precedentes, ¢ sempre o retorno de uma imagem
de identidade que traz a matca da fissura no lugar do Outro de onde ela vem.”

Estamos de acordo. Entdo, como e por que lhe escapa a Bhabha a identifica¢ao
do concorrente com o escravo — e, pior, rancoroso e vingativor Parece que é extrema-
mente dificil escapar das malhas das imagens de identidade do Outro e, em certa medida,
do eternizado confronto entre dominadores e dominados. Ainda vale considerar que a “a
producao de uma imagem de identidade e a transformagao do sujeito ao assumir aquela
imagem”, é tao verdadeira, tdo recorrente, que Bhabha mesmo desliza para a imagem
feita pelo colonizador. Neste jogo de imagens reverberadoras de outras imagens man-
tém-se o duplo, a bifrontalidade. Sem duavida ¢ facil assumir a imagem que de noés ¢ feita,
porque ela costuma ser insidiosa e emana de alguma voz de autoridade. A reagao nio é e
nao precisa ser de agressao - e de negatividade. Alids, a agressao normal nos seres huma-
nos passa a ser apresentada e interpretada como prova de verdade da imagem construida.
Nao ¢ preciso que o identificado seja agressivo. Basta que num certo momento ele reaja
intempestivamente para que aquele momento seja interpretado como caracteristico de
sua natureza e esséncia.

O conceito de ética debatido por Deleuze, a partir de Spinoza e Nietzsche, levan-

ta questoes relevantes para refletirmos sobre negatividade, escravidao, rancor, vinganca.

“[...] se a sociedade se constitui, isso s6 pode ocorrer, de uma maneira ou de outra, pelo

consentimento daqueles que participam dela, e ndo porque o sabio me diga a melhor maneira

de realizar a esséncia™®

. [.-.] “os Seres se definem por suas poténcias e ndo por uma esséncia.”

A questao da identidade pressupoe uma esséncia. Deleuze apanha o problema
por outro lado, nao presumindo grupos opostos por classes e imagens. Preocupa-se com
uma ética e aponta que o que vale sdo os modos de existéncia, a coeréncia de cada um, a
liberdade e a poténcia. A poténcia, entende Deleuze, advém de um poder fundado na
alegria - em uma ética da alegria e da liberdade. A cultura da tristeza vem da ma consci-
éncia, da culpa, do remorso, do rebaixamento dos valores. “Nao que as coisas sejam
forcosamente altas, mas é necessario que eles as rebaixem sempre; é sempre alto demais.
E sempre preciso que eles achem uma pequena ignominia, uma ignominia na ignominia;
entdo eles ficam corados de felicidade. Quanto mais nojenta, tanto mais felizes ficam.”’

As tendéncias atuais, que apesar de tudo freqientemente lidam com o contraponto,
ainda mantém vieses de uma leitura do marxismo que vé no mundo burgués a ma cons-
ciéncia; que vé no mundo do simulacro a negatividade e em que as identidades se defi-
nem por oposi¢ao, em que a pessoa nao alienada s6 podera ter remorsos ou culpa em um
mundo decaido. A dificuldade de resolver a equacao do mundo ¢é que ela se dara através
das palavras. As razoes eventuais, ou provaveis desta dificuldade decorrem de uma série
de fatores.

Em primeiro lugar, a linguagem escrita e falada ¢ linear, e se constréi no tempo
continuo, estruturando uma sucessao que parece definir causalidades. O real e o conhe-
cimento tém antes as caracteristicas do signo visual, apreensivel em conjunto e no espa-
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¢o. A linguagem escrita — da critica, dos estudos — tem, conseqiientemente, este desafio
e esta dificuldade a serem superados.

Cada obra prefigura, configura, refigura um bloco de sentido (semantico) e é s6
este bloco, unidade complexa feita de mirfades de sentidos, que da a ilusao de imitar a
realidade imediata.

A histéria é tao plural e — quase — tdo inapreensivel quanto o individuo. Para
simplificar suas dobras, ela é representada linearmente, com fortes causalidades que
terminam por assumir um carater quase determinista. Sem duvida os autores, vivendo
em seu tempo e sendo por ele afetados, reflexionam sobre suas repercussoes, as vezes em
seu proprio corpo e historia. Mas a literatura é simula¢ao de uma realidade efabulada,
imaginada, simbolizada e a0 mesmo tempo indiretamente referida, criadora de uma nova
realidade que é cada obra. Esta estd, em certo sentido, esburacada, cheia de vazios e
deslizes, fragmentada. Portanto é uma quase-totalidade, que se da nas iridescéncias e
que, por sua vez, pode repercutir para além dela mesma e do leitor. Ela nao esta no lugar
da realidade, nem a espelha. Como dizem Deleuze e Guattari: “It expresses the
appropriation and production of the real by a quasi-cause. It presents itself as first and
final cause.”

Sobre esta quase—causa diz Massumi’:

“Its causality is an illusion. Butit is an effective illusion because it is reinjected into reality and
sets to work: it expresses love, and thereby motivates the man to be a good husband and give
sons to the nation rising; it expresses patriotism, and thereby spurs the soldiers to victory.
That is why it is called a quasi-cause. It abstracts from bodies and things a transcendental
plane of ideal identities: a glorious wife, a glorious family, a glorious nation. (“It carries the
real beyond its principle...”’) Then it folds that ideal dimension back down onto bodies and
things in order to force them to conform to the distribution of identities it lays out for them.
(““...to the point where it is effectively produced.”) It creates the entire network of resemblance
and representation. Both copy and model are the products of the same fabulatory process,
the final goal of which is the recreation of the earth, the creation of a new territory.””(MASSUMI,
1987 p. 93)

Assim como a “identidade” construida é uma quase-identidade, uma quase-cau-
sa, capaz de motivar o “identificado” a assumir a figura que dele foi feita, a fim de ser re-
incluido no grupo social que o marginalizou, a identificacdo (critica e analise) de uma
obra literaria, referida a seu tempo histérico (pensando-se na série literaria e na série
social), pode chegar a uma imagem que reflete antes a interpretagao da historia, as rela-
¢oes de causalidade definidas como condicionamentos produzidos pela base economica.
Segundo Benjamin, “O modo pelo qual se organiza a percep¢ao humana, o meio em que
ela se da, nao ¢ apenas condicionado naturalmente, mas também historicamente.” (BEN-
JAMIN, 1994: 169). Esta hipotese é capaz de criar uma série de “evolugoes” que defi-
nem categorias de progressos do homem e de sua producao. De qualquer forma, a per-
cepgao humana ¢é condicionada pela histéria do mundo que o cerca, mas também pela
sua histéria familiar e mesmo pessoal. E também pelo seu bios fisico, neurolégico, psi-
quico: corpo e alma. A nogao de experiéncia de Benjamin pode ser acoplada a nog¢ao de
afeto de Deleuze, visto que tanto a experiéncia, como o afeto intercorrem a partir de um
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encontro de corpos.'” Estes condicionamentos nao sao nem lineares, nem determinados.
Sio condicionamentos virtuais — e circunstanciais. O elemento estranho e irracional vem
a ser como que parte de si mesmo (da pessoa) e, mais tarde, no desenlace, como que
parte do mundo a que as pessoas pertencem. F preciso que ocorra um acontecimento —
experiéncia — que em verdade é extra-corporeo — ou inter-corpéreo. Da-se pelo encontro,
em certa medida independente do corpo e do objeto - ou de dois corpos. O acontecimen-
to tem um sentido de dificil apreensio e, portanto, distinto da significagao das palavras,
distinto dos conceitos, distinto do sentido légico da proposicao — que escapa — porque
tem intensidade. A histéria incide nos acontecimentos, nas pessoas de maneira diferida e
s6 quando tem intensidade. Mesmo ai, ¢ diferida, isto ¢, ndo aparece diretamente. Por
isto o evento em ultima instancia ¢ inacessivel - ou inexprimivel.

Podemos perguntar como se explica a diversidade de produtos culturais de um
mesmo momento, se a historia condiciona a percep¢ao humana e suas obras. A diversida-
de de produtos culturais se explica a partir da idéia de experiéncia, expressa por Benja-
min, ou da cadtica de devires dos acontecimentos-encontros deleuzianos. Os aconteci-
mentos estao af e podemos até tomar conhecimento deles. Mas nao todos nos tocam
obrigatoriamente. S6 aqueles que nos comovem constroem nossa experiéncia. E esta é
efabulada. A possivel efabulagao da histéria, dos acontecimentos que nao nos tocam,
constréi imagens distantes da experiéncia e do vivido. Constréi uma linha de causalida-
des ao longo de um periodo, que servirao antes para exercer a fun¢iao de referéncia para
imagens de identidades diferidas.

Por que s6 o dominado assume a imagem que de si é construida? Por que o inver-
so nao ocorre? Por que o explorador nao in-corpora a imagem que faz de si mesmo?
Porque ¢ elite. Porque esta no poder e insere a sua imagem no territério do poder — ou do
poder conferido pelo conhecimento, territério em que qualquer mudanga pode compro-
meter o equilibrio de pertenca social. Este poder pode ser confundido com a idéia de
poténcia de Deleuze-Spinoza-Nietzsche. A diferenca repousa na ética. O poder do po-
deroso equivale ao poder do tirano: imprime a ética da culpa, da tristeza, do mal-estar. A
poténcia da qual fala Deleuze é a acima referida ética da alegria.

A dificuldade de José Verissimo, tal como percebida por Joao Alexandre Barbosa,
adviria de ser compelido para lados opostos como a histéria e a obra literaria? Este seria
o impasse vivido por Verissimo e detectado por Barbosa?

A figura de Janus foi freqientemente usada para simbolizar a mudanga e as tran-
si¢oes, como a transi¢dao entre a vida primitiva e civilizada, entre a vida rural e urbana,
entre guerra e paz, ou para indicar a progressao do passado para o futuro, de uma condi-
¢ao para outra, de uma visao para outra, a passagem de um universo para outro. O
pressuposto de Janus é que haja “pastos demarcados”, i.e., claros territérios, para cada
um dos quais Janus volta seu rosto - ie., tem um rosto. Mesmo para Verissimo, seu
impasse estaria em hesitar entre dois territérios. E o bifrontismo se coloca entre dois
territorios, que, contudo, ficam nitidamente separados e sao bem distintos. Esta distin-
¢ao ¢ dificil, e se ha um acontecimento — experiéncia — esta se encontra num territorio
também ele cadtico, de devires, porque misturado, indistinto e, neste sentido, inacessi-
vel, e tantas vezes indiscernivel, a ndo ser por raros autores, como Guimaries Rosa, que
apreendeu a mistura entre caos € COSmMos:
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“Que isto foi sempre o que me invocou, o senhor sabe: eu careco de que o bom seja bom e
o ruim ruim, que dum lado esteja o préto e do outro o branco, que o feio fique bem apartado
do bonito e a alegria longe da tristezal quero os todos pastos demarcados... Como é que
posso com éste mundo? A vida é ingrata no macio de si; mas transtraz a esperan¢a mesmo do
meio do fel do desespéro. Ao que, éste mundo é muito misturado...” (ROSA 1963, p. 210).

A apresenta¢ao de Verissimo hesitante entre as raizes literarias e a necessidade de
definir a nacionalidade literaria da critica anterior a ele e as exigéncias criticas e mesmo
literarias dos autores estudados pelo importante estudioso, tal como feita por José Ale-
xandre Barbosa, me parece um achado que vai além do estudo de Verissimo, com uma
nog¢ao — o bifrontismo — cujo debate ainda nao foi esgotado.

Notas
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 En una moral se trata siempre de realizar la esencia. Eso implica que la esencia estd en un estado en el que no
esta necesariamente realizada, lo que implica que tengamos una esencia. No es evidente que haya una esencia del
hombre. Pero para la moral es muy necesario hablar y darnos ordenes a nombre de una esencia. Si se nos da
ordenes a nombre de una esencia, es que esa esencia no esta realizada por si misma. Dirfamos que esa esencia esta
en potencia en el hombre. ¢ Qué es la esencia del hombre en potencia en el hombre, desde el punto de vista de
una moral? Es bien sabido, 1a esencia del hombre es ser un animal racional. AristOteles: el hombre es un animal
racional. La esencia, es que la cosa es, animal racional es la esencia del hombre. Pero el hombre, si bien tiene por
esencia el animal racional, permanentemente se conduce de manera no-racional. ;Como sucede esto? Es que la
esencia del hombre, como tal, no esta necesariamente realizada. ¢ Por qué? Porque el hombre no es razén pura,
entonces hay accidentes, permanentemente es desviado. Toda la concepcién clasica del hombre consiste en
invitarlo a reunirse con su esencia porque esta esencia es como una potencialidad, que no esta necesariamente
realizada, y la moral es el proceso de realizacion de la esencia humana. Ahora bien, scomo puede realizarse esta
esencia que solo esta en potencia? Por la moral. Decir que ella se realizard por la moral, es decir que debe ser
tomada por un fin. La esencia del hombre debe tomarse por un fin para el hombre existente. Entonces,
conducirse de manera razonable, es decir hacer pasar la esencia al acto, esa es la tarea de la moral. Ahora bien la
esencia tomada como fin, eso es el valor. Vean que la vision moral del mundo esta hecha de esencia. La esencia
solo esta en potencia, hay que realizar la esencia, y esto se hara en la medida en que la esencia es tomada por un
fin, y los valores aseguran la realizacién de la esencia. A este conjunto es alo que yo llamarfa moral. En un mundo
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ético, intentemos convertirlo, no hay nada de todo eso. ¢Qué nos dira una ética? No encontramos nada de esto.
Es otro paisaje. Espinoza habla frecuentemente de la esencia, pero para €l, la esencia nunca es la esencia del
hombre. I.a esencia es siempre una determinacion singular. Tenemos la esencia de aquel, de aquella, nunca
tenemos la esencia del hombre. Dira que las esencias generales o las esencias abstractas del tipo esencia del
hombre, son ideas confusas. En la Etica no hay idea general. Estan ustedes, aquel, aquella, hay singularidades.
La palabra esencia arriesga cambiar de sentido. (Em una moral se trata siempre de realizar la esencia. Eso implica
que la esencia estd en un estado en el que no esta necesariamente trealizada, lo que implica que tengamos una
esencia. No es evidente que haya una esencia del hombre. Pero para la moral es muy necesario hablar y darnos
ordenes a nombre de una esencia. Si se nos da ordenes a nombre de una esencia, es que esa esencia no esta
realizada por si misma. Dirfamos que esa esencia estd en potencia en el hombre. ;Qué es la esencia del hombre
en potencia en el hombre, desde el punto de vista de una moral? Es bien sabido, la esencia del hombre es ser un
animal racional. Aristoteles: el hombre es un animal racional. ILa esencia, es que la cosa es, animal racional es la
esencia del hombre. Pero el hombre, si bien tiene por esencia el animal racional, permanentemente se conduce de
manera no-racional. ;Coémo sucede esto? Es que la esencia del hombre, como tal, no esta necesariamente
realizada. :Por qué? Porque el hombre no es razon pura, entonces hay accidentes, permanentemente es desviado.
Toda la concepcion clasica del hombre consiste en invitatlo a reunirse con su esencia porque esta esencia es como
una potencialidad, que no esta necesariamente realizada, y la moral es el proceso de realizacién de la esencia
humana. Ahora bien, scémo puede realizarse esta esencia que solo esta en potencia? Por la moral. Decir que ella
se realizara por la moral, es decir que debe ser tomada por un fin. La esencia del hombre debe tomatse por un fin
para el hombre existente. Entonces, conducirse de manera razonable, es decir hacer pasar la esencia al acto, esa es
la tarea de la moral. Ahora bien la esencia tomada como fin, eso es el valor. Vean que la vision moral del mundo
esta hecha de esencia. La esencia solo esta en potencia, hay que realizar la esencia, y esto se hard en la medida en que
la esencia es tomada por un fin, y los valores aseguran la realizacion de la esencia. A este conjunto es alo que yo
llamarfa moral. En un mundo ético, intentemos convertitlo, no hay nada de todo eso. ¢§Qué nos dira una ética?
No encontramos nada de esto. Es otro paisaje. Espinoza habla frecuentemente de la esencia, pero para él, la
esencia nunca es la esencia del hombre. I.a esencia es siempre una determinacién singular. Tenemos la esencia de
aquel, de aquella, nunca tenemos la esencia del hombre. Dird que las esencias generales o las esencias abstractas del
tipo esencia del hombre, son ideas confusas. En la Etica no hay idea general. Estan ustedes, aquel, aquella, hay
singularidades. La palabra esencia arriesga cambiar de sentido. (Em uma moral, sempre ¢ preciso realizar a
esséncia. Isso implica que a esséncia se encontre em um estado no qual nio estd necessariamente realizada, o que
implica que tenhamos uma esséncia. Nio ¢ evidente que haja uma esséncia do homem. Mas para a moral é
muito necessario falar e dar-nos ordens em nome de uma esséncia. Se nos dao ordens em nome de uma
esséncia, isto quer dizer que essa esséncia nao foi realizada por si mesma. Dirfamos que essa esséncia existe em
poténcia no homem. O que ¢ a esséncia do homem em poténcia no homem, do ponto de vista de uma moral?
I bem sabido: a esséncia do homem é ser um animal racional. Aristételes: 0 homem é um animal racional. A
esséncia € que a coisa ¢; animal racional é a esséncia do homem. Mas o homem, ainda que tenha por esséncia o
animal racional, permanentemente se conduz de maneira ndo-racional. Como sucede isto? F que a esséncia do
homem, como tal, nio esta necessariamente realizada. Por qué? Porque o homem nio ¢ razao pura. Entao ha
acidentes, ele é permanentemente desviado. Toda a concep¢ao classica do homem consiste em convida-lo a
reunir-se a sua esséncia, porque esta esséncia ¢ como uma potencialidade, que ndo estd necessariamente realizada,
e amoral é o processo de realizagao da esséncia humana. Pois bem, como pode realizar-se esta esséncia que s6
esta em poténcia? Pela moral. Dizer que ela se realizara pela moral, ¢ dizer que deve ser tomada por um fim. A
esséncia do homem deve tomar-se por um fim para o homem existente. Entao, conduzir-se de maneira
razoavel, isto ¢, fazer passar a esséncia ao ato, essa ¢ a tarefa da moral. Pois bem, a esséncia tomada como fim, esse
é o valor. Vejam que a visio moral do mundo ¢é feita de esséncia. A esséncia s6 esti em poténcia. F preciso realizar
a esséncia, e isto se fard na medida em que a esséncia ¢ tomada por um fim, e os valores asseguram a realizacdo
da esséncia. Fu chamaria este conjunto de moral. Em um mundo ético, intentemos converté-lo, nio ha nada de
tudo isso. O que nos dira uma ética? No encontramos nada disto. F outra paisagem. Espinoza fala freqiientemente
da esséncia, mas para ele, a esséncia nunca ¢ a esséncia do homem. A esséncia ¢ sempre uma determinacdo
singular. Temos a esséncia daquele, daquela, nunca temos a esséncia do homem. Dira que as esséncias gerais ou
as esséncias abstratas, do tipo esséncia do homem, sdo idéias confusas. Na Etica nio ha idéia geral. Estdo vocés,
aquele, aquela, ha singularidades. A palavra esséncia corre o risco de mudar de sentido.)



Remate de Males — 27(2) — jul./dez. 2007 263

"DELEUZE - Cours de Vincennes - SPINOZA / NIETZSCHE - Décembre 1980 (fragments)

http:/ /www.webdeleuze.com/TXT/frag_spin_80.html. Acessado em 26.08.2002. Trad. Suzi F. Spetbet. Tex-
to inacessivel em 19/7,/2006.

§ “Hxptime a aproptiacio e producio do real através de uma quase-causa. Apresenta-se como causa ptimeira e
final.” (Deleuze and Guattari, Anti-Oedipus, p. 210, In Massumi 1987).

 Massumi, Brian. “Realer than real. The simulactum according to Deleuze and Guattari” In A Thousand
Plateaus: Capitalism and Schizophrenia. Trans. And forward Brian Massumi. Minneapolis: University of
Minnesota Press, 1987. E http://www.anu.edu.au/HRC/first_and_last/works/realer.htm.

1" Para Spinoza, a individualidade de um cotpo se define assim: ¢ quando uma relagio composta ou complexa
(eu insisto nisso, muito composta, muito complexa) de movimento e de repouso se mantém através de todas
as mudancas que afetam as partes desse corpo. F a permanéncia de uma relagio de movimento e de repouso
através de todas as mudancas que afetam todas as partes, ao infinito, do corpo considerado. Vocés compreen-
dem que um corpo ¢é necessariamente composto ao infinito. Meu olho, por exemplo, meu olho ¢ a relativa
constancia de meu olho, se define por uma certa relagio de movimento e de repouso através de todas as
modifica¢bes das diversas partes do meu olho; mas meu préprio olho, que ja tem uma infinidade de partes, é
uma parte entte as partes do meu corpo, ele ¢ uma parte do rosto, e o rosto, por sua vez, ¢ uma parte do meu
corpo, ete. Portanto vocés tém todos os tipos de relagSes que irdo se compor umas com as outras para formar
uma individualidade deste ou daquele grau. Mas em cada um desses niveis ou graus, a individualidade sera
definida por uma certa relagio composta de movimento e de repouso. In (http:/ /www.webdeleuze.com/php/
texte.php?cle=194&groupe=Spinoza&langue=5. Traducio: Francisco Traverso Fuchs.
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