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3
A imagem do pensamento em Proust e os signos

3.1
Nota inicial

A relacdo entre pensamento e literatura (e, de forma mais geral, entre
pensamento e arte) é, sem divida, uma questdo maior no pensamento deleuziano.
Desde muito cedo em sua obra, Deleuze € sensivel a uma determinada presenca
do fazer literdrio na montagem do pensamento filoséfico (e, ainda, a uma
inevitavel e necessaria renovagdo de nossa imagem do pensamento a partir do seu
entrecruzamento pela literatura e pela poética literdria). A ocorréncia de situagdes
em que surge ligado, explicitamente, o “modo de produgdo” de uma e outra,
literatura e filosofia, é entdo inesperadamente recorrente em seus textos. Nao se
trata de uma simples recep¢do das obras literdrias, que aparecem tdo profusamente
nos textos de Deleuze, nem tampouco de se aproximar esteticamente de certas
obras a partir das categorias filosdficas tdo conhecidas do Belo, do Sublime, etc,
sendo de uma efetiva transposi¢do, de aportar transversalmente procedimentos
eminentemente literdrios para dentro do campo filoséfico que permitissem
renova-lo em seu préprio funcionamento, de investir a filosofia de certos efeitos e
elementos caracteristicos da produgdo literdria e, com isso, estabelecer uma zona
de intercessdo ou de confluéncia que, a partir da filosofia, ensejasse um co-
funcionamento, uma co-dic¢do com as artes.

Sucessivamente, vemos entdo Deleuze moldar a sua concepg¢do e o seu
procedimento filosdfico através de termos essencialmente literdrios, tais como
“drama” e “dramatizacdo” (mais especificamente, a concep¢do de um drama
conceitual ou de uma forma dramatica de estabelecer conceitos e de propor
questdes em filosofia — ja na obra sobre Nietzsche, mas em outros textos
importantes, sobretudo a conferéncia intitulada “O método de dramatizacio”); a
questdo da criacdo e mesmo do “ato de criacdo”, qual o seu real estatuto e escopo
dentro do campo filosé6fico (problema originado nas artes, e certamente pensado a
luz, sobretudo, do fazer literario); a presenca de uma concepgdo trdgica do

pensamento que, sob inspiracdo nietzschiana, e desde Nietzsche, mostram-se uma
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alternativa possivel tanto para o rompimento com uma certa filosofia metafisica,
como também para uma orientacio possivel do pensamento da diferencga; toda a
questdo do estilo em filosofia, e da sua relacio essencial com os conceitos (como
Deleuze dird, em Pourparlers, “o estilo € o movimento do conceito. [...] O estilo é
uma variagdo da lingua, uma modulacdo, e uma tensdo de toda a linguagem em
direcdo a um fora”; Deleuze, 1990, p. 192 e 223); e, enfim, j4 mais tardiamente,
ainda a nocao fundamental de personagem conceitual, apresentada em O que ¢ a
filosofia?

Mesmo no caso de um claro esfor¢o de classificacdo dos modos de pensa-
mento, de uma separacio taxondmica mais estrita entre os dominios do pensar e
da condicdo de especificidade e intransferibilidade de suas funcdes e atribuigdes,
como em O Que é a filosofia?, mesmo entdo a forma pela qual Deleuze apresenta
o “conceito”, definido pouco antes por ele como o tipo de producgdo caracteristica
da filosofia e intransferivel a qualquer outro campo, tem um cardter literdrio: “O
batismo do conceito solicita um gosto propriamente filoséfico que procede com
violéncia ou com insinuagdo, e que constitui na lingua uma lingua da filosofia,
ndo apenas um vocabuldrio, mas uma sintaxe que atinge o sublime ou uma grande

beleza™

. Em resumo, como é dito na conferéncia “O que é o ato de criacdo”, a
filosofia conta histdrias, € as conta através de conceitos...

Ou seja, trata-se de uma profunda inspiracdo recebida da atividade litera-
ria, dos processos de criacdo e da poética artistica, e em tudo a ligacdo do pensa-
mento deleuziano com a literatura difere de um uso meramente instrumental (ou
seja, de uma concepcdo ingénua de colocar a literatura a servico da filosofia, ou
de pensa-la como um “poder delegado” da filosofia, como uma “literatura de idei-
as”, etc...), para, ao contrario, a despeito da sua clara especificidade, fazer a filoso-
fia quase se confundir a literatura (¢ ainda Dumoulié quem observa: “em multi-
plos momentos, os mais sublimes de seu pensamento, parece que literatura e filo-

sofia se confundem”; Dumoulié, 2007, p. 126). Com isso, ndo parece ser o caso

de se tratar essa ligacdo sob a forma distanciada (e dicotdomica) de uma critica

% Sobre esse trecho, conferir 0 comentdrio de Camille Dumoulié, em seu artigo “La littérature
comme délire et le philosophe borderline”. Dumoulié observa que essa descri¢cdo se funda na frase
de Proust que parece definir a propria idéia de literatura para Deleuze, ou seja, a de se “falar em
sua prépria lingua uma lingua estrangeira”. Mas ainda, e ndo sem surpresa, Dumoulié ndo deixa de
notar qudo longe vai entdo a ligacdo literdria de Deleuze, tornando-se inclusive um “critério” do
préprio conceito: “Nos espantamos que o critério do conceito seja o sublime da sintaxe e do
vocabuldrio, até sua grande beleza” (Dumoulié, 2007, p. 126).
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literdria (equivoco anédlogo ao de se tomar Deleuze como simples comentador ou
historiador da filosofia).

Na verdade, o que, para Deleuze, liga a filosofia a literatura e as artes € a
perspectiva de uma relagdo de efetiva criacdo conceitual; ele encontra nas artes
um elemento constitutivo do pensamento. E uma vez que se considerard o
pensamento como algo a ser “ativado”, e ativado necessariamente de fora, serd
certamente o caso de se reconhecer a literatura como um verdadeiro operador
transcendental no pensamento, como um elemento transcendental que, de fora, a
seu modo, leva o pensamento a pensar e, em especial, o faz pensar
diferentemente, segundo toda uma nova imagem do que € pensar.

Sobre toda essa importante relacdo, e especificamente sobre esse uso da
nomenclatura literdria e sobre o funcionamento de técnicas e procedimentos
literdrios na obra deleuziana, parece-nos ainda faltar um estudo mais aprofundado
e sistematizado. E, infelizmente, tampouco € nosso objetivo estabelecé-lo aqui.

Mas a obra sobre Proust tem, em relag@o a esse sentido que descrevemos,
em relacdo a essa montagem coligada entre filosofia e literatura, um cardter
fundamental: por um lado, ela inaugura essa relacdo essencial do pensamento
deleuziano com as artes e a literatura. Por outro, ela apresenta, de forma mais
geral, o sentido contido, para Deleuze, nessa ligacdo entre os dois planos, ou seja,
o de uma transformacao transcendental por que passa o pensamento e que, dentre
outros movimentos, parece depender ainda, sobretudo nesse momento, da sua
ligacdo com a literatura e com a nio filosofia.

E essa, sim, a questio que nos interessa mais de perto nesse segundo
capitulo de nosso trabalho. Sem diivida, a busca de uma redefinicdo do campo
transcendental do pensamento € um dos problemas, sendo o principal problema,
como ja pudéramos constatar em relacio a obra anterior sobre Nietzsche, a ocupar
Deleuze nesses anos, até Diferenca e Repeticdo (e mesmo Logica do Sentido, que,
na verdade, ja aponta para algumas das solu¢des e caminhos a serem percorridos
nos anos e nos trabalhos seguintes). E a partir do livro sobre Proust, a literatura (e
em seguida o conjunto das artes) representard um papel decisivo nessa
redefinicdo. O espirito dessa ligacdo transcendental de Deleuze com a literatura é

muito bem descrito por Hervé Micolet:
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Ha na obra de Deleuze um fendmeno caracteristico de complicagdo. A nogdo de
complicacdo designa um estado (‘o estado complicado’), sobretudo operagdes e
processos que suscitam ‘todo um mundo de dificuldades’. Segundo uma de suas
acepgdes, a complicagdo pode ser compreendida como a complicagdo de termos
diferentes, que entram em relacdo em lugar de se excluirem ou de se justaporem.
Nessa hipétese, sob dois termos genéricos, ao menos, filosofia e literatura sdo
implicadas reciprocamente uma na outra, votadas uma a outra, cada termo
complicando o outro. O fendmeno nao se daria somente em certos pontos da obra
onde se trata expressamente da literatura, mas no conjunto da obra considerada do
ponto de vista de sua génese. E esse ponto de vista genético que importa a
Deleuze, segundo uma concepgdo da filosofia como uso renovado da faculdade

2

de pensar; essa concepg¢do é anunciada sob o registro de um empirismo
‘transcendental’ (Micolet, 2007, p. 7, grifo nosso).

A partir disso, a questdo que se impde responder, como observa Micolet, é
a da forma como se entra em relacdo com o campo literdrio: “De que maneira o
campo literario é entdo encontrado?” Nas paginas que se seguem, tentamos

apresentar uma resposta possivel a tal questao.

Por fim, nesta “Nota inicial”, gostariamos de apontar as razdes da escolha
interpretativa feita nesse capitulo. O livro que Deleuze dedica a Proust, como se
sabe, tem varias etapas de redacdo. Sua publicagdo original dd-se em 1964, com o
titulo Marcel Proust e les signes [Marcel Proust e os signos]. Ou seja, é
imediatamente posterior a Nietzsche et la philosophie [Nietzsche e a filosofia] de
1962, e La philosophie critique de Kant [A filosofia critica de Kant], de 1963, a
cuja problematica transcendental ele estd, a nosso ver, diretamente ligado. Mas,
em 1970, o livro conhece nova edi¢do, com uma significativa mudanca, quando
lhe € acrescida toda uma segunda parte, denominada ‘“La machine littéraire” [A
mdquina literdria]. E, dessa segunda parte, a conclusdo, intitulada “Présence et
fonction de la folie, 1'Araignée” [Presenca e funcdo da loucura. A aranha], é por
sua vez resultado do remanejamento de uma conferéncia proferida na Itélia, e
inicialmente publicada naquele pais, numa coletdnea de ensaios intitulada Saggi e
ricerche di Letteratura Francesa (Ed. Bulsoni, 1973), sendo acrescida apenas na
edicdo definitiva do livro, de 1976.

A leitura dessa segunda parte mostra que ela, de forma geral, desdobra (ou
mesmo redobra) varios dos temas apresentados na primeira parte, denominada
“Os signos”. Entendemos que Deleuze, nesse novo material acrescentado, visa

especialmente a apresentar o problema da poética da obra proustiana, a sua
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condicdo de unidade, e, em relacio a essa questio, a natureza do romance
proustiano e o funcionamento maquinico da Recherche e da obra de arte moderna.

Mas decidimos, por uma questio de estratégia interpretativa, ndo fazermos
maiores referéncias a esses acréscimos posteriores da obra. Por algumas razdes.

Em primeiro lugar, porque o tema da “Imagem do pensamento” ndo é
central nessa segunda parte do livro.

Em segundo lugar, por uma razdo de cariter histérico: uma vez que
pretendemos dar conta do processo genético de formacgéo do conceito de Imagem
do pensamento nas obras anteriores a Diferenca e Repeti¢do, entendemos que 0s
possiveis acréscimos a esse tema presentes nessa segunda parte do comentario
dedicado a Proust, todos eles posteriores ja & publicacio daquela obra, j4 se fariam
sob o efeito de resultados mais tardios da tematizacdo desse conceito, e, em
especial, sob influéncia da elaboragdao fundamental de que ele é objeto em
Diferenca e Repeticdo. E, alids, o que se constata, de imediato, quando da leitura
dessa parte acrescentada. Vemos que temas como o da transversalidade, do corpo
sem oOrgaos, do funcionamento maquinico da obra de arte se integram, ou mesmo
se sobrepdem aos de esséncia, diferenca e inclusive ao de imagem do pensamento.

Finalmente, a temdtica mais caracteristicamente literdria que se apresenta
nessa segunda parte também ja € ela mesma reveladora de uma evolucido das
concepgdes deleuzianas sobre a arte e sobre o estatuto da sua relagdo com a
filosofia, cujo correto dimensionamento é um dos temas a serem abordados neste
capitulo de nosso trabalho e, como pretendemos mostrar, também recomendaria

tomar em separado uma e outra parte.
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3.2
A interpretacao deleuziana de Proust: sentido transcendental da arte

[A arte] € por isso, além de real acima de todas as
coisas, a mais austera escola de vida, o verdadeiro

Juizo Final. (Proust, O Tempo redescoberto)

Toda filosofia é uma pesquisa da verdade. Ou, mais exatamente, toda
pesquisa da verdade é necessariamente filoséfica. Mas o que € a Verdade, e como
nos encontramos com ela, se ela ndo € um elemento que preexista naturalmente,
de direito, no (ou para o) pensamento? Essa € a tese desenvolvida ja em Nietzsche
e a filosofia, e que sera estendida e aprofundada em Proust e os signos. Trata-se,
talvez, da questdo mais fundamental para Deleuze nesse periodo, dada a completa
reversdo de expectativas que ela de imediato estabelece em relagdo ao nosso
modelo tradicional de pensamento, diante dessa nova imagem do pensamento que
ja suspeitamos se abrir com ela. Questdo que, como vimos, se herda do
pensamento nietzschiano, num aprofundamento do problema transcendental
kantiano, e, portanto, por tudo isso, questdo que ja seria suficiente para fazer-nos
dimensionar esse ensaio sobre Proust como algo bem mais complexo do que um
livto sobre literatura, um ensaio estético, ou uma simples “aproximacio”
filosofica da literatura por parte de Deleuze (em todo caso, ainda um livro “sobre”
alguém ou algum pensamento, sempre dentro da linha “monogrifica” adotada por
ele nessa primeira fase de sua filosofia).

Essa orientagdo talvez revele, na verdade, uma caracteristica mais geral do
pensamento deleuziano. Se, por um lado, Deleuze escreve com bastante
regularidade sobre a literatura e as outras artes (como ja se pdode apontar, mais de
um terco de sua obra é dedicado aos estudos nesses campos'®) por outro, seria
preciso conceder que ele, a rigor, jamais escreve nem sobre uma coisa, nem sobre

outra. O sentido do pensamento deleuziano € sempre profundamente filoséfico, na

10 Conferir, por exemplo, Sauvagnargues, A. Deleuze et ’art, em especial o capitulo 1, p. 9-10.
Nessa sua catalogacdo das obras de Deleuze, a autora considera apenas os livros estritamente
dedicados as artes, como Proust e os signos, os dois livros sobre cinema, e o que é dedicado a
pintura de Francis Bacon. Se considerados também os textos esparsos, essa contagem seria sem
ddvida ainda maior.
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dire¢do de uma teoria (pura ou transcendental) do pensamenton. Filosofia, apenas
filosofia, talvez dissesse Deleuze: € sempre disso que se trata... E tendo como seu
principal problema, seu problema mais geral, o problema do pensamento: do que
seja o pensar, de como se pensa, e de como se chega a pensar. E esse, em suma, o
“problema transcendental” que marca centralmente toda essa primeira fase do
pensamento deleuziano até Diferenca e Repeticdo.

Nesse sentido, poderiamos dizer, entdo, que ndo ha propriamente jamais
uma teoria estética em Deleuzelz, ao menos niao em um dos dois sentidos
consagrados desse termo, ou seja, de uma teoria da filosofia sobre a arte. Ao
contrdrio, a partir da sua ligacdo com a literatura e as artes, na dire¢do inversa e
num sentido até bastante inesperado, o que se tem € antes uma (nova) teoria do
pensamento a partir da arte (talvez seja o caso de dizer, como veremos, que
Deleuze propde ja um terceiro sentido para a “estética”, resgatando-a da separagio
histérica que a cindia desde Kant, por um lado, em uma teoria da sensibilidade e,
do outro, em uma teoria da arte — nesse caso, a arte seria o elemento de uma
“ativagc@o” especial da faculdade da sensibilidade, com um reflexo imediato sobre
0 nosso processo de pensamento, sobre a nossa imagem do pensamento. Ou seja, a
estética, refundida em seus dois sentidos, se definiria em Deleuze como a doutrina
(experimental) da “ativagdo” do pensamento (pelas forcas, pelos signos, pela
prépria relacdo entre as faculdades).

Com efeito, a arte se mostrard para Deleuze sempre um instrumento privi-
legiado para a investigacdo do pensamento, do sentido e da orientagdo do pensa-
mento, e enfim, para uma determinada concep¢do de nossa imagem do pensamen-
to. E o livro mais importante a esse respeito é, sem divida, Proust e os signos. Em

especial, porque ali parece ser determinado pela primeira vez o sentido a ser ex-

"1 Do pensamento, frise-se, € ndo do conhecimento, o que nos vai levar, como ja pudemos ver no
capitulo anterior, a lugares e solu¢des absolutamente inovadoras em relagdo aquelas teorias que
simplesmente (e naturalmente) identificavam, ou ao menos ligavam, de forma co-extensiva,
pensamento e conhecimento, em geral segundo uma extensao qualitativa que fazia do pensamento
a expressdo preliminar e confusa da elaboracdo organizada que caracterizaria a obtencao final do
conhecimento.

"2 Esse tema ja foi levantado e desenvolvido anteriormente por autores como Jacques Ranciere,
que se pergunta se haveria de fato uma estética no pensamento deleuziano (conferir, em especial,
“Existe uma estética deleuziana?”. In: Alliez, E. Deleuze uma vida filosdfica; e a entrevista
“Deleuze accomplit le destin de 1’esthétique”, no nimero 406 do Magasine Littéraire, de fevereiro
de 2002, edicdo especial “L’effet Deleuze). No sentido contrario, a presenca e importancia de uma
estética em Deleuze é também apontada por vérios autores, sob diversas acep¢des, com destaque
para M. Buydens, cujo livro, Sahara, foi um dos primeiros estudos sistemdticos sobre o
pensamento de Deleuze (data de 1990), e que, justamente, tentava identificar o sentido e a
orientagdo estética presente no pensamento deleuziano.
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traido da arte no que concerne ao “funcionamento” transcendental do pensamento.
O papel que a arte entdo exerce sobre o pensamento serd sempre o de um “forca-
mento”, a arte invariavelmente deve forcar o pensamento a pensar (como de resto

também a filosofia, e qualquer outra atividade espiritual digna desse nome).

Ao longo de Proust e os signos, Deleuze retoma e continua a responder a
alguns dos temas que se abriam ja em Nietzsche e a Filosofia. O primeiro deles
diz respeito ao sentido da critica no pensamento e das possibilidades da extensdo
da concepcao critica no pensamento. Para Deleuze, como vimos, o pensamento se
confunde com a critica; em sua atividade, ele € essencialmente uma critica. Tal
idéia critica como caracteristica central do pensamento é claramente mantida aqui.
A literatura proustiana € definida por Deleuze em esséncia como uma critica (e,
como veremos, uma critica voltada contra a propria filosofia).

Deleuze parece, entdo, nesse momento, querer ji retomar e reler o
problema transcendental tal como ele fora posto em Nietzsche e a filosofia. De
algum modo, a luz da obra de Proust, trata-se jd de recensear e avaliar a prépria
configuracdo transcendental que emergira da critica nietzschiana, qual a positivi-
dade dessa nova imagem do pensamento liberada por Nietzsche face a uma das
principais obras artisticas modernas que se seguem a ela, em um periodo histérico
imediatamente posterior aquele em que a filosofia nietzschiana vem a luz.

Nesse caso, ndo é de se estranhar que o comentario sobre Proust se desen-
volva em torno de questdes caracteristicamente filosoficas que, em boa medida, ja
haviam orientado a obra anterior sobre Nietzsche, e que visam a demarcar de
direito o plano do pensamento. E 2 arte e as suas possibilidades que, nesse caso,
podemos sem diivida denominar de “transcendentais”’, que todo um conjunto de
questdes genéticas ou genealdgicas vem agora referido: “Quem procura a verda-
de? E o que estd querendo dizer aquele que diz ‘eu quero a verdade?’” (Deleuze,
2006b, p. 14); “O que quer aquele que diz ‘eu quero a verdade?’” (2006b, p. 15);
“Entretanto, o que existe além do objeto e do sujeito?” (2006b, p. 35); “O que é
uma esséncia, tal como € revelada na obra de arte?” (2006b, p. 39); “O que € uma
diferenca ultima absoluta?” (2006b, p. 39); “como explicar o mecanismo
complexo das reminiscéncias?” (2006b, p. 52); “como resgatar para nds o
passado, tal como se conserva em si, tal como sobrevive em si?” (2006b, p. 55),

etc. Trata-se de um conjunto de questdes que, como se v€, evocaria antes um
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tratado de metafisica do que a abordagem simplesmente estética de uma obra
literaria. Questdes “organizativas” acima de tudo da propria filosofia.

Ou seja, as questdes langadas a obra proustiana e a sua organizagdo sio,
em larga medida, as mesmas questdes que conduziam a pesquisa critica e
genealdgica do plano genuinamente filoséfico nas obras anteriores de Deleuze (e
mesmo nas obras seguintes), e que referem a obra proustiana em definitivo ao
coragdo do pensamento filoséfico, que revelam uma abordagem absolutamente
filosé6fica da obra proustiana por Deleuze. O livro sobre Proust entdo, 1é-se assim
(como se leram os livros anteriores de Deleuze e deverdo ser lidos os seguintes):
como um livro filos6fico, um livro sobre filosofia; um livro a partir da arte sobre a
filosofia, visando ao funcionamento da filosofia, antes que o contrario. O objetivo

de Deleuze é entdo muito claro e trata-se sem divida de um principio

interpretativo absolutamente original. Como aponta entdo Véronique Bergen,

ao mesmo titulo que Proust nos diz que através da Recherche, os leitores nio
seriam seus leitores, mas os leitores de si mesmos, o autor fornecendo apenas a
lente de aumento a permitir-lhes encontrar seu mundo préprio, de se decifrar, a
filosofia se leria ela mesma através da arte (Bergen, 2007, p. 31).

Mas seria preciso contornar uma dificuldade interpretativa, nesse caso, e
que talvez evidenciasse aqui um outro prolongamento possivel das conclusdes do
comentdrio anterior: se fora na arte que Nietzsche encontrara uma culminacio
possivel para o pensamento filosoéfico, em que sentido Deleuze ndo estaria agora
simplesmente buscando aprofundar essa perspectiva, fazendo da filosofia um
“modo” de realizacdo da arte, uma atividade de criagfo, entre outras, submetida
ela mesma a um “principio artistico” de funcionamento? Enfim, se a atividade
filoséfica, segundo a nova imagem do pensamento tragada por Nietzsche, se rede-
fine como uma atividade de criagdo, como negar a sua natural convergéncia na
dire¢do das artes? Em que a filosofia, radicalizadas as concep¢des nietzschianas,
ndo seria ela mesma ja uma forma artistica, um tipo de “obra de arte”?

Contudo, a nosso ver, ndo parece ser essa, exatamente, a questdo a inspirar
o comentério deleuziano ao romance proustiano. Deleuze ndo toma Proust como
filésofo, nem tampouco a arte como filosofia, ou vice-versa. E esta af talvez uma
das principais originalidades presentes nessa nova monografia de Deleuze. Pois,

se mais uma vez trata-se de responder a questdo genética da origem do pensamen-
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to, de encontrar os elementos que permitam pensar, que forcem a pensar, trata-se
de encontrar os elementos que nos apresentem uma nova imagem do pensamento,
elementos, enfim, que dizem respeito estritamente a filosofia e ao exercicio do
pensamento, isso agora ja ndo se dd mais a partir da filosofia enquanto tal, e sim
de fora dela. Nesse sentido, deve-se entender que o comentdrio a Proust ndo pro-
duz uma contra-prova, uma complementacdo ou uma confirmacio, apenas, das
teses contidas na obra anterior, dedicada a Nietzsche, mas, como diziamos, ele pa-
rece querer propor, de fato, uma extensio do principio critico vislumbrado no pen-
samento nietzschiano. Insistamos nesse ponto fundamental: se consideramos que
um dos principais principios modernos que Deleuze preserva em seu pensamento
€ o de se tomar a filosofia sempre segundo um modelo e uma concepg¢ao criticas,
uma questdo de imediato se apresenta, e ela diz respeito as formas como a critica
se manteria ou se prolongaria em seu pensamento, como € possivel garantir-se e
aprofundar esse sentido critico legado inicialmente do kantismo, mas, sobretudo,
de um modo ainda muito mais rigoroso e efetivo, segundo a prépria interpretacio
deleuziana, da filosofia de Nietzsche. Que atividade critica seria ainda a sua, e co-
mo o proprio Deleuze a exerce? Em que direcdo ela se orienta? A nosso ver, nesse
caso, um problema se coloca a partir da prépria radicalidade critica atribuida ao
pensamento de Nietzsche pela interpretagdo deleuziana. Se a critica de Nietzsche
mostrara-se a mais radical, chegando a alterar, finalmente, a nossa prépria ima-
gem do pensamento, que possibilidades restariam ainda para o exercicio da critica,
que funcionamento rigorosamente critico ainda caberia a filosofia, depois de
Nietzsche? Haveria alguma alternativa a da simples assuncdo do nietzscheismo?
Mesmo que a revelia, ndo estamos nés, ainda e sempre nietzschianos, forcosamen-
te colocados a sombra da sua radicalidade, condenados simplesmente a palmilhar
seus caminhos, restando-nos, afinal, apenas deslindar sua expressdo intempestiva
e aforistica? Nao seria apenas um déficit de entendimento da filosofia nietzschiana
o problema colocado, afinal, para toda a filosofia da diferenga (problema de
explicacdo e de desenvolvimento de seus “sentidos enrolados™)?

Proust e os signos parece uma clara tentativa lancada na direcdo de uma
resposta a todas essas questdes. Um livro em aparéncia menos importante, menos
denso, filosoficamente falando, do que aqueles que o antecederam (em especial,
Empirismo e Subjetividade e, claro, Nietzsche e a filosofia), mas que, num sentido

imediatamente muito evidente, rompe visivelmente com os cursos da obra
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deleuziana anterior, caracteristicamente inserida na histéria do pensamento
filoséfico, e dedicada a leituras monograficas de autores do canone filoséfico. A
diferenca dessa orientacdo anterior, trata-se agora, entdo, de um livro que se
desvia da filosofia. E que encontraria sua importancia primeira, portanto, nesse
aspecto mesmo: ele se desvia da filosofia. Por que? Nesse caso, talvez devamos
considerar que a escolha de um autor literdrio, ao mesmo tempo que inédita, cons-
titui também, por isso mesmo, o trago diferencial inicial e o lance fundamental
que estd em jogo nesta obra. Tal escolha certamente nada tem de gratuito: ela ja
revela, da parte de Deleuze, o prop6sito deliberado de tracar um caminho novo em
relacdo a orientacdo anterior de seu trabalho. E essa nova orientagdo, de forma
inesperada, leva-o para fora do campo estritamente filosé6fico.

Mas o que significa esse novo movimento de se forgar a critica até um
autor ndo filos6fico? Trata-se entdo, possivelmente, nesse primeiro desdobramen-
to da formulacdo do tema da imagem do pensamento, de avaliar criticamente a
prépria imagem critica montada anteriormente, e, talvez, de fazé-la avancar
conforme o mesmo principio que, ji em Nietzsche, se revelara como o mais
fundamental, ou seja, o da radicalizagdo da critica como condig¢do de evolugdo do
pensamento filosofico, a experimentacdo como condigcdo de renovacdo criativa e
criadora do fazer filosdfico.

Nesse sentido, Proust e os signos parece, de algum modo, representar uma
tentativa de uma nova experimentagdo critica ja para além da filosofia, estenden-
do, de algum modo, esse principio de radicalizacdo. E valendo-nos da terminolo-
gia deleuziana que marcara Nietzsche e a filosofia, ndo se indicaria, assim, que em
Proust e os signos, se tenta de algum modo aprofundar a critica ja contra o préprio
“sentido e valor” da filosofia? Com efeito, ndo seria esse, afinal, o ultimo bastido
a ser alcancado pela atividade critica filosdfica, voltar-se a filosofia contra ela
mesma, ou mesmo sair da filosofia para enfim poder, de fora, realizar a sua critica
mais efetiva?

Trata-se, ja agora, de forcar o pensamento filoséfico até o seu “lado de
fora”, até a situacdo de uma apreciagdo critica completamente exterior, de um fun-
cionamento critico ja ndo-filosé6fico. Parece-nos uma questio experimental acima
de tudo: e se pensdssemos a filosofia ndo a partir dela, de suas forcas e elementos
proprios, internos, mas sim de fora, a partir de conjungdes inéditas, e de inéditas

possibilidades? E se a critica que deve incidir sobre a filosofia ja ndo se exercesse
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mais de dentro do seu proprio plano, ndo coincidisse mais com seus limites, com a
internalidade de seu territério? Que aventuras transcendentais ndo estariam conti-
das, portanto, nessa nova possibilidade? Um novo possivel, um fora, uma nova
experimentacdo: sao esses os elementos de fundo, a nosso ver ja absolutamente
deleuzianos que, sem duvida, inspirados nos procedimentos e nos efeitos criticos
que Deleuze percebera anteriormente na filosofia de Nietzsche, ele faz agora
variar, no sentido do seu aprofundamento e de uma nova radicalizagéo, elementos,
enfim, que conduzem a construgdo desse livro sobre a Recherche proustiana.

Ha, evidentemente, algo de muito importante ai, nesse deslocamento de
dominios estabelecido por Deleuze, um deslocamento transcendental que visa a
determinar, a partir da literatura, novos principios possiveis para o exercicio do
pensamento, para a revis@o da imagem clédssica do pensamento. Uma reversao,
talvez, ndo s6 da concepcdo inicial da critica, mas, através dela, dos proprios
caminhos do pensamento de Deleuze. Como observou Sousa Dias, num contexto
um pouco diverso, poderiamos resumidamente indicar o que se passa ai: ndo é
mais a arte que depende da critica, mas a critica que ird, entdo, passar a
depender da arte. Ndo se abandona a condi¢do critica caracteristicamente
filosofica, por uma experiéncia ou uma nova condi¢do artistica, mas redefine-se a
critica a partir da arte, impde-se a propria critica um novo for¢amento, tomando-se
a arte como um novo principio transcendental. E esse o exercicio inovador do

pensamento que Deleuze se impde nesse momento.

3.2.1
Arte e critica em Proust e os Signos

A filosofia de Deleuze caracteriza-se em esséncia por um funcionamento
transversal, por uma transversalidade constitutiva (tema, alids, que marcara a
segunda parte desse livro sobre Proust), ou seja, por apresentar-se como um tipo
de saber cuja consisténcia sé se realiza por inteiro a partir da comunicacdo e da
interferéncia com outros planos. A filosofia, por sua prépria natureza conceitual, é
essencialmente multi-referencial, nao-disciplinar, diferencial. Como o préprio
Deleuze apontard, mais tarde, em Imagem-tempo, sua concepcdo da atividade
filos6fica € eminentemente pluralista, sem uma distin¢do disciplinar ou uma

clivagem qualitativa, ou hierdrquica entre os diversos campos do saber:
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[...] a teoria filoséfica é uma pratica, tanto quanto seu objeto. E uma pritica dos
conceitos, e é preciso julgd-la em funcfo das outras praticas com as quais ela
interfere. Uma teoria do cinema ndo € ‘sobre’ o cinema, mas sobre os conceitos
que o cinema suscita, e que estdo também em relagdo com outros conceitos
correspondentes a outras préticas, a pratica dos conceitos em geral ndo tendo
nenhum privilégio sobre as outras, do mesmo modo que um objeto também ndo
tem sobre os outros. E no nivel da interferéncia de muitas prdticas que as coisas
se fazem, os seres, as imagens, os conceitos, todos os tipos de acontecimentos
(Deleuze, 1985, p. 365, grifo nosso).

E entdo a partir de Proust e os signos que essa orientacdo comeca a se
determinar de modo mais efetivo. A partir dessa obra, as relacées entre filosofia e
ndo filosofia comecam a se constituir num verdadeiro elemento formador para o
pensamento de Deleuze, para o exercicio de uma filosofia da diferenca. Deleuze
buscard nas artes e na literatura, tanto uma nova possibilidade critica para a filoso-
fia, visando ao aprofundamento da linha investigativa definida por Nietzsche, mas
ainda um principio constitutivo original para o seu préprio projeto filoséfico, pelo
qual a filosofia deveré caracterizar-se, para além da especificidade do seu dominio
disciplinar, por constituir (e constituir-se em) uma regido de intercessdo, por uma
condicdo de estabelecer encontros e agenciamentos. Por ligar-se ao que Deleuze, a
partir de Blanchot e Foucault, chamara de Fora (tomado como elemento de reela-
boragdo diferencial e reproblematizacdo do pensamento)". A partir de Proust e
os signos, a filosofia de Deleuze passard a ser sempre, a cada livro, a determi-
nacdo da conquista de um Fora, uma aventura no Fora. Ou seja, um programa de
experimentacdo em que a filosofia s6 pode de fato encontrar seu “aprendizado”
(a0 mesmo tempo a sua condi¢do critica e a sua condi¢do de criagdo) fora de si
mesma, saindo de si mesma, ainda que por seus proprios meios. Ou saindo talvez
em si mesma: sair da filosofia pela filosofia, como dira Deleuze mais tarde.

E entdo a partir desse momento que se d4 inicio, mas ja sob uma forma
desenvolvida, definitiva, ao processo disso que Deleuze chamara de intercessdo,

de uma busca e de uma constituicdo dos intercessores, isso €, essa tentativa de

'3 Arnaud Bouaniche é um dos poucos comentadores de Deleuze a apontar tal condi¢io especial da
arte nesse momento do pensamento deleuziano. O livro sobre Proust, para ele, apresenta “uma
supremacia dos signos da arte [que] é uma originalidade desse periodo da obra de Deleuze”
(Bouaniche, A., Gilles Deleuze — une introduction, p. 70). Via de regra, os demais comentérios
integram Proust e os signos numa progressdo uniforme da obra. Para nds, essa progressdo &
evidente, mas ainda assim hd uma importante especificidade dessa obra em relagdo as anteriores:
rompendo com a orientagdo anterior das monografias deleuzianas, ela aborda um autor literdrio, e,
mais do que isso, ela promove uma critica da propria filosofia a partir desse autor.
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fazer a filosofia comunicar-se criativamente com a arte e a ciéncia'®. Toda a teoria
dos intercessores tem inicio ai'’ e, doravante, essa operagdo de intercalacio, de

ligacdo, de interpenetracdo e de atravessamento da filosofia pelo ndo-filoséfico

4 Num certo sentido, ndo podemos entdo concordar inteiramente com a tese de Roberto Machado,
para quem a filosofia goza de uma “prioridade” sobre os demais dominios de pensamento: “A
relacdo com a exterioridade ou com os outros saberes, embora constitutiva, ndo é o aspecto
determinante dessa inter-relagdo conceitual. Mesmo que um conceito seja como um som ou uma
imagem e que ndo haja superioridade de um sobre os outros, do ponto de vista da elaboragdo da
problematica filoséfica de Deleuze, ou de seu préprio exercicio de pensamento, ha prioridade da
filosofia sobre os outros dominios. A razio é que, sendo sua questdo uma questdo filoséfica — o
que é pensar? -, ou melhor, sendo seu objetivo principal produzir o conceito de exercicio do
pensamento, o apelo aos saberes nao filoséficos funciona fundamentalmente como comprovagao
ou como confirma¢do de uma problemdtica definida conceitualmente pela filosofia. O nao-
filosofico entra como elemento que vem alimentando um pensamento eminentemente voltado para
a filosofia e até mesmo para os conceitos tradicionais da filosofia. Se hd, neste caso, prioridade da
filosofia, é porque ela € o regime dos conceitos, e, mesmo que os conceitos venham sempre de
fora, os conceitos suscitados pela exterioridade ndo conceitual estdo, no pensamento de Deleuze,
subordinados aos conceitos oriundos da tradi¢do filoséfica”, Machado, R. Deleuze e a filosofia, p.
6 et. seq.). Mas com isso, a nosso ver, se pde a perder toda a concep¢do deleuziana da
experimentacdo no pensamento, que, dentre outras caracteristicas bem definidas, guarda a de
arrancar elementos ndo filoséficos para a elaboragdo conceitual filoséfica. Esse sentido
constitutivo é essencial para a filosofia deleuziana, condicdo ao mesmo tempo para um exericio
diferencial e superior da filosofia, e, para que ele tenha efetivo valor, é fundamental que a
concepcdo da ligacdo da filosofia com a ndo filosofia seja em esséncia ndo hierarquizante, que nio
caiba a nenhum dominio envolvido uma legislacdo, ou mesmo um ponto de vista “privilegiado”
em relagdo aos outros. Na verdade, a nosso ver, ndo ha hierarquia nem prioridade, porque nio ha
pré-formacdo. Ao contrdrio, a filosofia efetivamente se faz a partir desse contagio. Nesse sentido,
o préprio Deleuze ird afirmar, em Pourparlers, que “a filosofia, a arte e a ci€ncia entram em
relagdes de ressonancia mitua e em relacdes de troca, mas a cada vez por razdes intrinsecas. E em
funcdo de sua evolucdo prépria que elas percutem uma na outra. Nesse sentido, é preciso
considerar a filosofia, a arte e a ciéncia como espécies de linhas melddicas estrangeiras umas as
outras e que ndo cessam de interferir entre si. A filosofia ndo tem ai nenhum pseudoprimado de
reflexdo, e por conseguinte nenhuma inferioridade de criagdo. [...] O que é preciso ver é que as
interferéncias entre linhas ndo dependem da vigildncia ou da reflexdo miitua. Uma disciplina que
se desse por missdo seguir um movimento criador vindo de outro lugar abandonaria ela mesma
todo papel criador. O importante nunca foi acompanhar o movimento do vizinho, mas fazer seu
préprio movimento. Se niguém comeca, ninguém se mexe” (Deleuze, G., Pourparlers, p. 170-171,
grifo nosso). Assim, a nosso ver, como esse trecho mesmo nos permite depreender, deveriamos na
verdade considerar que hd, a rigor, duas temdticas diferentes ai envolvidas, que, no fundo, em nada
sdo contraditdrias. Por um lado, Deleuze defende a especificidade da filosofia e a sua independén-
cia, que se revelam em indimeras teses por ele desenvolvidas; seja a da intransferibilidade da
condicd@o de criagdo conceitual que cabe a filosofia; seja a dos diferentes equivocos em tomar-se a
filosofia como um “reflexdo sobre...” ou como um tipo de saber acessério, ligado instrumental-
mente a outros, em especial as ciéncias (uma teoria geral das ciéncias, ou de qualquer outro campo
do saber); seja, enfim, em sua ironia contra todos os diferentes pensadores que ndo param de cho-
rar a morte da filosofia ou o fim do pensamento. Nesses, e em diversos outros pontos de sua obra,
revela-se uma mesma ‘“defesa da filosofia”, a idéia de uma coeréncia prépria da filosofia, da sua
particular especificidade e autonomia, bem como da sua manutencio necessdria (“‘enquanto houver
a necessidade de se pensar por conceitos, haverd entdo filosofia”). Por outro lado, isso ndo desca-
racteriza a importincia de uma concepgdo transversal do fazer filoséfico: sem divida, os proble-
mas sdo pensados a partir do ponto de vista filoséfico, no interesse da filosofia, mas sdo ilumina-
dos de uma maneira inteiramente diversa pela ndo filosofia. E em grande medida a filosofia de
Deleuze tem seu traco mais original na tentativa de se constituir como uma pesquisa da presenca e
do funcionamento dessas forgas nao filoséficas no pensamento. A distin¢do, portanto, a nosso ver,
¢é apenas de ponto de vista, a partir da especificidade (e ndo da “prioridade”) da filosofia.

15 Sobre a questdo dos intercessores, conferir, em especial, Deleuze, G. Pourparlers, p. 165 et. seq.
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serd um procedimento criativo particularmente importante para Deleuze, e
caramente reivindicado por sua filosofia.

Sem duvida, trata-se de uma diferenca marcante que faz de Proust e os
signos algo como o Ménon de Deleuze: assim como o Ménon, para Platdo, vem
resolver a dificuldade aporética dos primeiros didlogos, descortinando todo um
novo dominio para o pensamento filoséfico, em Proust e os signos, Deleuze
parece encontrar uma solucdo definitiva para o problema transcendental tal como
ele o enunciara desde Nietzsche e a filosofia e que, em especial definira o
exercicio da filosofia como uma atividade de critica e de criacdo. Mas numa
virada critica e transcendental até certo ponto inesperada, € na arte e na literatura
(ou, mais amplamente, na “nao filosofia”) que Deleuze vislumbra e talvez em
definitivo encontre uma resposta para essa tarefa.

A nosso ver, a distingdo marcante entre a orientagdo de sua produgdo ante-
rior com a imensa abertura efetivamente possibilitada agora, em que a filosofia li-
teralmente se abre para o ndo filosé6fico, tem um alcance tdo grande, em uma filo-
sofia da imanéncia, quanto a revelagdo de um “segundo mundo” no pensamento
metafisico. Trata-se, a partir de entdo, de palmilhar, de explorar, de experimentar
todas as suas possibilidades, e em boa medida poderiamos dizer que a filosofia
deleuziana se constitui em uma filosofia transcendental da investigacdo filosé6fica
do nio filosofico, da relacdo do ndo filoséfico com a filosofia, e da implica¢do do
ndo filoséfico sobre o funcionamento de uma nova imagem do pensamento (ou,
por outra, de um pensamento sem imagem). De toda sorte, a0 menos potencial-
mente, lancam-se ai as bases para uma forma filos6fica significativamente distin-
ta. No caso, deveriamos inclusive dizer que a ligagdo de Deleuze com Nietzsche é
certamente mais fundamental do que a sua ligacdo com Proust, mas que a sua obra
sobre Proust, para o desenvolvimento de sua filosofia, para a evolucdo de seu

pensamento, € ainda mais fundamental do que a sua obra sobre Nietzsche.

Poderiamos entdo considerar uma evolu¢do em torno do tema da Imagem
do pensamento. Trés grandes desenvolvimentos irdo se suceder na obra deleuzia-
na, tendo expressdo distinta nesses trés momentos em que o tema € desenvolvido:
Nietzsche e a filosofia, Proust e os signos e Diferenca e Repeticdo. Em Nietzsche
e a filosofia, como vimos, trata-se de determinar a direcdo principal do pensa-

mento nietzschiano como promovendo uma reformulacdo da fungdo critica na fi-
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losofia e as decorrentes implica¢des dessa radicaliza¢do sobre o pensamento. A
filosofia de Nietzsche procura levar a critica “até o fim do que ela pode”, ou seja,
na direcdo dos valores mesmos que, ao longo do tempo, inspiraram a atividade do
pensamento e, por trds disso, o estabelecimento da sua imagem clédssica. Ao
radicalizar a idéia critica filosofica, Nietzsche necessariamente investe € reverte
essa antiga imagem. Em Proust e os signos, avancamos nessa empreitada critica
até um segundo momento; forcamos a filosofia até o seu fora, ou inversamente,
criticamos ainda mais radicalmente a filosofia, ja a partir da exterioridade da nio
filosofia. Mas, em especial, buscamos uma renovacio da imagem do pensamento
através de uma composicao da filosofia com estas forgas. Diferenca e Repeticdo,
enfim, anuncia como que uma sintese desse duplo movimento: apresenta-se a
formulagéo definitiva do tema da Imagem do pensamento, em que o fora de algum
modo € pensado no “interior” da prépria filosofia, através de uma nova doutrina
das faculdades: trata-se entdo de determinar o funcionamento diferencial de cada
faculdade, e o elemento préprio a solicitd-las. Em outras palavras, trata-se de “sair
da filosofia pela filosofia”... Nao hé necessidade de se buscar em outras regides o
que o pensamento comporta nele mesmo: o fora estd na propria filosofia, como
sua condicdo de experimentacdo intrinseca. A essa condicdo, que define o seu
pensamento pelo menos até Diferenca e Repeticdo, Deleuze denominard de
empirismo transcendental. A idéia, fundamentalmente experimental, de sair da

filosofia pela filosofia € o principio mesmo contido nessa expressao.

3.2.2
Filosofia e arte: o estatuto do pensamento em Proust e os signos

Em Proust e os signos, vemos determinar-se, portanto, esse segundo
momento do conceito, em que a filosofia entra em didlogo, ou faz intercessdo com
a obra de arte. E, com isso, como veremos, por mais que alguns temas parecam se
repetir em relacdo a Nietzsche e a Filosofia, algumas diferencas quanto aos seus
efeitos, j4 nessa nova interpretagdo, destacam-se de modo muito evidente.

Primeiramente, ao contrdrio do lugar que lhe fora concedido na obra dedi-
cada a Nietzsche, o problema da imagem do pensamento tem agora uma centrali-
dade mais evidente: em lugar de aparecer apenas como uma secio integrando um

capitulo, ele agora nomeia e merece um capitulo préprio, a ele inteiramente dedi-
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cado. Mais até, na versdo original do livro, datada de 1964, esse capitulo era o de
conclusdo do trabalho. Com as mudangas efetuadas por Deleuze nas edi¢cdes que
se seguiram, ele torna-se a dltima secdo do primeiro capitulo, o elemento de liga-
¢do entre a primeira e a segunda parte do livro, intitulada “A maquina literdria”.

O titulo da obra, Proust e os signos, e o da primeira parte, intitulada
simplesmente “Os signos”, evidenciam ainda outra transformacao fundamental. A
nosso ver, Deleuze parece ja buscar ressaltar, através dessa terminologia, a
centralidade do problema tratado. Toda essa distingdo concedida ao problema dos
signos indica a importincia (agora ainda maior do que antes) com a qual o
problema transcendental é abordado. Como veremos, em Proust, para Deleuze, os
signos tomardo o lugar que assumiam as forcas em Nietzsche, como o elemento
de forcamento do pensamento, como elemento transcendental com valor de
principio, que for¢a o pensamento a pensar. Com isso, ja desde o seu titulo a obra
revela qual a questdo tratada, a qual problema ela visa fundamentalmente. Nao se
trata mais da ligacdo genérica de um filésofo com o conjunto histérico da
filosofia, mas a abordagem especifica do problema transcendental no pensamento,
do problema do pensamento em seu puro funcionamento.

Uma terceira diferenca é que agora, ao contrario da forma empregada em
Nietzsche e a filosofia, ndo se qualifica ja a Imagem do pensamento como nova.
Por que razdes? Possivelmente, por Deleuze tomar esse tema como um passo da-
do, um elemento adquirido na sua prépria montagem transcendental, a concepg¢ao
de uma nova imagem do pensamento, a partir de agora, devendo ser apenas me-
lhor determinada, “explicada”. De toda sorte, isso certamente ndo se deve a algu-
ma limitacdo do pensamento de Proust em relagdo ao de Nietzsche, ao contrario.
A imagem do pensamento que se decalca do “funcionamento” da obra proustiana
€ t30 ou mais nova que aquela que fora analisada em relagéo a obra nietzschiana.

Por outro lado, isso talvez revele uma certa prudéncia por parte de
Deleuze. Uma vez identificada a novidade transcendental apresentada pela
filosofia de Nietzsche, que possibilidades se verificam a partir dela? Os elementos
e principios que se pudera decalcar do pensamento nietzschiano ja seriam inteira-
mente suficientes para pavimentar o funcionamento de uma nova filosofia? Mas
estaria a propria filosofia habilitada a fazé-lo (ou desejaria efetivamente fazé-lo),
ap6s mais de dois mil anos fixada a uma mesma imagem dogmadtica, agora afinal

criticada? Seria a filosofia a instdncia mais indicada a promover a sua propria
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renovagdo? Ndo haveria ainda ai um mesmo conflito entre o critico e o criticado
que evocaria a critica nietzschiana a Kant quanto ao mal fundado da sua critica?
Nesse sentido, Deleuze, através de Proust, parece se dar conta, e ressalta
esse tema por diversas vezes, de uma certa ingenuidade prépria a filosofia em
relacdo a qual ele parece agora querer contrapor-se. E preciso lembrar que ha todo
um tema da inocéncia dentro do pensamento deleuziano: na obra mesmo sobre
Nietzsche ressalta-se mais de uma vez a sua importancia, identificando um carater
notadamente afirmativo, vitalista e, sobretudo, irreligioso na inocéncia. O préprio
Deleuze refere-se a sua possivel ingenuidade filoséfica, ao procurar explicar a
célebre expressdo com que Foucault o distingue: “Um dia, talvez, o século serd
deleuziano”. Assim diz ele, Foucault talvez tenha querido dizer, justamente, nio
exatamente que ele fosse “o melhor, porém o mais ingénuo, uma espécie de arte
bruta, por assim dizer; ndo o mais profundo, porém o mais inocente (0 mais
desprovido de culpa por ‘fazer filosofia’)” (Deleuze, 1990, p. 122). Mas agora,
ndo. Em Proust e os signos, a inocéncia filosofica parece revestir-se aqui de um
cardter negativo, sendo entendida, aparentemente, como o principal sintoma de
uma coonestacdo do pensamento com um conjunto de pressupostos, com um fun-
do de “boa vontade”, ou, mais geralmente, da auséncia de uma critica filos6fica
rigorosa, a prova de que a filosofia, a diferenga, possivelmente da arte, se ancora
ainda em postulados demais, condi¢des pré-definidas ndo criticadas. Aqui, tal
“inocéncia” indicard, por exceléncia, um trago da insuficiéncia critica filoséfica.
Nesse caso, deve-se insistir na originalidade dessa escolha da literatura, e
da literatura de Proust, em particular, como eixo central da pesquisa. Isso indica,
de imediato, como diziamos, um importante contraste com as obras anteriores, em
que o problema da arte é por vezes colocado, € mesmo com um cariter
fundamental, como em Nietzsche e a filosofia, mas nas quais, caracteristicamente,
sdo0 muito esparsas as referéncias a obras literarias, ou a obras ndo filoséficas.
Esse contraste ndo deve passar desapercebido. Passa-se de uma auséncia quase
completa da tematizagdo da producio nao filoséfica, ou ao menos da auséncia de
uma abordagem direta da obra de arte e da ndo filosofia para um novo
desenvolvimento em que uma obra de arte, o conjunto dos romances proustiano

assume um papel central para a pesquisa do pensamento.
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3.23
Superioridade da literatura e da arte sobre a filosofia

De forma caracteristica, antes de Proust e os signos, pensa-se a filosofia
sempre a partir da propria filosofia, jamais da “ndo filosofia”; a filosofia reverbera
internamente seus problemas, é a partir de uma economia interna do pensamento
filos6fico que os problemas se determinam e avangamos nas suas solucdes. As
obras ndo filoséficas s@o raramente mencionadas e quando isso ocorre €
invariavelmente do ponto de vista da filosofia e no interesse da determinagdo de
algum tema essencialmente filos6fico. Via de regra, as poucas ocorréncias de
citacdes de nao filésofos tendem, inclusive, a diminui-los em face de uma
construgio filoséfica superior. E assim, por exemplo, em Nietzsche e a filosofia,
ao menos por duas vezes, e em situacdoes envolvendo temas de especial
importancia: o da defini¢do do problema do acaso (que, por sua vez, estd ligado a
formulag@o do problema do lance de dados), e em seguida, quando se formula
uma teoria do inconsciente em Nietzsche.

Em relag@o a primeira, toma-se, para efeito de comparacdo com as teses
nietzchianas, a concepgdo do “lance de dados” de Mallarmé. Para Deleuze, esse
tema fundamental nietzschiano surge deformado na concep¢cdo malarmaica,
identificada por Deleuze ao “velho pensamento metafisico de uma dualidade de
mundos”. Seu efeito é, na verdade, o de abolir a concepcdo de acaso. Para
Deleuze, as teses do acaso como lance de dados sé sdo entdo verdadeiramente
formuladas por Nietzsche, com Mallarmé colocando-se numa posi¢do antipoda.

Em Mallarmé, para Deleuze,

0 acaso é como a existéncia que deve ser negada, a necessidade € como o carater
da idéia pura ou da esséncia eterna; de tal modo, que a dltima esperancga do lance
de dados € encontrar seu modelo inteligivel no outro mundo, [...] onde o acaso
ndo exista.

Portanto, a poesia de Mallarmé apresenta a hipétese do lance de dados
segundo um ponto de vista ja “revisto pelo niilismo, interpretado em perspectivas
da ma consciéncia e do ressentimento” (Deleuze, 1976, p. 27-28).

Da mesma forma, em um desenvolvimento seguinte, no qual se imagina

uma possivel critica de Nietzsche a teoria do inconsciente freudiana. Mais uma
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vez, a ocorréncia de uma formulacdo ndo filosdfica se mostra insuficiente face a
uma formulagdo filos6fica préxima (e essa parece ser uma estratégia interpretativa
habitual nessa primeira fase deleuziana, de uma dualidade interpretativa que ao
mesmo tempo assume a filosofia como um “padrdo” rigoroso, e a partir disso

~ e . 16
compara-a a outras formulacdes antipddicas, em geral menos consistentes ):

Pode-se imaginar o que Nietzsche teria pensado de Freud: ai ainda, ele teria
denunciado uma concepg¢do muito “reativa” da vida psiquica, uma ignorancia da
verdadeira “atividade”, uma impoténcia em conceber e em provocar a verdadeira
“transmutacgdo”. Isso pode ser imaginado com mais verossimilhanga visto que
Freud teve entre seus discipulos um nietzschiano auténtico. Otto Rank devia ter
criticado em Freud “a idéia insipida e terna de sublimagdo”. Ele reprovava Freud
por ndo ter sabido liberar a vontade da ma consciéncia ou da culpabilidade.
Queria apoiar-se nas forcas ativas do inconsciente, desconhecidas para o
freudismo e substituir a sublimag@o por uma vontade criadora e artista. Isso o
levava a dizer: sou para Freud o que Nietzsche era para Schopenhauer (Deleuze,
1976, p. 95, nota 6).

Até Proust e os signos, portanto, parece incontestivel uma certa
superioridade dos estudos filos6ficos. Em especial, e o que aqui nos interessa mais
de perto, a critica parece exercer-se sempre a partir da filosofia. E a filosofia o
grande paradigma e a escala definitiva — verdadeira pedra-de-toque - para a
medida do valor de toda obra de pensamento. No comentério a Proust, porém, ha
essa stbita mudanga. A ado¢@o de um literato como objeto de comentdrio indica
uma clara mudanca de rumos em relagdo a forma interpretativa habitual, uma

reversdo, até, da orientacdo filoséfica anterior.

Em contraste com esses desenvolvimentos anteriores, ao longo de Proust e
os signos, vemos a filosofia ser entdo repetidas vezes denunciada em sua
insuficiéncia. Ela é colocada em questdo em seu conjunto, em seu direito. Uma

inferioridade da filosofia em relacdo a arte € inclusive um dos leitmotive da

analise deleuziana da Recherche, sendo ressaltada em diversos momentos:

Uma obra de arte vale mais do que uma obra filoséfica, porque o que estd envol-
vido no signo [interpretado pela arte] € mais profundo que todas as significacdes

' Talvez devéssemos ver ai um exemplo do dualismo interpretativo deleuziano apontado por
Roberto Machado, e que caracteriza, em diversos momentos, a forma de exposi¢do deleuziana em
filosofia. Com efeito, os elementos da ndo filosofia aportados para dentro de seus comentarios,
estdo, nesse momento, invariavelmente, nas antipodas das formulac¢des filoséficas. Conferir
Machado, R. Deleuze e a filosofia, “A geografia do pensamento”.
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explicitas [conhecidas pela filosofia]; o que nos violenta é mais rico do que todos
os frutos de nossa boa vontade ou de nosso trabalho aplicado; e mais importante
do que o pensamento € ‘aquilo que faz pensar’ (Deleuze, 2006b, p. 29).

Como aponta Bouaniche, “a arte se v€ investida”, em Proust e os signos,
“de uma poténcia de revelacdo ontoldgica, a0 mesmo tempo em que a filosofia se
vé criticada como pesquisa da verdade” (Bouaniche, 2007, p. 70). Ou antes, o tipo
de verdade proporcionada pela filosofia, como veremos mais detidamente mais
adiante, é um tipo de verdade “inferior” ao revelado pela arte. E i arte que cabera
a realizacdo de um tipo superior de pesquisa da verdade. Trata-se, ai, de uma
formulag@o fundamental. Arte e filosofia ndo difeririam fundamentalmente quanto
aos seus objetivos, sendo por conta da forma ou dos instrumentos empregados
para a consecucdo de suas respectivas pesquisas da verdade. Mas, em principio,
ambas sdo expressio de uma pesquisa da verdade e do pensamento. Deleuze
insiste nesse ponto, de qualificar a obra proustiana como uma efetiva “pesquisa da

verdade”. Para ele, € esse, na verdade, o sentido profundo da Recherche:

Na realidade, a Recherche du temps perdu é uma busca/pesquisa’’ da verdade. Se
ela se chama busca do tempo perdido € apenas porque a verdade tem uma relagdo
essencial com o tempo. Tanto no amor, como na natureza ou na arte, nio se trata
de prazer, mas de verdade. Ou melhor, s6 usufruimos os prazeres e as alegrias
que correspondem a descoberta da verdade (Deleuze, 2006b, p. 14).

O essencial da Recherche ndo estd na madeleine nem no calcamento. Por um
lado, a Recherche, a busca, ndo € simplesmente um esfor¢o de recordacdo, uma
exploracdo da memodria: a palavra deve ser tomada em sentido preciso, como na
expressdo ‘busca da verdade’ (Deleuze, 2006b, p. 3).

Niao hé, portanto, nenhum privilégio da pesquisa filos6fica em relacdo a
outras tantas. Deleuze assinala a diferenca e a pluralidade dos diversos tipos de
pesquisa da verdade (em lugar de uma talvez esperada unidade ou convergéncia
de toda pesquisa da verdade). Nesse caso, o logos € apenas um regime de

pensamento entre outros. Com Bouaniche, poderiamos dizer, entio, que

a filosofia designa, com efeito, menos o exercicio real do pensamento, que uma
certa forma desse exercicio, historicamente surgida com os gregos, e dominada
pelos universais de comunicacdo: amizade, didlogo, consenso, etc, que

!7 “Recherche” conserva em francés o duplo sentido que talvez nem sempre seja evocado no portu-
gués, de “busca” e de “pesquisa”. Traduzimos o termo ora por uma, ora por outra dessas duas a-
cepgdes, mas deve-se ter sempre em vista tal polissemia, cujo sentido € esclarecedor da concepgio
proustiana de seu romance, a0 mesmo tempo uma busca e uma pesquisa do tempo perdido.
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constituem o que Deleuze chama de logos, e a que ele opde o pathos como
encontro fortuito com os signos (Bouaniche, 2007, p. 70).

Nesse caso, como aponta Deleuze, a interpretacdo da Recherche envolve,
antes de tudo entender “como Proust define sua prdpria pesquisa da verdade,
como a contrapde a outras pesquisas, cientificas ou filoséficas™ (Deleuze, 2006b,
p- 14). Ou, mais do que isso, entender que a concepg¢do proustiana da recherche se
contrapde definitivamente & pesquisa filoséfica, que ambas efetivamente
rivalizam e, nesse caso, que se assenta em tal “rivalidade” o proprio carater
filoséfico do romance — trata-se de pensar, de algum modo, contra ou para além
da propria filosofia (“A Recherche €, antes de tudo, uma busca da verdade, em
que se manifesta toda a dimensao ‘filosofica’ da obra de Proust em rivalidade com
a filosofia”; Deleuze, 2006b, p. 88, grifo nosso). Mais exatamente, ndo se trata na
verdade de considerar que a arte deverad suplantar a filosofia, mas sim que, por sob
essa rivalidade, a arte apresenta elementos especificos irredutiveis a simples
assimilacdo filosofica, elementos, contudo, que ao mesmo tempo evocam,
solicitam, investem a filosofia. E nesse sentido, justamente, que se poderd dizer

que a arte “forca” o pensamento filosdfico.

Mas a idéia de uma rivalidade do romance proustiano com a filosofia deve
ser melhor precisada. O que torna Proust um rival da filosofia? Sobretudo o seu
combate aos pressupostos, 0 modo como ele se afasta dos pressupostos classicos
que organizavam a pesquisa filoséfica: “Proust constréi uma imagem do pensa-
mento que se opde a da filosofia, combatendo o que hd de mais essencial numa
filosofia cldssica de tipo racionalista: seus pressupostos” (Deleuze, 2006b, p. 88).
E a exposicio dos modos pelos quais Proust se afasta de tais pressupostos
classicos da filosofia e, portanto, da filosofia enquanto tal, que guia a exposi¢ao
deleuziana da sua pesquisa.

Vemos que as razdes do mal sucedido da filosofia se explicardo, em
especial, pela crenca em um conjunto de elementos que sdo por ela tomados como
seus pressupostos necessdrios (ou naturais). Dentre eles, em primeiro lugar,
estaria a concepg¢do de um exercicio do pensamento fundado no principio de uma

“boa vontade”. Ao mesmo tempo, a boa vontade do pensador, que impde a si de

forma voluntéria e natural a atividade do pensamento, bem como o seu corolario
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necessdrio, de uma concordia universalis que, em ultima andlise, € o ambiente
veraz (de “boa vontade”) em que o pensamento pode ser produzido e o
conhecimento obtido e comunicado (além de universalmente reconhecido). Em
contraste com a arte, esse seria um dos principais equivocos da filosofia, o de
pressupor a naturalidade do pensamento e a sua inclinagdo natural para a verdade.
Pensar, para a filosofia, € tradicionalmente predispor-se ao verdadeiro, colocar-se
a caminho da verdade: “o erro da filosofia € pressupor em nés uma boa vontade
de pensar, um desejo, um natural amor pela verdade” (Deleuze, 2006b, p. 15). Um
pressuposto que marca, portanto, com um carater distintivo, a forma mesma da
pesquisa filosofica, e que permite estabelecer, para o pensamento filoséfico, a
concep¢do de um exercicio sempre ‘“‘voluntirio e premeditado pelo qual
chegaremos a determinar a ordem e o conteido das significacdes objetivas”
(Deleuze, 2006b, p. 28). E essa concepgio voluntiria do pensamento, em especial,
o pressuposto de fundo de todo o pensamento filos6fico cldssico — a possibilidade
de pensar € natural. Basta querer para efetivamente comegarmos a pensar...

Para Proust, ao contrdrio, o pensamento serd sempre uma aventura no
involuntdrio, - “a busca da verdade € a aventura prépria do involuntirio”
(Deleuze, 2006b, p. 89) - e a arte, sem duvida, a sua grande expressﬁolg. Ao

contrario da filosofia, a arte maneja matérias livres, e libera, portanto, esséncias

'8 Ao comentar o processo da interpretacio proustiana dos signos, Deleuze cita um longo trecho do
Tempo Redescoberto, onde o préprio Proust reflete sobre a forma involuntdria como os signos se
apresentam ao narrador e impdem a sua interpretacdo: “Porque as verdades direta e claramente
apreendidas pela inteligéncia no mundo da plena luz s@o de qualquer modo mais superficiais do
que as que a vida nos comunica a nossa revelia, numa impressdo fisica, jo que entrou pelos
sentidos, mas da qual podemos extrair o espirito. [...] Era mister tentar interpretar as sensagdes
como signos de outras tantas leis e idéias, procurando pensar, isto €, fazendo sair da penumbra o
que sentira, converté-lo em seu equivalente espiritual. [...] Pois reminiscéncias como o ruido do
garfo e o sabor da madeleine, ou verdades escritas por figuras cujo sentido eu buscava em minha
cabeca, onde campandrios, plantas sem nome, compunham um alfarrdbio complicado e florido,
todas, logo de inicio, privavam-me da liberdade de escolher entre elas, obrigavam-me a aceitd-las
tal como me vinham. E via nisso a marca da sua autenticidade. Nao procurara as duas pedras do
calcamento em que tropecara no patio. Mas o modo fortuito, inevitavel, por que surgira a sensagao,
constitufa justamente uma prova da verdade do passado que ressuscitava das imagens que
desencadeava, pois percebemos seu esforco para aflorar a luz, sentimos a alegria do real capturado.
[...] Do livro subjetivo composto por esses sinais desconhecidos (sinais em relevo, dir-se-ia, que
minha atengdo procurava, rogava, contornava como um mergulhador em suas sondagens) ninguém
me poderia, com regra alguma, facilitar a leitura, consistindo esta num ato criador que nao admite
nem suplentes nem colaboradores... Por possuirem apenas uma verdade ldgica, uma verdade
possivel, as idéias selecionadas pela inteligéncia pura sdo selecionadas arbitrariamente. O livro de
caracteres figurados, ndo tracados por nds, é o nosso unico livro. Ndo que as idéias por nds
elaboradas ndo possam ser logicamente certas, mas ndo sabemos se sido verdadeiras. S6 a
impressdo, por mofina que lhe pareca a matéria e inverossimeis as pegadas, é um critério de
verdade e como tal deve ser exclusivamente apreendida pelo espirito, sendo, se ele lhe souber
extrair a verdade, a Unica apta a conduzi-lo a perfeicdo e enché-lo da mais pura alegria”, Proust,
M. O Tempo redescoberto, apud DELEUZE, G. Proust e os signos, p. 90.
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involuntdrias (cujas sinteses sdo definidas a partir do contdgio pela experiéncia
real, e ndo por categorias a priori do entendimento).

Mas o que se quer dizer com essa idéia? O pensamento, se ndo pensa vo-
luntariamente, como afinal chega a pensar? Para Proust, o pensamento encontra-se
em dependéncia de uma violéncia inicial. E por forca de um embarago, de uma
experiéncia constrangedora, é sob a imposicdo ‘“violenta”, enfim, de alguma
sensagdo, que somos levados a pensar, que o pensamento brota em nés como uma
exigéncia, verdadeiramente exigido: a essa sensacdo que forca o despertar de
nosso pensamento, Proust chama de signo. Pensamos, inapelavelmente, sob o
efeito dos signos. S6 e somente sob a sua violéncia. Como considera Deleuze, “ha
sempre a violéncia de um signo que nos forca a procurar, que nos rouba a paz”;
“nés s6 procuramos a verdade quando estamos determinados a fazé-lo em funcgéo
de uma situag@o concreta, quando sofremos uma espécie de violéncia que nos leva
a essa busca” (Deleuze, 2006b, p. 14-15). Em tudo isso, é evidente, estamos muito
longe do regime da “boa vontade” filoséfica: “A verdade ndo é descoberta por afi-
nidade”, “ela se trai por signos involuntarios”, ela depende de que os signos impo-
nham-se com violéncia sobre o nosso pensamento. Nesse caso, quem para Proust
serd por exceléncia o grande “pesquisador da verdade”? Ironicamente, Deleuze di-
rd: antes de todos, o ciumento, pois a ele impdem-se sempre 0s signos mentirosos
do amor, a “pressdo das mentiras do ser amado” (Deleuze, 2006b, p. 14).

Violéncia = coacdo + acaso; “acaso dos encontros, pressdo das coagdes”
(Deleuze, 2006b, p. 15). A grande equacdo da violéncia dos signos une a imposi-
¢do de sua decifragdo, de sua explicacdo, a intempestividade, a imprevisibilidade
de sua irrupcio. E por for¢a de um encontro fortuito, de uma alegria inesperada
que o signo se revela. A verdade “depende desse encontro”, “de um encontro com
alguma coisa que nos forca a pensar e a procurar o que € verdadeiro. [...] [E] é
precisamente o signo que € objeto de um encontro e € ele que exerce sobre nds a
violéncia” (Deleuze, 2006b, p. 15). Diante da imagem piedosa e moral de uma
boa vontade como ambiente veraz do pensamento, o que de pior do que ser
surpreendido?

Tal afirmacdo investe ainda, muito claramente, contra a concepgdo do me-
todo filosdfico, contra a possibilidade de um efetivo controle pré-definido sobre o
desenvolvimento de nosso pensamento. A idéia filoséfica de método, que assegu-

raria ao pensamento manter-se no reto caminho da verdade (ou evitar desviar-se
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dele), parece a Proust uma impossibilidade, uma arbitrariedade, senio mesmo
simplesmente uma tolice. A tal “idéia filos6fica de “método”, ele entdo opord o

9999

par violéncia-encontro, “a dupla idéia de “coag@o” e de “acaso”’, como os dois
temas fundamentais de uma nova pesquisa da verdade (Deleuze, 2006b, p. 15).
Mas hé af um aparente paradoxo. O pensamento depende de um encontro
e, no entanto, para Proust, sdo as verdades filos6ficas voluntdrias que se mostram
arbitrarias e contingentes. Como se explica isso? Ocorre que, para Proust, o crité-
rio do verdadeiro € o da autenticidade e da necessidade. Ao formar, do pensamen-
to, uma imagem voluntdria, a filosofia se move entdo em outro territério: o do
possivel. As verdades da filosofia, obtidas voluntariamente, sdo por isso mesmo
apenas possiveis. Elas podem ou nado ser pensadas, podem ou ndo serem conheci-
das, mas nada garante que elas o serdo (“Um trabalho empreendido pelo esforco
da vontade ndo € nada; em literatura ele s6 nos pode levar a essas verdades da
inteligéncia, as quais falta a marca da necessidade, e das quais se tem a impressio
de elas “teriam podido” ser outras e ditas de forma diferente”; Deleuze, 2006b, p.
20). Sdo, portanto, o que Deleuze denomina de um produto abstrato do pensa-
mento. Sua existéncia € fortuita, contingente, e, para nés, num sentido pratico, a
rigor, indiferente: podemos viver muito bem sem elas. Dependem, em tltima
andlise, de um ato de vontade do pensador. As verdades da filosofia sdo ditas
entdo gratuitas, convencionais. E, por serem “gratuitas”, ou seja, por estarem de
todo desligadas da condicdo de uma experiéncia real, as verdades obtidas pela
investigacdo filoséfica carecem de autenticidade, de necessidade (“[...] o que diz
um homem profundo e inteligente vale por seu conteiido manifesto, por sua
significacdo explicita, objetiva e elaborada; tiraremos pouca coisa disso, apenas
possibilidades abstratas, se ndo soubermos chegar a outras verdades por meio de
outras vias, que sdo precisamente as do signo” (Deleuze, 2006b, p. 20); “As
verdades da filosofia faltam a necessidade e a marca da necessidade. De fato, a
verdade ndo se dd, se trai; ndo se comunica, se interpreta; ndo € voluntdria, é
involuntaria” (Deleuze, 2006b, p. 89)). Desdobrando, entdo, a tese proustiana do
Tempo redescoberto de que “As idéias formadas pela inteligéncia pura sé
possuindo uma verdade légica, uma verdade possivel, sua selecdo torna-se
arbitraria”, Deleuze pode entdo afirmar que tais ideias sdo contingentes, porque
“gratuitas, porque nascidas da inteligéncia, que somente lhes confere uma possibi-

lidade, e ndo de um encontro ou de uma violé€ncia, que lhes garantiria a autentici-
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dade. As idéias da inteligéncia s6 valem por sua significacdo explicita, portanto
convencional” (Deleuze, 2006b, p. 15). Deleuze, com efeito, insiste nesse ponto:
“A filosofia atinge apenas verdades abstratas que ndo comprometem, nem
perturbam” (Deleuze, 2006b, p. 15); “As idéias da inteligéncia s6 valem por sua

significagdo explicita, portanto convencional”. Ou ainda:

[...] Sob todas as formas, a inteligéncia s6 alcanga por si propria, e s6 nos faz
atingir as verdades abstratas e convencionais, que ndo tém outro valor além do
possivel. De que valem essas verdades objetivas que resultam de uma combina-
¢do de trabalho, inteligéncia e boa vontade, mas que se comunicam na medida em
que sdo encontradas e sdo encontradas na medida em que sdo recebidas?
(Deleuze, 2006b, p. 29)

Boa vontade, método, pressupostos ndo criticados se implicam,
evidenciando o convencionalismo dogmadtico sobre o qual se assenta a filosofia. A
condicdo pressuposta de um “acordo prévio”, de uma comunhdo espiritual, de
uma convergéncia natural para a verdade, faz de algum modo, da filosofia, um
tipo de saber convencionado, convencional. Por um lado, ela depende de certos
pressupostos comuns, de uma linguagem convergente, de certas condigdes ou
postulados reconhecidos universalmente. Por outro, sua atividade extravia-se da
possibilidade do inesperado, da situacdo de surpresa, de uma condi¢do de efetiva
experimentacdo. Deleuze insiste nesse traco da imagem dogmatica: ela elide
necessariamente o involuntdrio, ela exorciza todo processo inconsciente...

Nio € por outra razdo, talvez, que a filosofia encontre sua raiz ainda na
amizade grega (fato notado pelo préprio Proust em sua critica a natureza do
pensamento filoséfico). Ao contrdrio do amor, as formas da amizade sdo,
necessariamente explicitas, convencionadas. Sdo ainda, por isso mesmo, a
inspiragdo original e fundamental para o exercicio da filosofia. Proust parece
elencé-las todas em sua critica: o acordo técito, a respeitabilidade as convengdes,
a boa vontade comum, a comunhdo de certos valores, de certos sentidos
convencionados; trata-se, no fundo, no plano filos6fico, do mesmo principio de
uma “ac¢do entre amigos’.

Insistindo nessa comunhdo original entre amizade e filosofia, na
determinacdo original da filosofia como uma das formas da amizade, Deleuze
mais uma vez ressalta esse pressuposto de boa vontade que parece inspirar

ingenuamente o pensamento, que, como na unido entre dois amigos, faz a amizade
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nascer segundo “uma boa vontade comum”, faz por outro lado do filésofo, a
imagem daqueles, o amigo natural da verdade, o fiel depositirio de uma natural

boa vontade de pensar, e da “boa vontade” da verdade para com o pensamento:

Na palavra filésofo existe ‘amigo’. [...] Os amigos sdo, um em relag@o ao outro,
como que espiritos de boa vontade que sempre coincidam a respeito da signifi-
cacdo das coisas e das palavras, comunicando-se sob o efeito de uma boa vontade
comum. A filosofia é como a expressdo de um Espirito universal que concorda
consigo mesmo para determinar significacdes explicitas e comunicaveis
(Deleuze, 2006b, p. 88-89).

Mas com isso, a critica da filosofia, em Proust, far-se-4 sempre em

paralelo com a critica da amizade, uma evocando necessariamente a outra:

E muito significativo que Proust dirija a mesma critica 2 filosofia e 2 amizade.
[...] A critica de Proust toca no essencial: as verdades permanecem arbitrarias e
abstratas enquanto se fundam na boa vontade de pensar. Apenas o convencional é
explicito. Razdo pela qual a filosofia, assim como a amizade, ignora as zonas
obscuras em que sdo elaboradas as forgas efetivas que agem sobre o pensamento,
as determinagdes que nos forcam a pensar. Nao basta uma boa vontade nem um
método bem elaborado para ensinar a pensar, como ndo basta um amigo para
aproximarmo-nos do verdadeiro. Os espiritos s6 se comunicam no convencional;
o espirito s6 engendra o possivel (Deleuze, 2006b, p. 88-89);

Devemos reter esse ponto essencial: a amizade e a filosofia sdo passiveis da
mesma critica. Segundo Proust, os amigos sdo como espiritos de boa vontade que
estdo explicitamente de acordo sobre a significacdo das coisas, das palavras e das
idéias; mas o filésofo também é um pensador que pressupde em si mesmo a boa
vontade de pensar, que atribui ao pensamento o amor natural do verdadeiro e a
verdade a determinagdo explicita daquilo que € naturalmente pensado. Por esta
razdo, ao duo tradicional da amizade e da filosofia Proust opord um duo mais
obscuro formado pelo amor e a arte (Deleuze, 2006b, p. 28-29).

Assim, diz Deleuze, reforca-se claramente a separacdo e a distincia entre
arte e filosofia, entre as suas respectivas concepcdes epistémicas, ou o0 modo co-
mo, a0 mesmo tempo, concebem o pensamento e a maneira pela qual se relacio-
nam com ele, e dele se fazem instrumentos de expressdo. E, comparativamente, a
filosofia se vé diminuida diante da arte. Nesse sentido, Proust podera dizer, como
nota Deleuze, que “Victor Hugo faz filosofia em seus primeiros poemas, porque
‘ele ainda pensa, em vez de contentar-se, como a natureza, em dar que pensar’.
Mas o poeta aprende que o essencial estd fora do pensamento, naquilo que forga a
pensar” (Deleuze, 2006b, p. 89). Desse modo diremos que “mais importante do
que o pensamento € o que “dd que pensar’; mais importante do que o filésofo é o

poeta” (Deleuze, 2006b, p. 89).
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Enfim, nesse momento, € afirmada uma critica severa contra o conjunto do
pensamento filoséfico, o que, por outro lado, faz supor a arte como o poder mais
habilitado a empreender a redefinicio da imagem do pensamento postulada por
Deleuze: “A filosofia, com todo o seu método e a sua boa vontade, nada significa

diante das pressdes secretas da obra de arte” (Deleuze, 2006b, p. 91).
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3.3
Os signos

Para Deleuze, o principal traco comum dessa nova imagem do pensamento
liberada tanto por Proust quanto por Nietzsche, € o de que pensar ndo é um ato
natural ao pensamento. Na verdade, sem que se exerca sobre ele uma pressio
inicial, o pensamento ndo vence a sua inércia natural, o seu estado de torpor
intrinseco (seu estado de bétise). E sempre mais facil ndo pensar, e nio ha entio
por que supor que o pensamento se produza espontaneamente. O tema a definir a
pesquisa transcendental deleuziana nesse momento é, com efeito, o de como
pensar se impde ao pensamento, “como pensar se engendra no pensamento?”. E
essa questdo de gé€nese envolve a idéia de que o pensamento deve entdo “‘ser
considerado do ponto de vista de uma gé€nese interna que o engendra através das
forcas que dele se apoderam e que o fazem pensar” (Bouaniche, 2007, p. 68).

J4a fora esse um dos temas que orientara a investigacdo deleuziana do
pensamento de Nietzsche e que revelara, afinal, o surgimento de uma nova ima-
gem do pensamento. Mas antes, em Nietzsche, como vimos, o que desencadeava e
provocava o pensamento eram as forcas e a relacdo entre as forgas. Ao retomar a
pesquisa da imagem do pensamento, ja agora face ao romance proustiano, Deleuze
descarta essa originariedade das for¢as em prol de um novo elemento: o signo.
Séo os signos e a pluralidade de seus tipos e mundos que constituem um novo for-
camento a pensar. Deleuze insiste repetidas vezes sobre essa concep¢do da nossa
atividade de pensar presente na Recherche: “Em primeiro lugar, é preciso sentir o
efeito violento de um signo, e que o pensamento seja como que forcado a procurar

o sentido do signo” (Deleuze, 2006b, p. 22). Ou ainda:

O que quer aquele que diz ‘eu quero a verdade’? Ele s6 a quer coagido e forcado.
S6 a quer sob o império de um encontro, em relacdo a determinado signo. [...]
Procurar a verdade € interpretar decifrar, explicar, mas esta explicacdo se confun-
de com o desenvolvimento do signo em si mesmo (Deleuze, 2006b, p. 15-16).

O problema dos signos na Recherche envolve, notadamente, o seu sentido
e o seu funcionamento (“Em Proust ndo € a memodria que € explorada, sdo todas as
espécies de signos, dos quais € preciso descobrir a natureza de acordo com 0s
meios, o modo de emissdo, a matéria, o regime. Em busca do tempo perdido é

uma semiologia geral, uma sintomatologia dos mundos”; Deleuze, 1990, p. 195).
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Caberd aos signos o papel de “ativar” o pensamento, sdo eles os elementos da
experiéncia real que, afetando diretamente o pensamento, tiram-no de seu torpor,
forcam a sua atividade. Mas, com isso, uma primeira pergunta diz respeito as
razdes da substituicao das forgas pelos signos.

Em larga medida, a concepg@o do signo parece estar ainda essencialmente
ligada a nocdo de forca nietzschiana. Em especial, como dissemos, a idéia de um
necessdrio forcamento ao pensamento marca de maneira central também a
atividade do signo na Recherche. Em Proust e os signos, Deleuze acentua por
diversas vezes tal proximidade e, para ele, a questdo principal da obra de Proust €,
ainda, a das forcas, dos varios forcamentos: “O leitmotiv do Tempo redescoberto é
a palavra forgcar: impressdes que nos for¢cam a olhar, encontros que nos forcam a
interpretar, expressdes que nos forcam a pensar” (Deleuze, 2006b, p. 89). Desse
modo, signo e for¢a funcionalmente desempenham um mesmo papel original de
ativar o pensamento.

Um aspecto, no entanto, parece conferir aos signos algum privilégio em re-
lagdo as forgas, e envolve a reconfiguracio transcendental exigida particularmen-
te pela pesquisa dos signos. Esse aparente privilégio se deveria, com efeito, ao fa-
to dos signos forcarem o pensamento a uma nova condicdo, a uma condicdo de a-
prendizado: o signo forca o pensamento ndo apenas a pensar, mas também a a-
prender. Ou a pensar enquanto aprender (em lugar de apenas refletir, representar
ou comunicar). O signo parece lancar o pensamento em um regime transcendental
inteiramente novo. E se em Nietzsche o jogo de forcas solicitava uma redefinicio
de nossa imagem do pensamento que apontava, em especial, na dire¢do da vonta-
de e da sua ressignificacdo transcendental, na dire¢do, em todo caso, de uma cen-
tralidade da vontade de poder entendida como o niicleo efetivo a conduzir o pro-
cesso do pensamento, aqui parece haver uma complexificagdo ainda maior, que na
verdade, antecipando os desenvolvimentos bem mais profundos de Diferenca e
Repeticdo, exigira ja toda a elaboracido de uma nova doutrina das faculdades'.

A pesquisa dos signos realizada através da longa série do romance
proustiano enseja, entdo, a Deleuze todo um desenvolvimento fundamental que

implica o conjunto de sua filosofia nesse momento. Como observa Bouaniche,

19 A esse respeito, conferir, em especial, Deleuze, G. Proust e os signos, p. 92 et. seq., e o verbete
“Empirismo transcendental” do Vocabulaire de Deleuze, de Frangois Zourabichvili.
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€ a partir dessa matéria literaria que Deleuze vai construir uma concep¢do do
signo, cuja importancia vai muito além de uma interpretacdo de Proust e concerne
toda a sua obra, a ponto que ele chegard a declarar, em 1988, que, de uma certa

maneira, tudo o que ele escreveu constitui ‘uma teoria dos signos’ (Bouaniche,
2007, p. 68).

Com efeito, como o proprio Deleuze o reconhece mais de uma vez, a
teoria dos signos €, em boa medida, uma das vias pela qual se define seu
pensamento, o indice do seu proprio pluralismo, enfim, um dos elementos de
montagem da sua prépria Imagem do pensamento. Ao definir sua filosofia, em
uma entrevista sobre o primeiro dos seus livros sobre cinema, ele indica essa

importancia dos signos de forma muito explicita:

Nio se trata de imagindrio. E um regime de signos, eu espero, em favor de outros
mais. A classificagdo dos signos € infinita, antes de mais nada porque hd uma
infinidade de classificacdes. O que me interessa é uma disciplina um pouco
particular, a taxonomia, uma classifica¢do de classificagdes, que, contrariamente
a lingiiistica, ndo pode prescindir da no¢do de signo (Deleuze, 1990, p. 95-96,
grifo nosso).

A teoria dos signos proustiana articulard, entdo, elementos importantes, ja
presentes ou ndo na reflexdo anterior sobre Nietzsche, que tem, para além da
elucidacdo da atividade dos signos e da sua decifracdo, um valor constitutivo para
o proprio pensamento de Deleuze. Nela reconhecemos, em especial, conforme a
interpretacdo deleuziana da Recherche, a concep¢do e o funcionamento de um
pluralismo no pensamento, marcado por trés grandes caracteristicas: a fentativa
de se estabelecer as condicoes de ligacdo do pensamento a uma experiéncia real,
e ndo apenas possivel, abstrata, entendida como algo que provoca e enseja 0 pen-
samento, através de um constrangimento no qual o pensamento encontrard sua ge-
nese verdadeira e necessdria (ainda que involuntéria); uma condi¢do aberta, ou
experimental, do pensamento, que, a rigor, ndo € antecedido, l6gica ou psicologi-
camente, por nenhuma categorizagdo preliminar, por um conjunto de categorias
que, de fato e de direito presidiriam o seu curso, nem tampouco por uma teleolo-
gia qualquer, por aspiracdes finalistas que definem antecipadamente o seu desen-
volvimento: € esse, precisamente o sentido transcendental da “experimentacdo” a
que nos forca a experiéncia dos signos. Como ressalta Deleuze, a experiéncia dos

signos € intempestiva, abrupta, surpreendente: “No inicio, nem mesmo podemos

20 Conferir ainda Deleuze, G. Pourparlers, p. 194-196.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410620/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0410620/CA

194

dizer de que lado vem o signo”. E assim, sem saber de inicio a que faculdade ele
solicita — “A qualidade se dirige a imagina¢do ou, simplesmente 2 memoria?” -, “é
preciso tudo experimentar para descobrir a faculdade que nos dard o sentido ade-
quado; e, quando fracassamos, ndo podemos saber se o sentido que nos ficou vela-
do era uma figura de sonho ou uma lembranca dissimulada na memédria involun-
taria” (Deleuze, 2006b, p. 50-51). Trata-se, como afirma Deleuze, sempre de um
encontro: encontramo-nos com signos que nos desconcertam, que nos arrebatam e
nos colocam no trabalho da interpretacdo; por essa razdo mesma, tampouco se
poderia controlar esse desenvolvimento por um método. Ao contrario, como se
verd, a experiéncia violenta dos signos ndo requer um método, mas sim um

aprendizado, que levard, enfim, ao reconhecimento, a partir da interpretagdao

artistica final, do funcionamento de uma nova imagem do pensamento.

3.3.1
O problema dos signos

Mas ainda que dé€ inclusive titulo a obra sobre Proust, ndo ha, da parte de
Deleuze, uma exposi¢do mais desenvolvida sobre os signos ao longo do livro. Ou
ao menos uma defini¢do, um desenvolvimento que esclareca por completo o seu
sentido. Na verdade, preocupado em definir os seus conceitos antes por seu
“funcionamento” do que pela sua “esséncia”, antes o que eles “fazem” do que o
que sdo, Deleuze privilegia em geral uma exposi¢do que leva em conta a forma de
atividade e os efeitos de determinada coisa. Em Proust e os signos, nao é
diferente. Entendemos perfeitamente como os signos funcionam sobre o
pensamento; mas talvez ndo consigamos entender tdo claramente o que eles sdo.

A concepcdo de signo desenvolvida em Proust e os signos na verdade pa-
rece pouco dever as teorias correntes do signo e da significacdo. Ela néo se apre-
senta nem se confunde, a0 menos inicialmente, com nossas concepgdes habituais
da semidtica ou da semiologia, ndo provém da linguistica ou da comunicagéo. Ao
contrdrio, em uma das breves referéncias que faz as concepg¢des lingiiisticas em
Proust e os signos, Deleuze lamenta o equivoco fundamental destas. Equivoco
que estd em tomarem-se como algo diferente de uma fisica, em entender a lingua-
gem como algo diferente do corpo. O signo € sempre o sinal de um corpo; na ver-

dade, mais do que isso, € ele mesmo um corpo, uma forca ou uma poténcia de afe-
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tar. Dessa forma, para Deleuze, as palavras e os signos, na condi¢do de corpos,
agem sobre nds de forma diversa da de uma relagdo simplesmente linguageira.
Nio se trata simplesmente, em relagdo aos signos, do processo da sua recepcao,
mas da sua interpretacdo e elucidacdo. Em Deleuze, e isso ja desde Nietzsche e a
filosofia, a interpretagdo é entendida em um sentido complexo, que a define em
especial como uma sintomatologia. Assim, diz ele, criticando a concepgdo semio-
tica ou semioldgica lingiiistica, “os lingiiistas teriam razdo se soubessem que a lin-
guagem ¢é sempre a dos corpos. Todo sintoma € uma palavra, mas, antes de tudo,
todas as palavras s@o sintomas” (Deleuze, 2006b, p. 86). Os signos, nesse sentido,
evocardo antes um tempo primitivo, pré-linguistico, em que “os hierdglifos
substituiam as letras” (Deleuze, 2006b, p. 20).

Por outro lado, tampouco os signos parecem ser, simplesmente, da ordem
dos processos comunicacionais. Por defini¢do, os signos ndo se “‘comunicam”
(aquele que os recebe), nem “comunicam” nada. Deleuze dd como exemplo uma
mulher que se ama: mesmo que de condi¢do muito simples, mesmo, entdo, nio
nos ‘“comunicando” nada, ainda assim ela “ndo deixa de produzir signos que
devem ser decifrados” (Deleuze, 2006b, p. 20).

A definicdo deleuziana dos signos parece ser, entdo, nesse sentido, estri-
tamente descritiva; sem partir das concepgdes correntes do signo, ela se constrdi,
ao menos inicialmente, a partir da obra mesma de Proust. Deleuze investiga e
apresenta o sentido do signo a partir de seu sentido interno ou imanente a prépria
Recherche proustiana. A nosso ver, porque justamente o signo nao se liga, nesse
caso, nem simplesmente a linguagem, nem propriamente & comunicacio, mas di-
retamente ao pensamento, sua funcdo (e o seu sentido) se reportam e se referem, a
rigor, ao funcionamento do pensamento, a sensacdo que produzem no pensamen-
to. O que parece impressionar Deleuze na forma como Proust apresenta a nocio
de signo é precisamente essa formulagdo inovadora da Recherche, que busca
caracterizar e explicar tal solicitagdo intempestiva do pensamento pelos signos.

O signo, em Proust, ndo indica entdo simplesmente uma “substituicdo”,
uma “sinalizacdo”, ou, de forma mais geral, ndo € uma forma de representacio,
sem ser, antes, algo até mesmo contrdrio a essas concep¢des semioldgicas
correntes, uma vez que, em lugar de “apresentar” ou “sinalizar” algo, ele indica
uma situacdo de estranhamento, de ndo reconhecimento. Ele parece ser, em

Proust, o verdadeiro “objeto da experiéncia”, aquilo de que, estritamente falando,
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fazemos uma experiéncia real; ou, talvez, o elemento de uma experiéncia
especial, incomum, que nos solicita diferentemente e que exige uma sensibilidade

igualmente diferenciada. Como observa entdo Bouaniche,

0 signo compromete aqui mais profundamente uma verdadeira estética como
teoria do sensivel: sentimos sempre apenas signos, compreendidos como
singularidades que se impdem & nossa sensibilidade. Pois o préprio do signo é
que ele nos solicita apesar de nés (Bouaniche, 2007, p. 68).

Diremos que o signo envolve portanto, ndo apenas um componente
indicativo ou representativo: ele envolve uma sensacdo; pois, com efeito,
deveremos dizer que inicialmente ele nos afeta e nos atinge com a sua intensidade,
com a violéncia de uma sensacdo inesperada. Nesse caso, as concepgdes
lingiifsticas ou comunicacionais sdo impotentes para alcancar algo que devera ser

pensado, na verdade, por uma ldgica das sensacdes. Como aponta Micolet,

E gracas a uma légica da sensacdo que sucede a uma légica do sentido que se
compreende melhor uma semidtica generalizada (para toda emissdo de signo),
excedente em relagio a semiologia (para logos). E uma critica das semiologias de
inspiragdo lingiiistica [...]; o primado da sensacdo antes que dos efeitos de sentido
e de significacdo (Micolet, 2007, p. 11).

A partir de Proust, o signo, para Deleuze, parece ser, por defini¢do, aquilo

113

que ndo reconhecemos. Como aponta Zourabichvili, o signo tem, entdo, “o
estatuto de um objeto ndo reconhecido e, no entanto, encontrado”; “o que escapa a
representacdo € o signo” (Zourabichvili, 2004, p. 40). E, com isso, de imediato,
insiste ele, o processo do pensamento, a condi¢do do pensador, se v&€ fundamental-
mente alterada pelo modo de relagdo do pensamento com os signos: “O pensador
€ de inicio um paciente, ele sofre a efracdo de um signo que coloca em perigo a

coeréncia ou o horizonte relativo do pensamento no qual, at¢é o momento, ele se

movia” (Zourabichvili, 2004, p. 28). Ou ainda, segundo Bouaniche,

os signos impden uma nova matéria ao pensamento, € uma nova maneira de
entrar em relagdo com a verdade. O elemento da verdade ndo é mais a
interioridade de uma idéia produzida pela inteligéncia, mas a exterioridade de um
constrangimento exercido sobre nossas faculdades por um signo (Bouaniche,
2007, p. 69).
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Mas devemos ver af ainda uma outra distin¢ao importante. Se o signo afeta
diretamente o pensamento, seu sentido de signo talvez deva ser dito, na contraméo
da concepg¢ao semioldgica ou semidtica usual, ndo propriamente em referéncia ao
objeto, ou a um significante lingiiistico qualquer. Deleuze distingue entdo duas
metades presentes no signo: de um lado, ele efetivamente designa um objeto. Mas
por outro, ele “significa alguma coisa diferente” (Deleuze, 2006b, p. 26). E € esse
“significado diferente”, esse sentido desencontrado, disjunto em relacio ao objeto
de onde ele provém, esse sentido que claramente ji ndo se confunde mais com o
objeto “representado”, aquilo que verdadeiramente nos afeta. O sentido do signo
ndo se confunde com o objeto onde ele se origina; o objeto ndo detém o “segredo
do signo que ele emite” (Deleuze, 2006b, p. 26). Deleuze dissocia fortemente a
referencialidade (do objeto sinalizado, do significante) e o significado. E da
natureza do signo, portanto, descolar-se e dissociar-se do objeto do qual emana e,
com isso, o sentido, em principio, nada deve a esse objeto, ndo pode ser
confundido com ele e deverd ser achado em outro lugar (na verdade, enrolado no
proprio signo). Mais uma vez, entdo, o modo de exposi¢do deleuziano diz respeito
aos efeitos que certa atividade provoca (no caso, o sentido diferencial que o signo
porta consigo); e os efeitos do signo sobre nds se ligam certamente muito mais a
metade livre e aberta da experiéncia de seu sentido néo identificado do que a sua
relacio com o objeto que o emite (Deleuze ressalta, inclusive, interditando
ironicamente todo objetivismo interpretativo, que ndo podemos ‘“dar mais ao
objeto” do que ele verdadeiramente possui, sem com isso ‘“perdermos nossa
liberdade”). O signo €, entdo, inicialmente, como que um “dispositivo
intensivo™!, signo sobretudo de seu préprio estranhamento e da violéncia que ele
causa sobre o pensamento. Diremos: signo, antes de tudo, de uma intensidade
essencial ou original®*.

A concepcdo de Deleuze de nossa experiéncia dos signos repousa

fundamentalmente sobre esse cardter de ndo reconhecimento inicial, o que, por

A expressdo € de Véronique Bergen.

* De todo modo, caber sempre insistir sobre essa relacdo do signo com o pensamento. E s6 em
relacdo ao sentido diferencial que ele porta consigo, bem como aos efeitos por ele produzidos
sobre o pensamento, que um signo define-se como tal. Ou seja, € “signo” aquilo cuja irrupgédo e
cujos efeitos de real contrariedade e estranhamento envolvem uma verdadeira solicitagdo do
pensamento (ao menos € esse constrangimento pelos signos que serd objeto de investigagcdo pela
Recherche proustiana). Por que somos afetados, e em certos casos especiais, profundamente
afetados, por certos signos? Como eles definem a nossa condicdo de experiéncia, € com que
chegam a alterar inclusive a linearidade da ordem temporal, a temporalidade da nossa experiéncia?
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outro lado, orienta diversamente também a nossa forma de pensd-lo. O que
caracteriza a experi€ncia do signo € a possibilidade casual do encontro, e por isso
mesmo, ao contrario da representacdo, ndo se prevé a sua antecipagdo possivel por

quaisquer categorias pré-definidas. Como observa entdo Zourabichvili,

Encontrar ndo é reconhecer: é a prova mesmo do ndo-reconhecivel, de colocar em
xeque o mecanismo de recognicdo (ndo mais um simples elemento perdido, como
no caso do erro). O signo € essa instancia positiva que ndo remete o pensamento
apenas a sua ignordncia, mas o orienta, o conduz, o engaja; o pensamento tem
entdo um guia, mas um guia estranho, fugidio e fugaz, e que vem sempre de fora.
Nem objeto desdobrado na representacdo, significagdo clara ou explicita, nem
simples nada, tal € o signo, ou o que forga a pensar. Recairiamos na armadilha da
recognicdo supondo um contetido por trds do signo, ainda escondido mas
indicado, como se o pensamento se precedesse a si mesmo e imaginasse o
contetido por vir oferecido de direito a um outro pensamento (Zourabichvili,
2004, p. 41, grifo nosso).

Mas esse “modo de funcionamento” da nossa experiéncia dos signos indi-
ca entdo ao menos dois movimentos. Por um lado, ele traz implicagbes sobre a
prépria forma da sensibilidade, sendo sobre a prépria configuracgio transcendental
das faculdades. Se o signo ndo se apresenta segundo as formas da recogni¢do, sob
as categorias da representacdo, ou seja, “se o que € encontrado nio é simplesmen-
te diferente do pensamento (como por exemplo uma imagem, um fato, etc), mas
exterior a ele, enquanto pensamento: ele é o que o pensamento niao pensa, nao sa-
be pensar, ndo pensa ainda” (Zourabichvili, 2004, p. 40), é dificil supor que a
experiéncia dos signos se resolva segundo a simples receptividade da sensibilida-
de, que o signo ndo implique, em sua experi€éncia mesma, toda uma redefini¢io
transcendental das nossas faculdades. E, com efeito, esse serd o resultado
vislumbrado por Deleuze como conclusdo de toda essa questdo. A teoria dos
signos que emerge da Recherche proustiana envolve nio apenas a “transformagdo
estética” do sujeito, mas toda uma nova doutrina das faculdades. Pois afinal, por
efeito de seu encontro com os signos, o narrador deverd ser compreendido como
efetivamente “privado de todo uso voluntirio e organizado de suas faculdades”.
Com isso, toda a atividade do pensamento passa a depender da violéncia dos

signos, e deverd se reformular inteiramente a partir de tal violéncia:

uma faculdade se exerce nele quando é coagida e forcada a fazé-lo; e o drgdo
correspondente vem situar-se nele, mas como um esbog¢o intensivo despertado
pelas ondas que lhe provocam o uso involuntdrio. Sensibilidade involuntaria,
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memoria involuntaria, pensamento involuntario sdo como que reacdes globais
intensas [...] a signos de diversas naturezas (Deleuze, 2006b, p. 173).

3.3.2
Signo e sentido

Por outro lado, vemos que a relagdo privilegiada do signo se dd na verdade
com o seu sentido. Para Deleuze, essa relacdo ndo € imediatamente identificada:
“o signo tem um sentido sempre equivoco, implicito e implicado”. Mas a relagcdo
entre um e outro, entre signo e sentido, depende, na verdade, de toda uma vis@o de
mundo proustiana que, como aponta Deleuze, “se define, em principio, por aquilo
que ela exclui: nem matéria bruta, nem espirito voluntario; nem fisica, nem filoso-
fia” (Deleuze, 2006b, p. 86). Pois, por um lado, a filosofia ainda supord “enuncia-
dos diretos e significagdes explicitas saidos de um espirito que quer a verdade”.
Por outro, “a fisica supde uma matéria objetiva e ndo ambigua, sujeita as condi-
¢oes do real” (Deleuze, 2006b, p. 86). A faléncia de todo objetivismo (mas, como
veremos, pelas razdes inversas, também de todo subjetivismo) repousa ai, ndo
exatamente em uma problematizacdo da realidade objetiva por Deleuze (isso
jamais € colocado em questdo por Deleuze)™, mas porque a matéria inevitavel-
mente “ultrapassa” a si mesma, produzindo signos incessantemente. E um mundo
vertiginoso, 0 nosso, ao menos para quem sabe 1é-lo: “o perfume de uma flor,
quando esta emite um signo, ultrapassa ao mesmo tempo as leis da matéria e as
categorias do espirito”. Com isso, o equivoco fundamental de nossas interpreta-
¢oes filosoficas, cientificas € o de fundar-se em relagcdes que explicam, decerto, o
real, mas que ndo fazem jus a ele... O signo, e sobretudo o encontro com um sig-
no, é entdo, sempre um verdadeiro acontecimento, lugar de uma verdadeira proli-
ferac@o do real, de seu eterno nascimento (sempre um “mundo original”, um “co-
meco da natureza”). Como afirma Deleuze, nesse sentido, ndo podemos dizer que
“h4 leis mecanicas entre as coisas, nem comunicagdes voluntarias entre os espiri-
tos: tudo é implicado, complicado, tudo é signo, sentido, esséncia. Tudo existe
nessas zonas obscuras em que penetramos como em criptas, para ai decifrar hier6-
glifos e linguagens secretas” (Deleuze, 2006b, p. 86). O regime do verdadeiro e

do falso, o regime da objetividade enquanto tal é por natureza redutor, intrinseca-

2 Conferir, a esse respeito, Zourabichvili, F. La philosophie de Deleuze, p. 43.
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mente mal direcionado: “Erramos quando acreditamos nos fatos: s6 ha signos. Er-
ramos quando acreditamos na verdade: s6 hd interpretacdes”. Mesmo que a reve-
lia, incontornavelmente, como diz Deleuze, “ndao somos fisicos nem metafisicos,

devemos ser egiptdlogos” (Deleuze, 2006b, p. 86).

O signo se liga entdo ao sentido segundo um duplo processo de explicacdo
e implicagdo: “Implicacdo e explica¢do, envolvimento e desenvolvimento, tais sdo
as categorias da Recherche. Por um lado, o sentido é implicado no signo; € como
que uma coisa enrolada em outra” (Deleuze, 2006b, p. 84). Implicar quer dizer
estar envolvido, estar enrolado. O sentido encontra-se enrolado no signo e,
caracteristicamente, os signos indicam que hd sempre “um encaixamento, um
enrolamento do diverso”. A condi¢do de implicagdo, nesse caso, 1&é-se como a
qualidade primeira ou prépria da relacdo entre signo e sentido: o sentido encontra-
se implicito e implicado no signo, em lugar de explicito. Por outro lado,
correspondem a tais relacdes de implicacdo, as “imagens de explica¢do”, o desen-
volvimento, a decifracdo e a explicacdo do sentido no signo. Como diz Deleuze, é
uma relacdo reciproca, coetinea, de duplo desenvolvimento: “o signo se
desenvolve, se desenrola no mesmo tempo em que € interpretado”, mas a0 mesmo
tempo, “o préprio sentido se confunde com esse desenvolvimento do signo, como
o signo se confundia com o enrolamento do sentido” (Deleuze, 2006b, p. 84-85).

Ao final, constatamos toda a importancia da Esséncia. A Esséncia
“resolve” o problema da relacdo signo-sentido considerando-os de um ponto de
vista fundamentalmente expressivo (a influéncia em Deleuze nesse ponto é
assumidamente neo-platonica). Nesse caso, a esséncia, em si, determina ou se
identifica com um “estado origindrio que precede todo desenvolvimento, todo

999

desdobramento, toda ‘explicacdo’” (Deleuze, 2006b, p. 43). Sua ldgica é, entdo, a
da complicacdo, pela qual envolve-se o multiplo no Uno, afirma-se o Uno do
multiplo. Ao dizer que a esséncia “complica o signo e o sentido, [que] ela os
mantém complicados, [que] pde um no outro”, quer-se dizer que somente a
esséncia pode ser a razdo suficiente de sua relacdo, ou seja, apenas a Esséncia
pode determinar essa relagdo de signo-sentido em seu aspecto verdadeiramente

intrinseco e essencial, liberando inteiramente o signo de sua dependéncia material

do objeto, liberando, por outro lado, o sentido da sua dependéncia do ponto de
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vista de um sujeito, e de uma interpretag¢do subjetivista, fundada em associagdes e
circunstancias subjetivas que particularizam sua compreensao.

Como um terceiro termo ja a complicar signo e sentido, a esséncia domina
e “dirige seu movimento [...]. Ela mede, em cada caso, a relagdo entre o signo e o
sentido, seu grau de afastamento ou de proximidade, seu grau de unidade”
(Deleuze, 2006b, p. 85). Para além das metéforas (de implicacdo) e das imagens
(de explicacdo), temos verdadeiramentre as esséncias como principio de razédo

suficiente da sua relacgdo.

3.33
Presenca e funcionamento dos signos na Recherche proustiana

A importancia dos signos parece ser, entdo, incontestdvel para a prépria
montagem da Recherche. Ela mesma, em seu desenvolvimento, depende desses
constantes forcamentos: é do constrangimento experimentado diante dos cddigos
desconhecidos da mundanidade, das diferentes receptividades ou rejei¢des nos
diversos saldes, e por espiritos diversos, e de variados estratos sociais; € diante do
ciime experimentado no amor, e da dolorosa repeti¢do das mentiras do ser amado,
das mentiras contidas nos signos veiculados por ele; dos “suceddneos” do
desgosto, em relag@o aos signos sensiveis; € dessa repetida experiéncia dos signos,
em seus diferentes mundos, e das decepcdes que eles nos impdem que decorre a
prépria obra, que se faz, progressivamente, a montagem do romance (“A
Recherche é ritmada ndo apenas pelos depdsitos ou sedimentos da memoria, mas
pelas séries de decepcdes descontinuas e pelos meios postos em pratica para
superd-las em cada série”’; (Deleuze, 2006b, p. 25). Assim, diz-nos Deleuze, sobre

a condi¢do poética de producdo da Recherche e sua ligacdo com o0s signos:

A obra de Proust € baseada ndo na exposicdo da memdria, mas no aprendizado
dos signos. Dos signos ela extrai sua unidade e seu surpreendente pluralismo. A
palavra “signo” € uma das palavras mais freqiientes da Recherche, principalmente
na sistematizagdo final, que constitui o Tempo redescoberto. A Recherche se
apresenta como a exploracdo dos diferentes mundos de signos, que se organizam
em circulos e se cruzam em certos pontos. Os signos sdo especificos e constituem
a matéria desse ou daquele mundo. [...] A unidade de todos os mundos estd em
que eles formam sistemas de signos emitidos por pessoas, objetos, matérias; ndo
se descobre nenhuma verdade, ndo se aprende nada, se ndo por decifracdo e
interpretacdo. Mas a pluralidade dos mundos consiste no fato de que estes signos
ndo sdo do mesmo tipo, ndo aparecem da mesma maneira, ndo podem ser decifra-
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dos do mesmo modo, ndo mantém com o seu sentido uma relacdo idéntica
(Deleuze, 2006b, p. 4-5).

Naio resta divida de que, como ja apontava Beckett nas primeiras linhas de
seu ensaio dedicado a Proust, a Recherche proustiana ndo poderd ser entendida
sendo como uma “equacio complexa”. E certamente dificil reagrupa-la segundo
uma unidade e, menos ainda, segundo uma linearidade que, de fato, estd ausente
dela. A logica de repeti¢des, de reminiscéncias, de retornos, a propria indefinicio
quanto ao “eu” narrador, empresta a toda a obra um cardter obliquo de longa
meditagdo, e muitas vezes até de um onirismo. Ou muito mais do que isso. Pois
mesmo Proust tem uma grande dificuldade, ao menos de inicio, em definir
exatamente qual o projeto que estd tocando quando inicia a escrita da Recherche.
Em uma carta de 1913 ao amigo Léon Blum, ele confidencia-lhe ndo saber definir
exatamente o que vem escrevendo, mas que de todo modo sua obra se aproximaria
mais da estrutura do romance: “Nao sei se lhe disse que o livro era um romance.
Pelo menos é do romance que ele se distancia menos”*!. Mas essa impossibilidade
de definicdo ndo tem qualquer cardter negativo. Em si mesma, ela é fruto, assim
como também o principal indice dessa pluralidade dos signos a que a obra
responde ao longo de todo o seu curso. O processo de decifracdo dos signos € o
que, em especial, exige essa montagem multifacetada, maquinica.

Para Deleuze, em esséncia, é a necessidade de interpretacdo dos signos que

vai provocar o funcionamento “filoséfico” presente na Recherche, que vai forgar o

** Jeanne-Marie Gagnebin caracteriza muito bem essa voluntdria complexidade do romance
proustiano, e a conseqiiente impossibilidade de subsumi-lo em um unico género literdrio, ou
mesmo de defini-lo segundo a tipologia estreita demais da obra literdria: “Trata-se de um texto que
desafia as defini¢des rigidas dos géneros literarios e os ultrapassa, criando uma nova unidade
fundadora na escrita contempordnea: romance, autobiografia aparente que desmascara sua
impossibilidade, ensaio estético-filoséfico, tratado de psicologia” (Gagnebin, J.-M. Posfdcio a Em
busca do tempo perdido, p. 541). Antes dela, Deleuze também j4 insistira nessa mesma complexi-
dade, ou seja, nessa convivéncia de diversos géneros literarios numa s6 obra, ou antes, no processo
maquinico da sua concepgdo e construcdo, cujo trago principal € justamente a ndo submissdo aos
géneros literdrios tradicionais. Em razdo dessa caracteristica aberta, plural, Proust é considerado
por Deleuze um dos principais artifices da moderna poética da obra de arte. A Recherche apresen-
ta-se, nesse caso, sobretudo como uma mdgquina, tem um funcionamento maquinico. Ou simples-
mente, funciona, e é esse critério que a define: “[...] a Recherche € uma maquina. [...] Nao hd uma
sonata ou um septeto na Recherche; € a propria Recherche que é uma sonata, um septeto ou uma
6pera-bufa; e Proust acrescenta: uma catedral ou até mesmo um vestido. E uma profecia sobre os
sexos, uma adverténcia politica que chega até nds vinda do fundo do caso Dreyfus e da Guerra de
1914, um criptograma que decodifica e recodifica todas as nossas linguagens sociais, diplométicas,
estratégicas, erdticas, estéticas, um western ou um filme burlesco sobre a Prisioneira, um Mane-
Tecel-Fares, um manual mundano, um tratado de metafisica, um delirio de signos ou de citimes,
um exercicio de adestramento das faculdades. Tudo o que se quiser, contanto que se faca funcionar
o conjunto, e ‘isso funciona, estejam certos’”’ (Deleuze, G. Proust e os signos, p. 137-138.).
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herdi-narrador a “escalar” e percorrer as diferentes ordens de signos até a Arte,
que vai possibilitar, enfim, um “aprendizado” da parte desse herdi, sobretudo em
sua reflexdo final sobre a incompardvel fulgurdncia da arte, n’O Tempo
redescoberto. A construcdo e a sistematizacio da Recherche, como diziamos, se
faz, entdo, em torno do processo de interpretacdo, € aponta, no seu transcurso,
para esse aprendizado e para a revelag@o final (essencial) do sentido dos signos

através da Arte:

A Recherche do tempo perdido se apresenta como um sistema de signos. Mas
esse sistema € pluralista, ndo apenas porque a classificacdo dos signos utiliza
critérios multiplos, mas também porque devemos sempre conjugar dois pontos de
vista distintos no estabelecimento desses critérios. Por um lado, devemos
considerar os signos do ponto de vista do processo de um aprendizado. Qual € a
poténcia e a eficacia de cada tipo de signo? Isto €, em que medida ele nos prepara
para a revelag@o final? Que nos faz compreender, por si mesmo e imediatamente,
através de uma lei de progressdo que difere segundo os tipos, e que se relaciona
com outros tipos por regras varidveis? Por outro lado, devemos considerar os
signos do ponto de vista da revelagdo final. Esta se confunde com a Arte, a mais
alta espécie de signos. Mas, na obra de arte, todos os outros signos sio

N

retomados, ocupam um lugar correspondente a eficidcia que apresentavam na
evolucdo do aprendizado e recebem uma explicacdo final das caracteristicas que
entdo apresentavam, e que sentiamos sem poder compreendé-las totalmente
(Deleuze, 2006b, p. 79).

Em relacdo a esta sistematiza¢do dos signos na obra proustiana, podemos
dizer que Deleuze considera trés aspectos principais em sua andlise: o da tipologia
dos signos (de que tipo sdo e como se definem os signos); o das suas
caracteristicas e de seus mundos proprios; e, enfim, o modo pelo qual sdo
interpretados ou decifrados (por quais faculdades, com que resultados, etc).

Sao entdo quatro os tipos de signos: a) signos mundanos, da mundanidade;
b) signos amorosos, provenientes do amor e da experiéncia amorosa; c) signos
sensiveis, oriundos da experiéncia das coisas, da natureza; e d) os signos da Arte,
signos essenciais. Cada um define um modo préprio de expressdo, ou de sentido:
a vacuidade, o vazio, dos signos mundanos; a mentira, dos signos do amor; o des-
gosto, ou ao contrdrio, a grande alegria contida nos signos sensiveis; e o carater
essencial contido nos signos da arte. A sua sistematizagdo vai envolver, por sua
vez, sete critérios: 1°.) a matéria em que o signo é inscrito; 2°.) a maneira como
alguma coisa é emitida e apreendida como signo e os perigos (que disso decor-
rem) de uma interpretacdo ora objetivista, ora subjetivista; 3°.) o efeito do signo

sobre nds, o tipo de emocdo que suscita; 4°.) a natureza do sentido e a relagdo do
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signo com o sentido; 5°.) a principal faculdade que explica ou interpreta o signo,
que desenvolve seu sentido; 6°.) as estruturas temporais ou as linhas de tempo
implicadas no signo e o tipo correspondente de verdade; e 7°.) a esséncia.

Nao h4, decerto, uma completa linearidade, ou uma descontinuidade
absoluta entre um mundo e outro, como alids o préprio Deleuze o aponta mais de
uma vez. O que hd, a partir dos signos, ¢ uma convergéncia de todos esses
diferentes mundos na direcdo de uma sistematizagdo semelhante, de um mesmo
problema que os atravessa a todos (“A unidade de todos os mundos estd em que
eles formam sistemas de signos emitidos por pessoas, objetos, matérias”; Deleuze,
2006b, p. 5). Os mundos de signos se complementam, convergem, se interpene-
tram, como também se excluem. O que se busca é ressaltar o traco mais marcante
a presidir o regime dos signos de cada um desses mundos, “o fato de que os
signos ndo sdo do mesmo tipo, ndo aparecem da mesma maneira, ndao podem ser
decifrados do mesmo modo, nao mantém com o seu sentido uma relacdo idéntica”
(Deleuze, 2006b, p. 5).

Mas vamos reencontrar todas essas caracteristicas passando a uma andlise
mais detida desses varios tipos de signos. Na especificidade de seus mundos e dos
sentidos que portam, vemos como Proust ao mesmo tempo indica o que os
singulariza, o modo pelo qual os “recebemos” e os interpretamos, € 0 que
podemos aprender de cada um deles, na direcdo de uma verdadeira redefini¢do de

nossa imagem do pensamento.
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3.4

Os signos mundanos

Segundo a progressividade adotada por Deleuze, o primeiro mundo de
signos a afetar e provocar o pensamento é o da mundanidade. Trata-se de um
mundo de intensa emissdo de signos, de intensa transformacdo e velocidade.
Mundo das modas e dos saldes, das grandes personagens, dos grandes homens e
grandes damas, e, enfim, de uma diversidade e movimento sociais
entusiasmantes... E sobretudo através da frequentacio dos intimeros saldes da
sociedade, do convivio com os seus diversos sistemas de codigos, seus sistemas
de “inclusdao” e de “exclus@o”, e na conversacdo com os seus diversos expoentes,

que o pensamento se v€ inicialmente impressionado pelos signos:

O primeiro mundo da Recherche é o da mundanidade. Nao existe meio que emita
e concentre tantos signos em espagos tdo reduzidos e em tdo grande velocidade.
Na verdade, estes signos ndo s@ao homogéneos. Em um mesmo momento, eles se
diferenciam, ndo somente segundo as classes, mas segundo “familias espirituais”
ainda mais profundas. De um momento para outro, eles evoluem, imobilizam-se
ou sdo substituidos por outros signos (Deleuze, 2006b, p. 5).

Mas em pouco tempo se percebe que a forma como esses signos
requisitam o pensamento € pobre, que a emocdo contida nos signos mundanos se
deve antes a sua velocidade, ao seu cardter vertiginoso e a sua intensa
disseminagdo do que propriamente aos seus contedidos, a sua profundidade. Na
verdade, ao contrario, o signo mundano se caracteriza sobretudo por uma absoluta
“vacuidade”. Ele nada “realiza” e, no fundo, deveriamos dizer que ele se
caracteriza por um completo convencionalismo, que define, inclusive, toda a
experiéncia mundana. No mundanismo, na vida mundana, todo sentido e valor
parecem ser puramente convencionais, ditados pelos “legisladores” e “papas” des-
ses mundos (Deleuze, 2006b, p. 5); com isso, eles ndo exprimem sobre nds outra
coisa sendo “o efeito das pessoas que sabem produzi-los” (Deleuze, 2006b, p. 6).

Propriamente falando, o signo mundano ndo indica jamais uma acdo, ou
um pensamento, mas ao contrdrio, envolve a anulacio de um e de outro, a
substitui¢do de pensamento e ac¢do por signos vazios, ocos, que a nada remetem
nem se referem (o signo mundano, como observa Deleuze, “ndo remete a alguma

coisa; ele a ‘substitui’, pretende valer por seu sentido”; Deleuze, 2006b, p. 6):
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O signo mundano surge como o substituto de uma agdo ou de um pensamento,
ocupando-lhes o lugar. Trata-se, portanto, de um signo que nio remete a nenhuma
outra coisa, significacdo transcendente ou contetido ideal, mas que usurpou o
suposto valor de seu sentido. Por esta razdo, a mundanidade, julgada do ponto de
vista das agdes, € decepcionante e cruel e, do ponto de vista do pensamento, estu-
pida. Nio se pensa, ndo se age, mas emitem-se signos (Deleuze, 2006b, p. 6).

Nesse sentido, Deleuze descreve de forma inteiramente comica o modo de
emissdo dos signos mundanos na casa dos Verdurin (talvez o melhor exemplo na

Recherche da forma de relagdo nos saldes e da vacuidade dos seus signos):

Nada engracado € dito em casa da Sra. Verdurin e esta ndo ri, mas Cottard faz si-
nal de que estd dizendo alguma coisa engracada, a Sra. Verdurin faz sinal de que
ri e este signo é tdo perfeitamente emitido que o Sr Verdurin, para ndo parecer
inferior, procura, por sua vez, uma mimica apropriada (Deleuze, 2006b, p. 6).

Mas nem por isso o signo mundano deve ser desprezado. Ele também faz
parte do aprendizado do homem de letras, e constitui uma etapa importante na
compreensdo dos diferentes mundos de signos. Ele funciona, literalmente, como
uma entrée, a0 mesmo tempo no mundo dos saldes, como também no mundo dos
significados ocultos e das suas decifragdes. Assim, diremos que o signo mundano,
se por um lado, com efeito, “antecipa a¢do e pensamento, anula pensamento e
acdo, e [nisso] se declara suficiente”, ainda assim “seu aspecto estereotipado e sua
vacuidade”, ndo permite “concluir que esses signos sejam despreziveis, [pois] o
aprendizado seria imperfeito e até mesmo impossivel se ndo passasse por eles”.
Eles guardam um carater de iniciagdo, preservam um trago antropoldgico ritual, de
respeito, ou de admiracdo simbdlicos: “sdo vazios, mas essa vacuidade lhes
confere uma perfeicao ritual, como que um formalismo que ndo se encontrard em
outro lugar” (Deleuze, 2006b, p. 6).

Quanto a sua natureza, os signos mundanos sdo, como todos os demais
signos, a excecdo dos signos da arte, de ordem material, isto é, eles estdo
invariavelmente ligados a um objeto e ao mundo material, a matéria de onde
emanam (“S@o materiais, em primeiro lugar, por causa de sua emissdo: eles
surgem parcialmente encobertos no objeto que os porta”; Deleuze, 2006b, p. 37).
E sdo, portanto, por essa razdo, conhecidos de forma a posteriori, pela inteligén-
cia. Como observa Deleuze, em Proust o conhecimento dos signos mundanos en-
volve em especial o conhecimento das suas “leis”. Ressalte-se que o sentido de

“lei” parece ser, para Deleuze, aquilo que de mais geral se pode extrair dos signos


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410620/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0410620/CA

207

mundanos, aquilo que os define profundamente. Pois €, sem divida, o descobri-
mento de um funcionamento mais geral que empresta um sentido de conjunto aos
signos mundanos, que, de outra sorte, restariam “insignificantes” se tomados em
separado de seus mundos (“a descoberta das leis mundanas d4 um sentido a signos
que se tornariam insignificantes tomados isoladamente”’; (Deleuze, 2006b, p. 22).
O funcionamento da inteligéncia, nesse aspecto, se define por uma
operacdo de classificagdo e de organizagdo: distinguir os signos mundanos em
seus diversos mundos, classifica-los segundo a sua validade nesse ou naquele
ambiente, sua exclusdo em outros, definir-lhes as leis de funcionamento. Por isso,
necessariamente, “a inteligéncia vem sempre depois”. A inteligéncia decifra os
signos mundanos, ela vem organizar, sob forma de lei, os sentidos que se
depreendem das relagdes mundanas, mas “com a condi¢do de ‘vir depois’, de ser,
de certa forma, obrigada a pdr-se em movimento sob a exaltagdo nervosa que nos

provoca a mundanidade” (Deleuze, 2006b, p. 49). Segundo Deleuze,

cabe a inteligéncia compreender, e nos fazer compreender, que os signos mais
frivolos da mundanidade correspondem a determinadas leis [...]. Assim, aprende-
mos a nos servir dos seres: frivolos ou cruéis, eles ‘posaram diante de nds’, eles
nada mais sdo do que a encarnacdo de temas que os ultrapassam, ou pedacos de
uma divindade que nada mais pode contra nés (Deleuze, 2006b, p. 22).

Deleuze também considera que os signos da mundanidade constituem o
extrato mais inferior dos signos porque eles dependem ainda inteiramente da
memoria voluntéria. A inteligéncia, em seu uso voluntério, ou seja, “vindo sempre
depois”, se liga a memoria forcando-lhe uma atividade correlata. Nao devemos
estranhar a idéia proustiana de se distinguir dois sentidos da memoria,
privilegiando uma memoria involuntdria. Nesse caso, a oposi¢do ndo serd
exatamente entre uma memoria que ‘“vem depois” (a “memdria voluntdria™), e
uma memoria que viria antes (a “memoria involuntaria”). Ambas, evidentemente,
se produzem de forma a posteriori, e evocam uma experiéncia anterior, estabele-
cem uma relagdo material ligando o momento presente a0 momento passado. A
diferenca entre ambas é que, enquanto a memoria involuntaria de fato evoca e
alcanca o “ser-do-passado”, a memoria voluntaria, a rigor, jamais sai do presente.
A memoéria voluntdria, nesse caso, atua como uma auxiliar da inteligéncia,

ligando, por contigiiidade, as impressdes passadas a nossa solicitag@o atual.
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Em relacdo a experiéncia temporal, os signos mundanos trazem com eles,
por exceléncia, a marca do tempo perdido, a marca do tempo que se perde. Afinal,
como se lamenta volta e meia o herdi, “ndo é muito sensato freqiientar a
sociedade, apaixonar-se por mulheres mediocres, nem mesmo despender tantos
esfor¢os de imaginacdo diante de um pilriteiro, quando melhor seria conviver com
pessoas profundas e, sobretudo, trabalhar” (Deleuze, 2006b, p. 19); “por que, ao
invés de trabalharmos e sermos artistas, perdemos tempo na vida mundana, nos
amores?” (Deleuze, 2006b, p. 16)

Ainda assim, podemos dizer que também os signos mundanos serdo
portadores de um sentido essencial, e terdo um papel fundamental para a formacio
do her6i. Esse sentido se liga, em especial, a generalidade das leis que eles
permitem reconhecer, leis ndo apenas conviviais, das relagdes estritamente
mundanas, mas eventualmente mesmo as grandes leis sociais de transformacao,
leis do tempo em seu movimento de transformacdo irreversivel, de derrocada
individual e coletiva. Nesse sentido, cada rosto, cada expressdo, mas também 0s
grupos, as modas, as grandes questdes, tudo, absolutamente tudo parece trazer
consigo, para quem sabe 1é-los, os seus sinais intrinsecos de envelhecimento,
parece trair e revelar antecipadamente sua destinag@o dltima tumuldria.

Sdo as leis do “tempo que se perde” como Lei da prépria sociedade, do
mundo enquanto tal: “Proust ndo concebe absolutamente a mudanga como uma
duracdo bergsoniana, mas como uma defec¢do, uma corrida para o timulo”
(Deleuze, 2006b, p. 17). Trata-se do espirito do mundo, talvez a for¢ca maior a

ritma-lo (sua “poténcia” de derrocada, de anulagao - de Esquecimento):

As leis que presidem as mudangas do mundo sdo leis mecdnicas em que
predomina o Esquecimento. (Em péginas célebres, Proust analisa o poder do
esquecimento social, em func¢do da evolugdo dos saldes, desde o caso Dreyfus até
a Guerra de 1914. Poucos textos fazem melhor comentdrio da frase de Lénin
sobre a capacidade que tem a sociedade de substituir ‘os velhos preconceitos
apodrecidos’ por novos preconceitos, ainda mais infames ou mais estipidos)
(Deleuze, 2006b, p. 77).

Disso ddo um testemunho preciso a eterna sucessdo das modas: “As modas
mudam, visto elas mesmas nascerem da necessidade de mudanca” (Proust, Em
busca do tempo perdido, apud Deleuze, 1976, p. 17). A grande transformacio

parece ser o travo amargo da contemplagdo dos signos mundanos. Talvez em ne-
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nhum dos outros mundos de signos se tenha tdo clara a passagem do tempo como
aqui. Ao longo da Recherche, estar no mundo parece freqiientemente identificar-
se ao ve-lo envelhecer. Anos depois, a contemplacdo dos mesmos antigos fre-
qiientadores de determinado saldo permitird entdo ao heréi um subito aprendizado
da forca do tempo e dessa inexoravel mudanga, um aprendizado desse tempo que
irremediavelmente se perdeu: “No final da Recherche surge um desfile de rostos
no saldo dos Guermantes. [...] Rever pessoas que nos foram muito familiares é
uma revelacdo, porque seus rostos, ndo sendo mais habituais para nds, trazem em
estado puro os signos e os efeitos do tempo” (Deleuze, 2006b, p. 16-17). Mas,

continua Deleuze,

se tivéssemos tido o necessdrio aprendizado, teriamos sabido desde o inicio que
os signos mundanos, em razdo de sua vacuidade, deixavam transparecer alguma
coisa de precdrio, ou entdo ja se cristalizavam, se imobilizavam, para esconder

sua alteracdo, pois a mundanidade é, a todo instante, alteracdo, mudanga
(Deleuze, 2006b, p. 17).

E, em tudo isso, descortina-se a mudanca fundamental do Tempo,

arrastando os sentidos, alterando as sociedades, transformando o mundo:

No final da Recherche, Proust mostra a profunda modificacdo da sociedade,
motivada ndo s6 pelo caso Dreyfus como pela guerra e, principalmente, pelo
préprio Tempo. Ao invés de ver nisso o fim de um “mundo”, ele compreende que
o mundo que havia conhecido e amado era em si mesmo alteracdo e mudanca,
signo e efeito de um Tempo perdido (até mesmo dos Guermantes nada restou
além do sobrenome (Deleuze, 2006b, p. 17).

Nesse caso, se bem considerados, os signos mundanos podem funcionar
ndo como um simples microscépio, permitindo a micro-recognicdo dos signos
individuais liberados nos saldes, mas sim, como acredita Proust, como um
verdadeiro telescopio, voltado para os “grupos” e as “familias” espirituais, e para
as grandes ordenacdes sociais e coletivas e as leis que as regulam, evidenciando o
sentido profundo e essencial de sua transformag@o no tempo (sentido essencial,

ainda que demasiado geral, dos signos mundanos):

As esséncias ainda se encarnam nos signos mundanos, mas num ultimo nivel de
contingéncia e de generalidade. Elas se encarnam imediatamente nas sociedades,
sua generalidade € apenas uma generalidade de grupo: o ultimo grau da esséncia.
N3ao ha divida de que o “mundo” expressa forgas sociais, histdricas e politicas.
Os signos mundanos, entretanto, sdo emitidos no vazio; assim, atravessam
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distancias astronomicas, que fazem com que a observa¢do do mundanismo ndo se
parega absolutamente com um estudo microscopico, mas telescépico. Proust diz
muitas vezes: em um certo nivel das esséncias, o que interessa nio é mais a
individualidade, nem o detalhe, sdo as leis, as grandes distancias e as grandes
generalidades (Deleuze, 2006b, p. 76-77).

E assim, como aponta Deleuze, é pelo seu préprio funcionamento vazio,
fatil, movente que o mundo dos signos mundanos nos impde um aprendizado es-
sencial: “Vazio, burrice, esquecimento: essa é a trindade do grupo mundano. Mas
com ela o mundanismo ganha velocidade, mobilidade na emissdo de signos, per-
feicdo no formalismo e generalidade no sentido: coisas essas que formam um

meio indispensavel ao aprendizado”.

Sinopticamente, assim poderiamos descrever a apresentagdo estabelecida
por Deleuze para os signos mundanos da Recherche:

a) quanto ao cardter material do signo — os signos mundanos sdo
essencialmente materiais; de fato, eles sdo talvez ainda mais opacos do que
os demais “por evoluirem no vazio” (Deleuze, 2006b, p. 80); sua
interpretacdo parece entdo ser a mais equivoca;

b) quanto a maneira como alguma coisa é emitida e apreendida como
signo e os perigos de uma interpretacdo apenas objetivista ou subjetivista
— “Cada tipo de signo nos remete ao objeto que o emite como também ao
sujeito que o apreende e o interpreta”. A tipicidade do signo mundano é
entdo a de provocar uma reacio nervosa (misto de uma resposta psicol6-
gica e social), antes que propriamente espiritual (“Provocam-nos uma
espécie de exaltacdo nervosa cada vez mais exterior; excitam a inteligéncia
para serem interpretados”). A reac@o imediata daquele que os experimenta
€ a de uma certa comogao, e de impor-se uma atengdo especial em relacio
aqueles que ele acredita deterem “o segredo dos signos que emitem” (de i-
nicio, nas nossas primeiras experiéncias mundanas, acreditamos, com efei-
to, que se trata simplesmente “de ver e de escutar”’; Deleuze, 2006b, p. 80);
¢) quanto ao efeito dos signos sobre nés — os signos mundanos afetam-nos
ordinariamente através de uma sensibilidade nervosa, de uma “exaltacdo
nervosa”; face a sua velocidade e imprecisdo, eles sobrecarregam nossa

sensibilidade, em geral impossibilitada de reter e apreender de imediato

todos os seus codigos e o seu funcionamento;
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d) quanto a relacdo do signo com o sentido — Os signos mundanos sao,
caracteristicamente, vazios; eles “substituem a acdo e o pensamento,
pretendem valer por seu sentido” (Deleuze, 2006b, p. 80);

e) quanto & faculdade principal a interpretd-los ou explicd-los — E a
inteligéncia, como vimos, que cabe a interpretacdo dos signos mundanos,
com o auxilio, em especial, da memdria voluntaria;

f) quanto as linhas de tempo implicadas no signo e o tipo correspondente
de verdade — O signo mundano corresponde, sobretudo, a experiéncia do
tempo que se perde: “No caso dos signos mundanos, perdemos tempo por-
que esses signos sdo vazios e reaparecem, intactos ou idénticos, no final de
seu desenvolvimento. Como um monstro, como uma espiral, eles renascem
de suas proprias metamorfoses. Também existe uma verdade do tempo que
se perde, como se fora a maturagc@o do intérprete, pois esse ndo se redesco-
bre de forma idéntica” (Deleuze, 2006b, p. 81). Deleuze, no entanto, insis-
te sobre a importancia desse aprendizado fundado na imposi¢ao de se pen-
sar no tempo perdido, a partir dos signos mundanos, uma vez que a experi-
éncia dos signos sensiveis € a que, empiricamente, melhor nos revela a
passagem do tempo e que algo se perdeu nessa passagem: “H4 signos que
nos obrigam a pensar no tempo perdido, isto €, na passagem do tempo, na
anulacdo do que passou e na alteracdo dos seres. [...] O Tempo, para tor-
nar-se visivel, ‘vive a cata de corpos e, mal os encontra, logo deles se apo-
dera, a fim de exibir a sua lanterna mégica’” (Deleuze, 2006b, p. 16-17);

g) quanto a esséncia - por sua propria vacuidade, o signos mundanos estdo
em melhor condi¢do de evidenciar as leis do mundo, em sua generalidade
(“O vazio € precisamente o meio portador de generalidade, meio fisico
privilegiado para a manifestacdo de uma lei”). As leis, como leis genéricas,
definem grupos intelectuais e familias mentais, as quais mesmo
involuntariamente nos associamos, onde nosso pensamento encontra seu
primeiro elemento. Para Deleuze, “as verdadeiras familias, os verdadeiros
meios, os verdadeiros grupos sao os meios, os grupos “intelectuais”, isto é,
nés sempre pertencemos a sociedade de onde emanam as idéias e os
valores em que acreditamos”. Mas, na verdade, os grupos eles mesmos
devem ser decifrados. Seu sentido principal se oculta por sob seus signos

trocados, seus sistemas de codigos, segundo “afinidades ocultas”, sob a
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forma de “um conteido propriamente inconsciente”. Com isso, como
aponta Deleuze, toda interpretacio fisica da sociedade e da arte é funda-
mentalmente equivocada: ela conta com significados explicitos e reais, em
um meio onde, ao contrdrio, todo sentido € implicito e demanda decifra-
¢do: “Nao € o menor erro de Taine ou de Sainte-Beuve terem invocado a
influéncia imediata dos meios simplesmente fisicos ou reais. Na verdade, o
intérprete deve recompor o grupo, neles descobrindo as familias mentais a

que estdo relacionados” (Deleuze, 2006b, p. 78).
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3.5
Os signos do amor

O segundo mundo de signos proustianos é o do amor. Com o amor, nés
conhecemos a embriaguez da relacdo amorosa, uma sorte de estado extatico que
se deve, sobretudo, a profusdo de signos que toda relacdo amorosa traz consigo, a
complexa imprevisibilidade que se decalca da experiéncia amorosa, face a sensa-
¢do de descortinar a cada momento toda uma infinita pluralidade de signos, todos
os infinitos signos emitidos por aquele a quem amamos. Como aponta Deleuze,
“Trata-se mesmo de uma pluralidade de mundos; o pluralismo do amor ndo diz
respeito apenas a multiplicidade dos seres amados, mas também a multiplicidade
das almas ou dos mundos contidos em cada um deles” (Deleuze, 2006b, p. 7). O
amor distingue, para nds, acima de todos os outros, os entes que amamos, ele
notabiliza e individualiza o “ser amado” (em lugar de “socializar” cddigos
trocados): “Apaixonar-se € individualizar alguém pelos signos que traz consigo ou
emite” (Deleuze, 2006b, p. 7); ele alca, ou realca, enfim, diante de nossa prépria
existéncia, uma outra existéncia, através dos seus signos proprios: uma alteridade
s6 nossa, que individualizamos entre tantas outras possiveis. Trata-se de uma
elevacdo misteriosa e inusitada, que faz do amor até mesmo um contra-senso, um
paradoxo; pois, amando, muitas vezes descobrimos mais ‘“sentido” e mais
“signos” onde em principio eles s@o completamente ausentes: “[...] um ser
mediocre ou mesmo estiipido, desde que o amemos, ¢ mais rico em signos do que
0 espirito mais profundo, mais inteligente” (Deleuze, 2006b, p. 20).

Por outro lado, o amor é também o contrario disso tudo: segredos, menti-
ras, trai¢des, perfidia, ciimes, ilusdes, separagdes, “de tal modo que os homens e
as mulheres s6 aparentemente se cruzam” (Deleuze, 2006b, p. 75). Hediondez de
Albertina de que fala Proust, hediondez do préprio amor em toda paixdo que se
vive...

Em que consiste apaixonar-se e em que essa experiéncia envolve signos ou
e a sua compreensao? O amor é, em si mesmo, para Proust, um exercicio de inter-
pretagdo. Exercicio duplo, na verdade, de tornar-se sensivel aos signos emitidos
pelo outro, de “aprender” o outro através dos signos que emite, exercicio ainda,
paralelamente, da interpretagdo desses signos (““O amado implica, envolve, aprisi-

ona um mundo, que € preciso decifrar, isto &, interpretar’; Deleuze, 2006b, p. 7).
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A interpretagdo dos signos do amor parece envolver dois movimentos, em
especial: ela se realiza, por assim dizer, entre dois extremos incompativeis. O
amor € de um lado a pluralidade de mundos desconhecidos; de outro, a tentativa
incessante de individualizacdo do ser amado. Reconhecer os signos emitidos pelo
ser amado aponta, em primeiro lugar, para a caracteristica essencial da sua
pluralidade. Pluralidade dos vérios amores que experimentamos, das diversas
“séries” amorosas, mas ainda, em um mesmo ser, dos varios mundos e
possibilidades que descortinamos nele, que habituamo-nos a extrair dele, da
experiéncia amorosa enquanto tal (“Albertina € a mesma e € outra, tanto em
relacdo aos outros amores do heréi como em relacdo a ela propria. Ha tantas
Albertinas que seria preciso dar um nome especifico a cada uma delas e, no
entanto, € como se fosse um mesmo tema, uma mesma qualidade vista sob varios
aspectos”; Deleuze, 2006b, p. 64). A contemplacdo do ser amado €, nesse sentido,
absolutamente infinita (“0 amor nasce e se alimenta de interpretacdo silenciosa’;
Deleuze, 2006b, p. 7).

Mas por outro lado, dada justamente essa pluralidade de mundos em que
se move o ser amado, essa pluralidade que o amado em si encarna, um segundo
movimento visa a uma individualizacdo daquele a quem amamos. O segundo
traco da interpretacdo dos signos do amor consiste em buscar individualizar o ser
amado, extrair-lhe precisamente desse mundo que ele habita de inicio (Deleuze,
2006b, p. 71-72).

De imediato, essa tentativa de interpretacdo revela ao menos duas
dificuldades maiores: o ser amado, necessariamente, mesmo que de modo
involuntario, exprime um “mundo desconhecido” (“O ser amado aparece como
um signo, uma “alma”: exprime um mundo possivel, desconhecido de nds”;
Deleuze, 2006b, p. 7), o que faz com que o amor, em ultima andlise, se confunda a
uma busca de explicagdo, a uma tentativa de desenvolvimento “desses mundos
desconhecidos que permanecem envolvidos no amado” (Deleuze, 2006b, p. 7);
mas, ainda, por outro lado, o amor revela a distancia invencivel entre dois
mundos, a separacdo ou a impossivel conjugacdo dos pontos de vista distintos do
amante e do amado, da reunido das suas miltiplas diferencas em uma experiéncia

verdadeiramente comum:
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[...] as mulheres amadas estdo muitas vezes ligadas a paisagens que conhecemos
tanto a ponto de desejarmos vé-las refletidas nos olhos de uma mulher, mas que
se refletem, entdo, de um ponto de vista tdo misterioso que constituem para nés
como que paises inacessiveis, desconhecidos [...] H4, portanto, uma contradi¢@o
no amor. N@o podemos interpretar os signos de um ser amado sem desembocar
em mundos que se formaram sem nds, que se formaram com outras pessoas, onde
ndo somos, de inicio, sendo um objeto como os outros (Deleuze, 2006b, p. 7-8).

Assim, se os signos mundanos nos impressionavam, produziam em nds
uma exaltagdo nervosa devida a sua producgdo incessante e dada a sua circulacio
feérica, o amor é profundamente desconcertante por esse mistério invencivel de
seus signos, por essa necessdria, a0 mesmo tempo que contraditéria, nova
“exclusdo”, visto que ela agora vem da parte de quem nos sentimos mais
préximos. O jogo dos saldes indicava a impossibilidade de decifrar a todos; o
amor, por outro lado, é talvez mais sofrido: ele indica a intangibilidade desse ser
unico a quem nos ligamos. Ao contrdrio de antes, em que buscdvamos ingresso
em um circulo que dependia, justamente, das suas “distdncias”, ao contrdrio da
inquietacdo que antes se produzia a partir de uma distincia insuperavel, face a
impossibilidade de um exato controle dos cédigos do saldo que jamais estariamos
em condicdo de dominar por completo, a angtistia amorosa se produz sempre em
face do mais perto: “Se me vira, que lhe poderia eu significar? Do seio de que
universo me distinguia ela?” (Proust, Em busca do tempo perdido, apud Deleuze,
2006b, p. 7)

Mas, como aponta Deleuze, isso ndo se deve a qualquer “ma vontade
particular do amado”, e encontra seu principio “em uma contradicdo mais

profunda, que provém da natureza do amor e da situacdo geral do ser amado”:

Os signos amorosos ndo sdo como os signos mundanos: nio sdo signos vazios,
que substituem o pensamento e a a¢do; sdo signos mentirosos que nao podem
dirigir-se a nés sendo escondendo o que exprimem, isto €, a origem dos mundos
desconhecidos, das ac¢des e dos pensamentos desconhecidos que lhes dao sentido.
Eles ndo suscitam uma exaltacdo nervosa superficial, mas o sofrimento de um
aprofundamento. As mentiras do amado sdo os hieréglifos do amor. O intérprete
dos signos amorosos € necessariamente um intérprete de mentiras. O seu destino
estd contido no lema ‘Amar sem ser amado’ (Deleuze, 2006b, p. 9).

Tal destinagdo lematica, se dd o sentido profundo do amor, o de uma
invencivel alteridade, ndo o faz, no entanto, sem dar também o seu corolario mais

sofrido: a primeira lei do amor, dada a incomunicabilidade essencial dos amantes
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€ a do citme. Os signos do amado sdo, necessariamente, mesmo que de forma
involuntdria, inconsciente, signos mentirosos. O amante mente € engana mesmo
sem o desejar expressamente. Ou antes, impossibilitados de tudo compreender
quando a nossa vontade — a vontade de todo amante! — seria a da exclusividade
absoluta, recaimos entdo num auto-engano, numa delusdo que beira o delirio: on-
de colocar as categorias de nossa interpretacdo, se os signos emitidos pelo amado,
signos da sua preferéncia por nés, “no mesmo instante em que se dirigem a nds e
nos sdo dedicados, exprimem ainda o mundo desconhecido que nos exclui”; “sdo
0os mesmos que aqueles que exprimem mundos de que ndo fazemos parte”
(Deleuze, 2006b, p. 8)? O ciime é, sobretudo, o resultado da impossibilidade
dessa interpretacdo desejada, controladora ou unificante, de fazer do ser amado
um prisioneiro. E, nesse caso, na verdade, a “preferéncia” do amado ndo é entdo
apenas incerta, ambivalente, quanto 2 interpretacio que ela inspira: ela € criadora,
ela produz em nés, através do citime, o sentimento de “mundos possiveis” em que
somos € ndo somos o objeto do amor (“cada preferéncia que ndés usufruimos
delineia a imagem do mundo possivel onde outros seriam ou sdo preferidos”;
Deleuze, 2006b, p. 8). Deleuze recolhe um tipico exemplo desse funcionamento

do ciime em um trecho de No caminho de Swann:

Mas logo o citime, como se fosse a sombra de seu amor, se completava com 0
doublé desse novo sorriso, que ela lhe dirigira naquela mesma noite — e que,
inverso agora, escarnecia de Swann e enchia-se de amor por outro... De sorte que
ele chegou a lamentar cada prazer que gozava com ela, cada caricia inventada e
cuja docura tivera a imprudéncia de lhe assinalar, cada graca que nela descobria,
porque sabia que dali a instantes iriam enriquecer de novos instrumentos o seu
suplicio (Proust, Em busca do tempo perdido, apud Deleuze, 2006b, p. 8).

Com isso, o ciime repousa sobre uma insuperdvel contradi¢do: “os meios
de que dispomos para nos livrarmos dele sdo os mesmos “que desenvolvem o
préprio ciime”. Isso parece conferir ao amor, ao ver de Deleuze, uma
independéncia e uma autonomia em relagdo a propria experi€ncia amorosa, o que

faz com que o amor acabe por encontrar no ciime uma de suas leis necessarias:

Subjetivamente, o citime é mais profundo que o amor; ele contém a verdade do
amor. O citime vai mais longe na apreensdo e na interpretacdo dos signos. Ele € a
destinagc@o do amor, sua finalidade. De fato, € inevitavel que os signos de um ser
amado, desde que os ‘expliquemos’, revelem-se mentirosos: dirigidos a nos,
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aplicados a nds, eles exprimem, entretanto, mundos que nos excluem e que o
amado ndo quer, ndo pode nos revelar (Deleuze, 2006b, p. 8).

Mas o citime é ainda possivelmente uma lei demasiado particular, mais
ligada ao nosso amor-proprio do que propriamente ao amor. O amor deve
encontrar suas leis gerais em outros principios. Nesse caso, o que se decalca, a
partir do ciime, como um principio geral de funcionamento do amor ¢ j4 a sua
ligacdo e dependéncia de todo um mundo: o mundo de Gomorra, mundo secreto
que retine os “signos mentirosos emitidos pela mulher amada”. Em ultima andlise,
ao menos assim nos diz o ciime, cabe sempre a mulher amada o império dos
destinos do amor: controlar os destinos da experi€ncia amorosa, controlar o
mundo do amor, controlar, enfim, a emisséo e a interpretacdo de seus signos. Mas
ela o faz desde sua “realidade feminina original”. Nesse caso, a mentira é um a
priori feminino, a “possibilidade feminina por exceléncia”. O mundo da mulher
amada € sempre o da nossa exclusdo, mesmo quando ela nos indica a sua
preferéncia. Mas isso porque, no fim das contas, ndo conseguimos jamais separar
totalmente essa manifesta preferéncia, essa preferéncia explicita dos signos
mentirosos implicitos que a acompanham, que estdo enrolados em todo gesto e
caricia do ser amado. Enfim, por ciime, ndo conseguimos jamais acreditar
plenamente no amor e em seus prazeres, ndo conseguimos acreditar que por tras
desses prazeres ndo permane¢a um sentido mais profundo, ocultado pela mentira,
que ndo esteja contido no amor um sofrimento jamais aplacado. O citime
intensifica certamente o amor, mas necessariamente na dire¢do do seu fim.

Devemos entender, com isso, que ha na verdade ainda uma segunda lei
mais geral do amor, e esta é ndo apenas a da relacdo e do controle dos sexos por
um dos dois lados, a da defini¢do digamos, empirica, do amor pela mentira e pelo
ciime, mas a lei original da sua radical separagdo. Lei de Gomorra das mulheres,
Lei de Sodoma como lei geral da homossexualidade latente e original dos dois

sexos, como lei de relacdo (ou antes, da auséncia dela) entre os dois sexos:

A segunda lei do amor proustiano se liga a primeira: objetivamente, os amores
intersexuais sdo menos profundos que a homossexualidade, encontram sua
verdade na homossexualidade. Pois, se € verdade que o segredo da mulher amada
€ o segredo de Gomorra, o segredo do amante € o de Sodoma. [...] No infinito de
nossos amores, estd o hermafrodita original. Mas o hermafrodita ndo € um ser
capaz de fecundar-se. Ao invés de reunir os sexos, ele os separa; ¢ a fonte de
onde jorram continuamente as duas séries homossexuais divergentes, a de
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Sodoma e a de Gomorra. E ele que possui a chave da predicio de Sansdo: ‘os dois
sexos morrerdo cada um para o seu lado’. Assim, os amores intersexuais sao
apenas a aparéncia que encobre a destinacdo de cada um, escondendo o fruto
maldito onde tudo se elabora (Deleuze, 2006b, p. 10).

A segunda lei do amor como lei de separacdo original dos dois sexos,
aponta por outro lado, para a possibilidade da sua relacdo através de uma
generalizada complicag¢do, de um enrolamento homossexual, ou trans-sexual dos
sexos. Os sexos, por natureza separados, ndo se ligam propriamente, sendo se
atravessam, se complicam uns nos outros. A relacdo amorosa aponta para o
desdobrar da sexualidade em sucessivas associagdes parciais, 0s proprios sexos
(mesmo heterossexuais) relacionado-se sob a forma de objetos parciais (ligo-me
ora a por¢do feminina de uma mulher, ora ao seu lado masculino, etc). Nesse caso,

como aponta Deleuze:

[...] a verdade do amor € dualista e a série amorosa s6 € simples aparentemente,
dividindo-se em duas séries mais profundas. [...] Que significam essas duas séries
da homossexualidade? [...] tudo se torna complicado porque os sexos separados,
divididos, coexistem no mesmo individuo: ‘Hermafroditismo inicial’ como numa
planta ou num caramujo, que ndo podem ser fecundados por si proprios, mas
‘podem sé-lo por outros hermafroditas’. Acontece, entdo, que o intermedidrio, em
lugar de assegurar a unido do macho com a fémea, desdobra cada sexo em si
mesmo. [..] Mais do que uma aventura, ¢ a propria esséncia do amor. O
Hermafrodita original produz continuamente as duas séries homossexuais
divergentes, separando os sexos ao invés de reuni-los, de tal modo que os homens
e as mulheres s6 aparentemente se cruzam (Deleuze, 2006b, p. 75).

3.5.1
Esséncia e interpretacao dos signos do amor

Como vimos no caso dos signos mundanos, também os signos amorosos se
definem pela sua materialidade. Nos ligamos ao rosto do amado, a textura de sua
pele, aos seus “mundos”. Qual o problema principal em relacdo a esses signos?
Sem divida, o fato de que eles, em principio, contra-indicariam qualquer presenca
de um sentido essencial. Por seu aspecto material, esses signos dependem
estritamente da sua ligagcdo com o objeto de onde emanam, e por isso, seu sentido
€ sempre exterior. Se antes era a vacuidade dos signos mundanos que esvaziava o
seu sentido, é agora a natureza enganadora ou mesmo mentirosa, no caso do amor,

que torna a idéia de uma esséncia af presente parecer inteiramente contraditéria.
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Isso se revela também pela linha de tempo a que os signos do amor se
vinculam. Quanto a ordem do tempo, como aponta Deleuze, os signos do amor
revelam, por exceléncia, o tempo perdido (“os signos do amor antecipam, de certo
modo, sua alteracdo e anulacdo; sdo eles que implicam o tempo perdido no estado
mais puro”; Deleuze, 2006b, p. 17). Isso porque o amor tende sempre a sua pro-
pria destrui¢do. Amar é sempre, em concomitancia mesma ao ato de amar, a im-
possibilidade de amar. Impossibilidade de misturar-se a outra vida, de reconhecer
plenamente os signos do amado, de enrolar-se em outra vida sem obliterar a pro-

pria. De uma maneira ou de outra, o amor indica o desastre, ou o fim de si mesmo:

E por uma simples razdo que os signos do amor e do ciime trazem consigo a
prépria destrui¢do: o amor ndo para de preparar seu préprio desaparecimento, de
figurar sua ruptura. Assim é no amor como na morte. [...] E bem verdade que
repetimos nossos amores passados, mas também é verdade que nosso amor atual,
em toda a sua vivacidade, ‘ensaia’ o momento da ruptura ou antecipa seu proprio
fim (Deleuze, 2006b, p. 17-18).

Mas por que o amor € inevitavelmente signo do tempo perdido, por que a-
mar é um “tempo que se perde”? E a inteligéncia que cabe a interpretacio dos sig-
nos materiais, que indicam o tempo perdido ou o tempo que se perde (“no caso do
tempo que se perde e do tempo perdido, € a inteligéncia, e apenas ela, que é capaz
de tornar possivel o esforco do pensamento, ou de interpretar o signo; € ela que o
encontra, contanto que venha ‘depois’. Dentre todas as formas do pensamento, sé
a inteligéncia extrai as verdades dessa ordem”; Deleuze, 2006b, p. 22). Assim
também serd o caso com os signos do amor: “Na verdade, apenas a inteligéncia é
uma faculdade capaz de interpretar os signos e explicar as séries do amor”
(Deleuze, 2006b, p. 68). Mas ela é, entdo, ao menos inicialmente, como que o ins-
trumento do ciime, um tabelionato das mentiras amorosas: a inteligéncia interpre-
ta os signos que o ciumento identifica no ser amado, explica-os, decifra-os. E essa
a razdo de nosso sofrimento no amor (e a interpretagdo apenas o aprofunda): “Os
signos do amor sdo acompanhados de sofrimento porque implicam sempre uma
mentira do amado, como uma ambigiiidade fundamental de que nosso citime se
aproveita e se nutre” (Deleuze, 2006b, p. 69). Mas nao se quer dizer com isso que,
em esséncia, 0 amor seja um sentimento negativo, antes um sofrimento que uma
alegria. Na verdade, € a necessidade da interpretagdo que encontra sua explicagao

a partir das dores do amor, € o sofrimento experimentado que leva a inteligéncia a
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interpretar. A experiéncia real da mentira e do ciime é que empresta necessidade
a interpretacdo: “quem procuraria a verdade se ndo tivesse aprendido que um
gesto, uma inflexdo, uma saudag¢do devem ser interpretados? Quem procuraria a
verdade se ndo tivesse inicialmente experimentado o sofrimento que causa a men-
tira do ser amado?” (Deleuze, 2006b, p. 22); “[...] 0s signos amorosos, para serem
interpretados, precisam da inteligéncia. E a inteligéncia que os decifra: com a
condicdo de ‘vir depois’, de ser, de certa forma, obrigada a por-se em movimento
[...] sob a dor que o amor nos instila” (Deleuze, 2006b, p. 49). Portanto, € pelo seu
préprio cariter sofrido que os signos do amor estabelecem uma coagdo sobre a
inteligéncia, uma solicitagdo “que ndo a deixa livre para escolher”: uma coagéo da
sensibilidade, e do “préprio signo no nivel de cada amor” (Deleuze, 2006b, p. 69).
Com isso, as verdades do amor nfo se incluem entre as “verdades abstratas, que
um pensador poderia descobrir por intermédio de um método ou de uma reflexdo
livre” (Deleuze, 2006b, p. 68-69). Ao contrdrio, é justamente “o sofrimento por
que passa a nossa sensibilidade” que exige da inteligéncia uma interpretacdo que
revele “o sentido do signo e a esséncia que nele se encarna” (Deleuze, 2006b, p.
69). Mas vemos que essa orientagc@o do trabalho de interpretacdo da inteligéncia é
apenas inicial. Com o desdobramento da prépria interpretacdo, ela vai muito além
do simples reconhecimento do sentido imediato e particular dos signos do amor (o
interesse do ciumento serd contemplado antes pela memoria e pela imaginacdo,
que se manté€m, elas sim, presas a experi€ncia particular da relacdo amorosa) e se
dirige para a compreensao também aqui de leis gerais, para a definicdo de séries, e
da determinacdo da esséncia como lei dessas séries. Como aponta Deleuze,
“nossos amores ndo se explicam nem pelas pessoas que amamos, nem pelos
estados transitérios por que passamos no momento em que estamos amando”
(Deleuze, 2006b, p. 63). O esforco de interpretacio nesse sentido deve, sobretudo,

buscar ultrapassar o particular na dire¢do do geral:

Ao perguntarmos como os signos do amor devem ser interpretados, procuramos
uma instancia através da qual as séries podem ser explicadas e os indices e as leis
se desenvolverem; ora, por maior que seja o papel da memoria e da imaginag@o,
essas faculdades s6 intervém no nivel de cada amor particular, e menos para
interpretar seus signos do que para surpreendé-los e recolhé-los, para secundar
uma sensibilidade que os apreende. [...] E por isso que Proust insiste no seguinte
ponto: ha esferas em que a inteligéncia, apoiando-se na sensibilidade, é mais
profunda, mais rica, do que a memoria e a imaginagdo (Deleuze, 2006b, p. 68).
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Isso implica dizer que o trabalho da inteligéncia serd o de revelar a genera-
lidade presente nos signos do amor, ou mais exatamente, a esséncia contida neles
como um tipo de generalidade, como a sua expressdo genérica. E esse traco geral
que permitird “conciliar a idéia de uma presenca da esséncia com o cardter menti-

roso dos signos do amor”. Nesse caso,

a esséncia € levada a tomar uma forma cada vez mais geral, uma generalidade
cada vez maior; em ultima anélise, ela tende a se confundir com uma ‘lei’. [...] As
esséncias podem, portanto, se encarnar nos signos amorosos exatamente como as
leis gerais da mentira (Deleuze, 2006b, p. 63).

E a forma de generalidade caracteristica da experiéncia amorosa é a da
série. O amor €&, por natureza, serial. Ele repete e faz retornar um conjunto de
experiéncias e de signos. E essa repeticdo que serd revelada pela inteligéncia em

sua atividade interpretativa:

Em que consiste a interpretagdo da inteligéncia? Consiste em descobrir a esséncia
como lei da série amorosa, o que significa dizer que na esfera do amor a esséncia
ndo se separa de um tipo de generalidade: generalidade de série, generalidade
propriamente serial (Deleuze, 2006b, p. 69).

Como se organizam as séries do amor? Elas exprimem as duas poténcias
da esséncia, de diferenca e repeticdo. Para Deleuze, na verdade, deve-se entender
que a idéia de esséncia se confunde com a de diferenca: a esséncia é
necessariamente, em si mesma, uma diferenca. Em principio, talvez se tratasse de
uma Diferenca original, de um principio de disparagdo da série amorosa, que se
encontra ora no amor pela mie, ora na influéncia de Swann, em alguma
associacdo subjetiva, enfim: “Uma diferenca original preside nossos amores.
Talvez seja a imagem da Mae — ou do Pai, para uma mulher, como acontece com
a Srta Vinteuil” (Deleuze, 2006b, p. 62); “E possivel encontrar a origem da série
amorosa no amor do her6i por sua mae”; “Swann representa o papel de um
iniciador em um destino que ele ndo soube realizar por si mesmo” (Deleuze,
2006b, p. 67). Mas essa ambivaléncia é suficiente para mostrar que o principio da
diferenga néo se confunde simplesmente com a Origem do amor. Este, na verdade,

ndo tem origem, ja € desde sempre uma série:
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Concluir-se-a que a imagem da mae ndo € talvez o tema mais profundo, nem a ra-
730 da série amorosa. Na verdade, nossos amores repetem nossos sentimentos pe-
la mae, mas esses, por sua vez, repetem outros amores, que nds mesmos ndo vive-
mos. A mae aparece como a transicdo de uma experiéncia a outra, o modo pelo
qual nossa experiéncia se inicia ja ligada a experiéncias realizadas por outros
(Deleuze, 2006b, p. 68)*.

A diferenga € entdo uma outra coisa: “Mais profundamente, € uma imagem
longinqua, além de nossa experiéncia, um Tema que nos ultrapassa, uma espécie
de arquétipo” (Deleuze, 2006b, p. 63). Ou o que Deleuze chamard, ainda, de
inconsciente: “no amor, a diferenca se situa no insconciente: torna-se, de certo
modo, genérica ou especifica, determinando uma repeti¢cdo cujos termos sO se
distinguem por diferencas infinitesimais e por contrastes sutis” (Deleuze, 2006b,
p- 71). E, de fato, a diferenca contida nos signos do amor ndo se realiza
plenamente em separado de uma poténcia de repeticdo. Ela aparece, com efeito,
como uma “imagem, idéia ou esséncia bastante rica para diversificar-se nos seres
que amamos, € mesmo em apenas um ser amado; exatamente como se repete em
nossos amores sucessivos € em cada um de nosos amores tomados isoladamente”
(Deleuze, 2006b, p. 63-64). E, como observa ainda Deleuze, “nds repetimos tanto
mais e tanto melhor essa imagem que na realidade ela nos escapa e permanece
inconsciente” (Deleuze, 2006b, p. 64).

Diremos, com isso, que a diferenga, enquanto elemento da esséncia, ou
seja, enquanto Tema ou Idéia serd uma das leis da série de nossos amores. Mas,
em sua atividade, ela ndo se separa de um inevitavel processo de repeti¢des: “em
nossos amores sucessivos, cada amor traz sua diferenca, ja compreendida no pre-
cedente, e todas essas diferengas estdo contidas em uma imagem primordial, que
ndo cessamos de produzir em diversos niveis e de repetir como a lei inteligivel de
todos os nossos amores” (Deleuze, 2006b, p. 64). O amor produz-se sempre, e
essa € a sua lei essencial, a natureza de sua esséncia como diferenca e repeticdo...

Mas é preciso entender melhor o mecanismo da repeticdo, pois € ele,
aparentemente, associado a essa diferenca serial, que parece explicar o caréter de
tempo perdido evidenciado nos signos do amor. Amar traz em si mesmo um

principio de repeti¢do: amar € continuar a amar, projetar-se de um amor a outro.

25 No caso do amor, como aponta entdo Deleuze, “em ultima andlise, a experiéncia amorosa € a da
humanidade inteira, que a corrente de uma hereditariedade transcendente atravessa” (Deleuze, G.,
Proust e os signos, p. 68). Por isso mesmo, ainda, ndo serd dificil apontar-se a possibilidade de se
emprestar a interpretacdo dos signos do amor o cardter de uma lei geral.
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Nesse caso, € curioso como nossas faculdades, de resto tdo atentas a todos os
signos, e que trabalham de forma tdo sutil em sua interpretagdo, se recolhem intei-
ramente para dar curso a experiéncia amorosa. O amor parece mesmo depender,
inicialmente, de uma obnubilacdo das nossas faculdades. A memdria ndo é nada,
entdo, diante do poder do Esquecimento, a imaginacio, da mesma forma, sucum-
be inteiramente face a Sensibilidade: “A passagem de um amor a outro encontra
sua lei no Esquecimento e ndo na memoria; na Sensibilidade e ndo na imagina-
¢do” (Deleuze, 2006b, p. 68). Nesse sentido, em nada somos ajudados pelas
nossas experiéncias anteriores, elas, a rigor, pouco iluminam nossos amores novos
(a lei profunda do amor permanece sempre inconsciente): “a experiéncia de nada
nos serve, porque negamos que repetimos e acreditamos sempre em algo novo;
mas também porque ignoramos a diferenga que tornaria nossos amores inteligiveis
e os relacionaria a uma lei que seria como que sua fonte permanente” (Deleuze,
2006b, p. 64). E um traco incontornivel do amor, nossa vocagio para amar, a
possibilidade de sempre recomecarmos tudo de novo (a0 menos até o momento
em que ja ndo seremos mais capazes de todo): “Pois nem ao ser que mais amamos
somos tao fiéis como a ndés mesmos, e cedo ou tarde ndés o esquecemos, a fim de
poder — visto ser esse um de nossos tracos de cardter — continuar a amar”.

A inteligéncia revela duas ordens de séries amorosas. Nossa primeira inter-
pretacdo é a de nossas proprias séries, séries pessoais dos nossos amores: “quan-
do muito, a este amor, terd aquela que tanto amamos acrescentado um cunho parti-
cular. [...] Necessitaremos, com a sua sucessora, dos mesmos passeios matinais,
leva-la-emos do mesmo modo todas as noites a casa, dar-lhe-emos também di-
nheiro demais” (Proust, Em busca do tempo perdido, apud Deleuze, 1976, p. 65).
Mas ndo apenas entre as sucessivas experiéncias amorosas: cada amor, em si
mesmo, assume a forma de uma série: “as pequenas diferencas e as relagdes
contrastadas que encontramos de um amor a outro ji sdo encontradas em um
mesmo amor: de uma Albertina a outra, pois Albertina possui almas multiplas e
multiplas faces” (Deleuze, 2006b, p. 66). Mas ainda, segundo uma progressao da
nossa interpretacdo, vemos como os diferentes amores se encadeiam em séries
ainda mais amplas e gerais, transpessoais: “a série de nossos amores ultrapassa
nossa experiéncia, encadeia-se com outras experi€ncias, abre-se para uma

realidade transubjetiva” (Deleuze, 2006b, p. 67).
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Em tudo isso, hd como que uma progressdo na dire¢do de um aprendizado,
na direcdo da compreensao da lei das séries, e o resultado dessa progressao aponta
para a aparente superacdo de nosso sofrimento amoroso. Conseguimos, ao longo
das experiéncias amorosas e da interpretagdo dos seus diferentes signos, alcancar
uma lei para o seu funcionamento, entendemos o mecanismo de repeti¢do do
amor. E ao avancar a essa Idéia geral, ultrapassamos também a caracteristica
inicial dos signos do amor. Se a experiéncia particular dos signos do amor era a da
inseguranga dos signos, tinha invariavelmente o sabor do sofrimento de interpretar
signos sabidamente mentirosos, a interpretacdo revela agora, como seu sentido
mais geral, a alegria de reconhecer essa serialidade do amor em funcionamento, a

natureza essencial (a “lei”’) presente na série amorosa:

Cada sofrimento é particular na medida em que € sentido, na medida em que é
provocado por determinada criatura, em determinado amor. Mas, porque esses
sofrimentos se reproduzem e se entrelacam, a inteligéncia extrai deles alguma
coisa de geral, que também € alegria. [...] O que repetimos é, cada vez, um
sofrimento particular, mas a repeticdo é sempre alegre, o fato da repeticdo
constitui uma alegria generalizada. Ou melhor, os fatos sdo sempre tristes e
particulares, mas a idéia que deles extraimos € geral e alegre. A repeticdo amoro-
sa ndo se separa de uma lei de progressdo pela qual nos aproximamos de uma
tomada de consciéncia que transmuta nossos sofrimentos em alegria. N6os nos
apercebemos de que nossos sofrimentos ndo dependiam do objeto, eram
‘rodeios’, ou ‘farsas’ que prepardvamos para nds mesmos, ou melhor, armadilhas
e coquetismos da Idéia, alegrias da Esséncia. H4 um tragico do que se repete, mas
um cdmico da repeticdo e, mais profundamente, uma alegria da repeticdo compre-
endida ou da compreensdo da lei. Extraimos de nossas tristezas particulares uma
Idéia geral; € que a Idéia era primeira, ja se encontrava 14, como a lei da série ja
estava contida em seus primeiros termos. O humor da Idéia é manifestar-se na
tristeza, é aparecer como um desgosto. Desse modo, o fim ja aparecia no inicio:
‘As idéias sdo sucedaneos dos desgostos [...] Sucedaneos, alids, s6 na ordem do
tempo, porque o elemento primitivo parece ser a idéia, ndo passando os pesares
de vias de penetracgdo inicial de certas nogdes’” (Deleuze, 2006b, p. 69-70).

Entendemos, finalmente, que o resultado final do trabalho de interpretacio
€ o de uma conversdo pela qual o sofrimento inicial particular se transmuta numa
alegria pelo reconhecimento dos signos que compdem a série amorosa, agora
inscritos sob uma lei geral, como diferenca e repeticao. Conseguimos rir de nossas
préprias repeti¢des, constatamos a ironia presente no tempo perdido do amor, nos
nossos varios desencontros amorosos, mas ao mesmo tempo a necessidade dessa

lei como lei fundamental dos encontros:
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Cabe a inteligéncia compreender, e nos fazer compreender [...] que os signos
dolorosos do amor correspondem a repeti¢des. [...] A compreensdo de nossas
repeticdes amorosas transforma em alegria cada um desses signos que, tomados
isoladamente, tanto sofrimento nos causaria. Um a um os seres que amamos nos
fizeram sofrer; mas a cadeia interrompida que eles formam ¢é um alegre
espetaculo da inteligéncia (Deleuze, 2006b, p. 22-23).

O trabalho da inteligéncia consiste em, sob a pressdo da sensibilidade, transmutar
nosso sofrimento em alegria, a0 mesmo tempo que o particular no geral. Somente
ela pode descobrir a generalidade e acha-la alegre, encontrando no final aquilo
que ja estava presente desde o comeco, necessariamente inconsciente. Somente
ela pode descobrir que os amados ndo foram causas que agiram de maneira au-
tonoma, mas os termos de uma série que desfilavam em nés, os quadros vivos de
um espeticulo interior, os reflexos de uma esséncia (Deleuze, 2006b, p. 70-71).

Mantendo o mesmo quadro sindptico em que enfeixamos as principais
caracteristicas dos signos mundanos, poderiamos assim apresentar o sentido dos
signos do amor:

a) quanto ao cardter material do signo — os signos do amor, assim como

os signos mundanos, sdo também essencialmente materiais, ligados ao

corpo, e as caracteristicas do ser amado: eles “sdo insepardveis da forca de
um rosto, da textura de uma pele, da forma e do colorido de uma face:
coisas que SO se espiritualizam quando a criatura amada dorme”

(Deleuze, 2006b, p. 80, grifo nosso);

b) quanto a maneira como alguma coisa é emitida e apreendida como

signo — no caso dos signos do amor, nossa reacdo interpretativa inicial € a

de buscar uma “confissdo” do amado (pelo que, rendemos uma

homenagem ao objeto, ao ser amado): esperar pela confissdo €, mais uma
vez, confundir a propriedade do sentido do signo com aquele que o emite

(objetivismo interpretativo); mas, em seguida, desiludidos, incorremos no

erro oposto, e, como em relagdo aos demais signos materiais, “nos

lancamos no jogo das associagdes subjetivas” (Deleuze, 2006b, p. 80).

¢) quanto ao efeito dos signos sobre nds — os signos amorosos afetam-nos,

em especial, através da angustia e do sofrimento; seus signos impdem-se a

noés, despertando em especial o nosso ciime, a nossa incerteza quanto a

sua correta interpretacdo, ou se de fato ingressamos no mundo novo do

amado;

d) quanto a relacdo do signo com o sentido — Por natureza, os signos do

amor sdo equivocos, dissimulados, e talvez, de uma inteligibilidade apenas

parcial. Nossa capacidade de compreensdo, por maior e mais treinada, ja-
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mais poderd nos assegurar o pleno dominio dos signos emitidos pelo ama-
do. Somos traidos o tempo todo, pelos elementos mesmos de que dispo-
mos para decifrar o sentido do amor. Por exemplo, a memdria: “A memo-
ria do ciumento pretende tudo reter, porque o menor detalhe pode se reve-
lar um signo ou um sintoma de mentira; ela quer tudo armazenar para que
a inteligéncia disponha da matéria necessdria as suas préximas interpreta-
¢coes”. Mas, frisa Deleuze, ela “chega tarde demais porque ndo soube cap-
tar no momento a frase que deveria reter, o gesto que néo sabia ainda que
adquiriria determinado sentido” (Deleuze, 2006b, p. 49). A marca do
amor, quanto a condi¢do de sua interpretagdo, é entdo necessariamente a
de uma contradi¢do: “A contradicdo do amor consiste nisso: os meios de
que dispomos para preservar-nos do ciime sdo os mesmos que desenvol-
vem esse ciime, dando-lhe uma espécie de autonomia, de independéncia
com relacdo ao nosso amor” (Deleuze, 2006b, p. 8); “Os signos amorosos
sdo enganadores: seu sentido se encontra na contradi¢do daquilo que
revelam e do que pretendem esconder” (Deleuze, 2006b, p. 80).

e) quanto a faculdade principal a interpretd-los ou explicd-los — Assim
como no caso dos signos mundanos, cabe a inteligéncia, com o auxilio da
memdria voluntdria, a interpretacdo dos signos do amor: “é apenas o im-
pulso da inteligéncia, na série de amores sucessivos [que consegue decifrar
os signos correspondentes], balizada pelos esquecimentos e pelas repeti-
¢oes inconscientes” (Deleuze, 2006b, p. 50). Mas de forma diversa da que
se verificara em relagdo aos signos mundanos: “o esforco da inteligéncia
ndo € mais suscitado por uma exaltacdo que precisa ser acalmada, mas
pelos sofrimentos da sensibilidade, que € necessdrio transmutar em
alegria” (Deleuze, 2006b, p. 81).

f) quanto as linhas de tempo implicadas no signo e o tipo correspondente
de verdade — Para Deleuze, “O tempo € sempre necessdrio para a
interpretacdo de um signo, o tempo é sempre o de uma interpretacio, isto
€, de um desenvolvimento” (Deleuze, 2006b, p. 81). Os signos do amor,
nesse caso, se caracterizam como os signos do tempo perdido, pois “o
amor ndo para de preparar seu proprio desaparecimento, de figurar sua
ruptura” (Deleuze, 2006b, p. 17). Nesse sentido, seus signos apontam e

antecipam, em si mesmos, “de certo modo, sua alteragdo e sua anulacéo [e]
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implicam o tempo perdido no estado mais puro” (Deleuze, 2006b, p. 17).
Assim, para Deleuze, “[...] Com relacdo aos signos do amor, nos situamos,
sobretudo, no tempo perdido: tempo que altera os seres e as coisas € que 0s
faz passar. Neles ainda hd uma verdade — as verdades desse tempo
perdido”. Mas trata-se de uma verdade cruel, quando o “eu” ja ndo é mais
uma “‘parte interessada”, de algum modo, quando ji ndo ama mais: “ndo
apenas a verdade do tempo perdido é multipla, aproximativa, equivoca,
como também sé a captamos no momento em que ela deixou de nos
interessar, quando o eu do intérprete, o Eu que amava, ja ndo mais existe.
[...]1 O tempo do amor é um tempo perdido, porque o signo sé se
desenvolve na medida em que desaparece o eu que correspondia ao seu
sentido” (Deleuze, 2006b, p. 81).

g) quanto a esséncia, ao sentido essencial — Para Deleuze, a esséncia se
encarna nos signos amorosos, sucessivamente, sob dois aspectos. Em pri-
meiro lugar, sob a forma das leis gerais da mentira. E, mais amplamente,
nas leis talvez ainda mais gerais da homossexualidade. H4, de inicio, toda
uma proliferacdo e um infinito jogo de signos, ecoando uma motivacio
real ou ficticia, fundado numa trai¢do verdadeira, ou simplesmente na sus-
peita infundada, no auto-engano. Seja como for, o amor ndo escapa jamais
as malhas da mentira, e de acreditar ocultada, sob uma verdade aparente e
sob uma preferéncia explicita, uma mentira que é seu verdadeiro sistema
de relacdes: “um sistema de relacdes fisicas entre a verdade e as denega-
¢cdes ou invengdes sob as quais pretende-se esconder [a mentira]”’. Mas a
mentira parece submeter-se ela mesma a um outro principio, estar contida
em uma lei ainda mais geral que € a da separagdo dos sexos, lei homosse-
xual que €, ela sim, “a verdade do amor”: “a mentira no teria a generali-
dade que a torna essencial se ndo se referisse a homossexualidade como a
verdade que ela encobre. Todas as mentiras se organizam e giram em torno
dela, como em torno de seu eixo. [...] Razdo por que a série amorosa € re-
almente dupla: ela se organiza em duas séries que ndo encontram sua fonte
apenas nas imagens do pai e da mae, mas numa comunidade filogenética
mais profunda. O Hermafroditismo inicial € a lei continua das séries diver-
gentes; de uma série a outra vé-se constantemente o amor engendrar signos

que sdo os de Sodoma e os de Gomorra” (Deleuze, 2006b, p. 73-74).
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3.6

Os signos sensiveis

Na progressdo escalonada dos mundos dos signos proustianos estabelecida
por Deleuze, o terceiro desses mundos é o dos signos sensiveis. Os signos
sensiveis estdo ligados as coisas, aos objetos materiais € a experiéncia sensivel
dos elementos da natureza e da vida enquanto tal. Segundo a progressividade
identificada por Deleuze, os signos sensiveis estdo num nivel acima dos signos
mundanos e dos signos do amor, mas ainda se encontram numa estrita
dependéncia de uma ordem material de emissdo. Eles dependem diretamente de
um objeto, de serem despertados pela experi€ncia sensivel.

Paradoxalmente, contudo, se por um lado, os signos sensiveis parecem ser,
pela sua propria natureza, os signos dotados de maior grau de “objetidade” ou de
materialidade (eles provém, com efeito, sempre de um objeto material: a
madeleine, o barulho da colher, as drvores, etc), na verdade sao eles os primeiros a
despertar uma verdadeira espiritualidade, uma espiritualidade especial que estd
ligada, sobretudo, a experiéncia da memdria involuntdria, a experiéncia do tempo
redescoberto e & revelacdo inicial do problema das esséncias. S0 o0s signos
sensiveis, também, talvez por isso mesmo, por tal revelacdo essencial, a fonte de
uma alegria imediata, em contraste com a experiéncia vazia dos signos mundanos
e da experiéncia sofrida dos signos mentirosos do amor.

Mas para uma compreensido mais adequada do sentido desse novo mundo
de signos e de toda a renovagdo do problema da interpretagdo que eles indicam,
impde-se a apresentacdo de um elemento fundamental da Recherche que ainda
nio abordamos mais detidamente: o tempo.

O tempo €, possivelmente, o problema por exceléncia do pensamento
moderno (e, dentre as razdes pelas quais Deleuze ressalta o carater moderno da
Recherche proustiana, este € talvez o mais importante: ela se dedica a uma anélise
aprofundada do problema do tempo: sua matéria, ou mesmo seu “sujeito”, € o
tempo). Historicamente, o tempo fora um problema particularamente ausente, ou
ao menos periférico, do pensamento filoséfico até a modernidade. A filosofia
antiga, com a metafisica, buscara refugiar-se da transformacio temporal e da

passagem do tempo com o recurso a um segundo mundo, mundo atemporal,

essencial, e, em ultima andlise, imével. Essa imagem foi de algum modo
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reproduzida, sendo mesmo aprofundada pelos medievais, substituindo-se as
Esséncias antigas pela unicidade e eternidade de Deus. A idéia de fundamento, de
eternidade, de totalidade organizada (porque, afinal, infinitamente idéntica)
permanecem ai intocadas. H4 entdo uma prolongada pretensdo em se tomar o
pensamento como um contra-veneno para o tempo: desligando-se do tempo,
caberd ao pensamento descortinar-nos verdades necessarias e eternas, sentidos
essenciais, realidades atemporais.

Por outro lado, a modernidade filos6fica encontra a sua centralidade
epist€mica no homem, e tem diante de si, forcosamente, o problema da sua
temporalidade; é ji o conhecimento que se faz temporalmente, ou a sua vida
politica e ética que igualmente transcorrem no tempo. No fundo, toda a filosofia
especulativa moderna envolve de um modo ou de outro o problema do tempo, e
vemos em funcionamento ja toda uma outra imagem do pensamento, diferente das
que a precederam, que parece depender, sobretudo, de uma questdo de fundo - o
que é o pensamento quando o tempo passa a ser um elemento intrinseco ao seu
exercicio? O pensamento moderno, em larga medida, busca determinar a forma
dessa nova intersecdo, verificar a ligacdo pensamento-tempo nos moldes dessa
questdo recente.

Uma das grandes originalidades da obra proustiana estd em buscar pensar
a dimensdo propriamente filosdfica dessa questdo: como o pensamento € investido
pelo tempo, como o tempo é um elemento do pensamento ou, por outro lado, o
que significa pensar agora que o pensamento, diferentemente de sua imagem anti-
ga, ¢ um exercicio no tempo, que depende dele diretamente? A forma como esses
dois temas se ligam parece explicar o desenvolvimento da Recherche, e o princi-
pio profundo da investigacdo proustiana € entdo o carater definitivamente tempo-
ralizado concebido para a pesquisa da verdade: “Procurar a verdade € interpretar,
decifrar, explicar, mas esta “explicacdo” se confunde com o desenvolvimento do
signo em si mesmo; por isso a Recherche é sempre temporal e a verdade sempre
uma verdade do tempo” (Deleuze, 2006b, p. 16).

Mas isso ndo resolve a questdo, e sim a coloca. Pois em que consiste
pensar no tempo? A resposta de Proust parece a Deleuze a mais rigorosa (tanto
quanto a de Nietzsche). Toda a Recherche é uma tentativa de organizar as
camadas de pensamento, os estratos de interpretacdo dos signos, na sua relacio

com as linhas de tempo que lhes correspondem. Da mesma forma, essa nova
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orientacdo envolve uma revisdo histérica da prépria filosofia, que coloca em
xeque a sua antiga imagem. Trata-se, inicialmente, de distinguir duas imagens
distintas, a antiga e a moderna, e mostrar como as suas diferentes concepgdes do
tempo vdo apontar para dire¢cdes absolutamente divergentes em suas respetivas
pesquisas. Como aponta Deleuze, ha entdo duas formas distintas de se posicionar

face a tal fragmentacdo da experiéncia temporal:

Quando uma parte vale por si prépria, quando um fragmento fala por si mesmo,
quando um signo se eleva, pode ser de duas maneiras muito diferentes: ou porque
permite adivinhar o todo de onde foi extraido, reconstituir o organismo ou a
estitua a que pertence e procurar a outra parte que se lhe adapta, ou, ao contrério,
porque ndo ha outra parte que lhe corresponda, nenhuma totalidade a que possa
pertencer, nenhuma unidade de onde tenha sido arrancado e a qual possa ser
devolvido. A primeira maneira ¢ a dos gregos: somente dessa forma eles
suportam os “aforismos”. E preciso que a menor parte seja também um
microcosmo para que nela se reconheca que ela pertence ao todo mais vasto de
um macrocosmo. Os signos se compdem segundo analogias e articulagdes que
formam um grande Vivente, como ainda se v€ no platonismo da Idade Média e do
Renascimento, eles sdo tomados numa ordem do mundo, em um feixe de
contetidos significativos e significacdes ideais, que ainda sdo testemunhas de um
logos no instante mesmo em que o rompem (Deleuze, 2006b, p. 106).

Nio se trata de dizer, portanto, que o logos (a imagem filoséfica cldssica
do pensamento) se opde as artes, ao pathos artistico, segundo um modelo
diferenciado em que um apreende signos e o outro ndo. Na verdade, nos dois
modelos o pensamento € “sensivel” aos signos, mas cada um trabalha com seus
regimes proprios de interpretacdo. A diferenca é de imagem; e a diferenca de
imagem, como Deleuze o aponta a partir da Recherche proustiana, se deve
sobretudo a essa diversidade quanto a concep¢do do tempo. Ou antes, uma
diferenca fundamental que estd em acreditar poder fazer do pensamento um
refligio contra a acdo movente e plural do proprio tempo ou, por outro lado, fazer
do tempo o elemento préprio e o problema por exceléncia do pensamento. Assim,

diz Deleuze, comparando esse segundo modelo ao primeiro,

Acontece o contrdrio com uma obra que tem por objeto, ou melhor, por sujeito, o
tempo. Ela diz respeito a fragmentos que ndo podem mais se reajustar, € compos-
ta de pedacos que ndo fazem parte do mesmo puzzle, que nio pertencem a uma
totalidade prévia, que ndo emanam de uma unidade, mesmo que tenha sido perdi-
da. Talvez o tempo seja isso: a existéncia tltima de partes de tamanhos e de for-
mas diferentes que ndo se adaptam, que ndo se desenvolvem no mesmo ritmo e
que a corrente do estilo ndo arrasta na mesma velocidade. A ordem do cosmos ru-
iu, despedagou-se nas cadeias associativas € nos pontos de vista ndo comunican-
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tes. A linguagem dos signos se pde a falar por si mesma, reduzida aos recursos da
infelicidade e da mentira; ela ndo mais se ap6ia em um logos subsistente: s6 a
estrutura formal da obra de arte serd capaz de decifrar o material fragmentario
que ela utiliza, sem referéncia exterior, sem codigo alegdérico ou analdgico
(Deleuze, 2006b, p. 107).

A questdo passa a ser a de como ligar esses pedacos soltos, esses
fragmentos de experiéncia, que unidade se pode conferir ao pensamento (se € que
se pode) em seu exercicio temporal. Proust parece entdo montar uma imagem do
pensamento que encontra seu sentido em especial na recuperagdo do passado, do
“tempo perdido”. Trata-se ai, sem ddvida, de um dos “platonismos” de Proust: a
verdade ficou perdida para trds e serd preciso “rememord-la”. E, com efeito, a
verdade que emerge do tempo proustiano depende fundamentalmente de tal
passagem do tempo. Se o tempo ndo passasse, ndo se produziriam signos, nio
seriamos sensiveis as diferencas de intensidade, ndo farfamos qualquer aprendi-
zado. Mas em que sentido isso se determina? Como se “revive” ou se recupera o
passado? A acdo dos signos sensiveis deve ser entendida nesse contexto.

As teses proustianas parecem indicar entdo duas dire¢des. Por um lado, o
que se quer dizer com essa concepcao do tempo descortinada pelo signo sensivel é
que o Eu, no tempo, se fragmenta, “morre” sucessivamente, ndo serd mais do que
um fragmento de tempo, e deve, entdo, nesse processo de retorno do tempo, ser o
objeto de uma “ressurrei¢ao”. Recuperar o tempo €, num certo sentido, reviver e

fazer reviver o eu:

Os signos sensiveis nos apresentam uma nova estrutura do tempo: tempo que se
redescobre no seio do préprio tempo perdido, imagem da eternidade. E que os
signos sensiveis (por oposicdo aos signos amorosos) t&ém o poder seja de suscitar,
pelo desejo e a imaginacdo, seja de ressuscitar, pela memoria involuntaria, o Eu
que corresponde ao seu sentido (Deleuze, 2006b, p. 82).

Por outro lado, e esse é o sentido certamente mais importante, que ilumina
inclusive o primeiro, a recuperacio do tempo, reunidos mais uma vez seus
fragmentos (mas sem que esses percam, com isso, a sua diferenca intrinseca), nos
revela um “sentido essencial”. A revelacdo da esséncia para Proust aparece como
o resultado complexo da experiéncia dos signos no tempo: da dissociacido dessas
experi€ncias no tempo, da passagem (efetiva) do tempo como condi¢do a0 mesmo
tempo dessas miiltiplas experiéncias e do seu desaparecimento, da recuperagdo do

tempo perdido (o tempo redescoberto) e do aprendizado que se faz com a
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recuperagdo integral do tempo perdido. E essa, sucintamente, a ordem temporal do
pensamento em Proust.

E, em especial, ela envolve a recuperacdo do que ele chama de ser-do-
passado, do ser-em-si do passado. Isso se dard pelo que Proust chama de memdria
involuntdria. Para Deleuze, Proust coloca-se a questdo da seguinte forma: “como
resgataremos o passado tal como € em si? E a esta pergunta que a memoria

involuntaria responde” (Deleuze, 2006b, p. 56).

Seriamos tentados, inicialmente, a identificar o resgate do passado ao
simples uso da memoria. Nao € afinal a memoria a faculdade da rememoracio,
das reminiscéncias? Mas, justamente, uma das profundas inovacdes da Recherche
proustiana estd na andlise que ali se faz dos nossos processos de evocacdo das
lembrangas. Nesse sentido, Proust distingue dois tipos de atividade da memoria.
Por um lado, o que chama de uma “memdria voluntdria”, acionada consciente e
voluntariamente (em especial pela solicitacdo da inteligéncia), do que chama de
memdria involuntdria. A primeira serd objeto de uma reiterada desqualificacio
quanto a sua condi¢do de efetivamente recuperar o passado. Como observa
Deleuze, o que caracteriza a atividade da memdria voluntdria para Proust €, na
verdade, uma atuacdo no presente, sempre a partir do presente (ainda que seja um
presente que ja foi), e ndo um efetivo retorno ao passado, ou uma recuperacio do

passado até nos:

A memoria voluntaria vai de um presente atual a um presente que “foi”, isto €, a
alguma coisa que foi presente, mas ndo o € mais. O passado da memdria
voluntéria €, pois, duplamente relativo: relativo ao presente que foi, mas também
relativo ao presente com referéncia ao que agora é passado. O que vale dizer que
essa memoria ndo se apodera diretamente do passado: ela o recompde com
presentes. Por esta razdo, Proust faz as mesmas restri¢des a memoria voluntaria e
a percepgdo consciente: esta pensa encontrar o segredo da impressao no objeto,
aquela cré descobrir o segredo da lembranca na sucessdo dos presentes; sdo exa-
tamente os objetos que distinguem os presentes sucessivos. A memoria voluntéria
procede por instantineos: ‘Apenas esta palavra a tornava para mim tdo enfadonha
como uma exposicdo de fotografias, e eu ndo sentia hoje mais gosto, mais dons
para descrever o que vira outrora do que ontem para fixar imediatamente o que
observava com olhos minuciosos e entediados’ (Deleuze, 2006b, p. 67).

A memoria voluntdria, de forma inesperada para nods, é entdo incapaz de
fazer o que se espera comumente dela, ou seja, ativar as reminiscéncias e resgatar

o passado. A rigor, trata-se, de uma falsa reminiscéncia essa a que ela nos d4 aces-
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s0, pois a memoria voluntéria se produz sempre a partir da experiéncia presente.
Ela limita-se a uma montagem apenas retrospectiva do passado, fotograficamente,
sob forma de “instantdneos”. Como aponta Deleuze, trata-se de uma memoria pu-
ramente extensiva (ela estabelece sempre contigiiidades temporais), e ndo intensi-
va: ela lembra apenas de coisas, e ndo de signos. Na verdade, ela nos d4, assim,
uma falsa imagem do préprio tempo, cuja propria passagem fica entdo inexpli-
cada: “E evidente que alguma coisa de essencial escapa 2 meméria voluntaria: o
ser-em-si do passado. Ela faz como se o passado se constituisse como tal depois
de ter sido presente e, assim, seria necessrio esperar um novo presente para que o
precedente passasse, ou se tornasse passado” (Deleuze, 2006b, p. 54). Nesse caso,
ndo haveria qualquer realidade do ser do passado e, assim, pela memoria
voluntéria € a propria “esséncia do tempo [que] nos escapa, pois se o presente nao
fosse passado ao mesmo tempo que presente, s€ O mesmo momento naAo
coexistisse consigo mesmo como presente e passado, ele nunca passaria, nunca
um novo presente viria substitui-lo” (Deleuze, 2006b, p. 54).

Proust entende diferentemente a forma de passagem do tempo. Para ele,
passado e presente sdo coalescentes, coexistem num mesmo momento, sem 0 qué,

0 proprio tempo nao passaria.

O passado, tal como € em si, coexiste, ndo sucede ao presente que ele foi. Na
verdade, ndo apreendemos alguma coisa como passado no mesmo momento em
que a sentimos como presente (salvo, talvez, nos casos de paramnésia [...]). Mas é
porque as exigéncias conjuntas da percepcdo consciente e da memoria voluntéria
estabelecem uma sucessao real onde, mais profundamente, hd uma coexisténcia
virtual (Deleuze, 2006b, p. 55).

O efetivo resgate do ser em si do passado envolverd entdo a experiéncia da
memdria involuntaria. Mas como se define esse segundo tipo de meméria? Como
vimos, ela se distingue, inicialmente, pela relagdo com um determinado tipo de
signo, o signo sensivel (“Em que nivel, entdo, intervém a famosa memdria invo-
luntédria? Ela sé intervém em fun¢do de uma espécie de signos muito particulares:
os signos sensiveis”; Deleuze, 2006b, p. 50). Em relacio aos demais signos
materiais, como vimos, de forma caracteristica, o processo de investigacao do seu
sentido envolvia, em especial, a inteligéncia e a memoria voluntdria. Aqui, ao

contrdrio, e certamente isso distingue fundamentalmente o signo sensivel desses
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outros, ¢ a memoria involuntdria que deflagra e acompanha a sua experiéncia e a
sua interpretacao.

Mas a sua manifestacdo é, sem dudvida, inusitada, a comecar pela sua
propria condi¢@o involuntdria: trata-se de uma memdoria que ndo ativamos, uma
“lembranga que ndo lembramos”, mas que, ao contrario, nos for¢a a rememoracao,
nos impde um trabalho. Como uma reminiscéncia as avessas: € ela que nos faz
lembrar, ou por outro lado, que lembra em nds... Sua experiéncia se di entdo
através de uma irrupcdo intempestiva, e, de forma caracteristica, ela associa
objetos e situacdes diferentes. Através da memoria involuntdria, ndo “lembramos”
propriamente de um determinado objeto, conforme nossa concep¢do usual da
lembranga, mas, através da experiéncia presente de um objeto, “evocamos” um
outro objeto anteriormente experimentado, ou uma situagdo diferente vivida no
passado. Nesse caso, o que torna definitivamente estranha a intervengdo da
lembranga involuntaria é o fato de que o signo ja ndo € entdo mais simplesmente o
signo do objeto mesmo de que se faz uma experi€ncia presente, mas sim o
elemento através do qual vamos além desse objeto. Nesse caso, devemos entender
que o objeto emite signos que suscitam uma reorganizacdo intensiva da prdpria

memoria. Como assinala Deleuze,

Uma vez experimentada, a qualidade nio aparece mais como uma propriedade do
objeto que a possui no momento, mas como o signo de um objeto completamente
diferente, que devemos tentar decifrar através de um esforco sempre sujeito a
fracasso. Tudo se passa como se a qualidade envolvesse, mantivesse aprisionada,
a alma de um objeto diferente daquele que ela agora designa. NO6s
‘desenvolvemos’ esta qualidade, esta impressao sensivel, como um pedacinho de
papel japonés que se abre na dgua e liberta a forma aprisionada (Deleuze, 2006b,
p- 10-11).

Procuremos entender melhor esse funcionamento da lembranga
involuntaria. Trata-se, de inicio, de um processo de acoplamento — sobre uma
sensacdo presente vem Se Superpor uma sensagdo anterior e, nesse processo,
desencadeia-se uma sorte de multiplicagdo dessa sensa¢do mista, “complicada”,
atravessando vdrias épocas: “A botina, tanto quanto a madeleine, provoca a
interven¢do da memdria involuntdria: uma sensagio antiga tenta se superpor, se
acoplar a sensagdo atual, e a estende sobre vdrias épocas ao mesmo tempo”
(Deleuze, 2006b, p. 19). Nossa tendéncia inicial € identificar esse processo a uma

associacdo de lembrancas. A l6gica a guiar a experiéncia da memoria involuntaria
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parece ser entdo a de um associacionismo temporal, das diversas experiéncias na

ordem do tempo:

Como explicar o mecanismo complexo das reminiscéncias? A primeira vista,
trata-se de um mecanismo associativo; por um lado, semelhanca entre uma
sensacdo presente e uma sensacio passada; por outro contiguidade da sensacdo
passada com um conjunto que viviamos entdo, e que ressuscita sob a acdo da
sensacdo presente. Assim, o gosto da madeleine é semelhante ao que sentfamos
em Combray; e ele ressuscita Combray, onde o sentimos pela primeira vez
(Deleuze, 2006b, p. 53).

Mas, sem duvida, o processo da memoria involuntaria vai muito além dos
mecanismos associativos subjetivos (e, evidentemente, a comecar pelo carater
involuntario da prdpria lembranca). Deve-se entender, na verdade, como afirma
Deleuze, que “a reminiscéncia coloca vdrios problemas que ndo sdo resolvidos

pela associacdo de idéias™:

Por um lado, de onde vem a extraordindria alegria que experimentamos na
sensacdo presente? Alegria tdo possante que € suficiente para tornar a morte
indiferente. Por outro lado, como explicar que ndo haja simples semelhanca entre
as duas sensacdes, presente e passada? Além de uma semelhanca entre duas
sensacdes, descobrimos nas duas a identidade de uma mesma qualidade. Enfim,
como explicar que Combray surja, ndo exatamente como foi vivida, em
contigiiidade com a sensagdo passada, mas com um esplendor, com uma
‘verdade’ que nunca tivera equivalente no real (Deleuze, 2006b, p. 53).

Se devemos considerar que os signos sensiveis sdo aqueles em que
primeiramente comegamos a superar o estdgio da estrita materialidade dos signos
e da sua interpretacdo, isso envolve a situagdo, ao menos em um delineamento
primeiro, da superacdo do que poderiamos chamar de uma experi€ncia “simples”
(ou de uma condi¢io de simples “recognicao”).

A apreensdo dos demais signos materiais se dava envolvendo, por um
lado, a ligacdo do sujeito da experi€éncia com os objetos da sua experiéncia, com
os conteddos ou a matéria desta, de forma consciente e voluntdria (através,
portanto, da atividade da inteligéncia, e em especial através das formas da
percepcdo consciente e da memoria voluntdria, bem como de uma reflexdo
necessariamente a posteriori sobre as “impressdes” recolhidas). Por outro lado,
tinha-se, entdo, desdobrando-se tal concepcdo, o entendimento de que a

interpretacdo desses signos dependeria notadamente de um reconhecimento e de
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um simples esclarecimento do sentido que se encontrava oculto no préprio objeto
(tendéncia a um objetivismo interpretativo, pelo qual conhecer = reconhecer). Ou,
ainda, frustradas as possibilidades do objetivismo, considerava-se a possibilidade
de uma interpretacdo subjetiva, fundada na identidade do sujeito da percepcao, e
na associagdo de suas diversas experi€ncias sensiveis.

Nesse caso, talvez devamos considerar, dado que os signos sensiveis
evocam uma realidade efetivamente “experimentada”, mas com um sentido e uma
forca radicalmente diferente da que foi realmente vivida, que € tal dissimetria, por
si mesma, que nos forca a interpretacio, que exige uma interpretacdo, se podemos
dizer, da diferenca de intensidade que singulariza tal experiéncia. Pois, o principal
problema, ou o que causa maior estupor inicialmente nos signos sensiveis é
certamente essa subita alteracdo do significado da experi€ncia. Por que, afinal,
somos afetados diversamente por uma matéria sensivel diante da qual ja
estivemos presentes, cuja experi€éncia ji vivenciamos em outros momentos, €
mesmo repetidas vezes, e ela entdo nada nos tenha dito e agora emirja trazendo
consigo uma revelacdo essencial? (“E duvidoso que o esforco de interpretacdo
termine ai. Falta ainda explicar a razdo pela qual, através da solicitacdo da
madeleine, Combray ndo se contenta de ressurgir tal como esteve presente
(simples associacdo de idéias), mas aparece sob uma forma jamais vivida, na sua
‘esséncia’, na sua eternidade. Ou, o que vem a dar no mesmo, resta explicar por
que sentimos uma alegria tdo intensa e tdo particular’; Deleuze, 2006b, p. 11).

Para Deleuze, com efeito, a direcdo da interpretacdo ndo pode entdo
coincidir apenas com a explicacdo do sentimento experimentado, pois na verdade,
a recep¢do do signo sensivel aponta ja para algo mais pleno, para um sentido
efetivamente verdadeiro que nao se decalcava dos procedimentos de interpretacio

dos demais regimes de signos. Assim, diz ele,

As qualidades sensiveis ou as impressdes [...] ndo sdo mais signos vazios,
provocando-nos uma exaltacdo artificial, como os signos mundanos. Também néo
sdo signos enganadores que nos fazem sofer, como os do amor. [...] Sdo signos
veridicos. [...] Seu sentido tal como é desenvolvido significa Combray, as jovens,
Veneza ou Balbec. [...] Sentimos perfeitamente que Balbec, Veneza... ndo surgem
como produto de uma associacdo de idéias, mas em pessoa € em esséncia
(Deleuze, 2006b, p. 12).
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A diferenca fundamental do signo sensivel em relagdo aos signos munda-
nos e amorosos € precisamente esta: ele ja nos revela as Esséncias, ele nos apre-
senta, em meio a uma explicacdo e um desenvolvimento que permanecem materi-
ais, um sentido que € contudo, ja essencial, ideal. O conhecimento da esséncia
envolve, em Proust, como diziamos, a redescoberta do tempo (“Proust nos fala da
plenitude das reminiscéncias ou das lembrancas involuntdrias, da alegria celestial
que nos dio os signos da Memoéria e do tempo que eles nos fazem bruscamente
redescobrir”’; Deleuze, 2006b, p. 51). E s6 através da reminiscéncia que o sentido
se revela e se completa. A linha do tempo que caracteriza a interpretacdo € entdo a
do Tempo que se redescobre, uma primeira forma de efetiva recuperagdo do
tempo perdido.

E, de fato, a sensacdo material é, nela mesma, a condi¢do para fazer
reviver uma linha de tempo pura, uma recuperacio do passado enquanto tal, em
sua realidade essencial, que revela, atualmente, um sentido que nem entdo
experimentamos (a sensa¢do, de algum modo, de imediato nos arranca da simples
ligagio com o objeto de experiéncia). E, portanto, a recuperacio do ser-do-
passado a forma de interpretagcdo final do signo sensivel, interpretacdo essencial
ou ideal, operada pela memdria involuntdria. Deleuze relembra o exemplo da

evocacdo de Combray a partir do sabor da madeleine mergulhada no cha:

O sabor, qualidade comum as duas sensacdes, sensacdo comum aos dois
momentos, sO estd ai para lembrar outra coisa: Combray. Com essa invocagao,
Combray ressurge de forma absolutamente nova. Ndo surge como esteve
presente; surge como passado, mas esse passado ndo é mais relativo ao presente
que ele foi, ndo € mais relativo ao presente em relacdo ao qual é agora passado.
Nao mais a Combray da percep¢do, nem tampouco a da memdria voluntdria;
Combray aparece como nao podia ter sido vivida: ndo em realidade, mas em sua
verdade; ndo em suas relagdes exteriores e contingentes, mas em sua diferenca
interiorizada, em sua esséncia. Combray surge em um passado puro, coexistindo
com os dois presentes, mas fora de seu alcance, fora do alcance da memdria
voluntdria atual e da percep¢do consciente antiga: ‘Um pouco de tempo em
estado puro’. Ndo mais uma simples semelhanga entrre o presente e o passado,
entrre um presente que € atual e um passado que foi presente; nem mesmo uma
identidade dos dois momentos, € muito mais o ser-em-si do passado, mais
profundo que todo o passado que fora, que todo o presente que foi (Deleuze,
2006b, p. 57).

A revelacdo da esséncia parece estar ligada a relacdo entre identidade e
diferenca. O que caracteriza a esséncia, nesse caso? A esséncia aproxima signo e

sentido: da generalidade da sua relagdo, traco comum a interpretagdo dos signos


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410620/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0410620/CA

238

materiais da mundanidade e do amor, avanca-se agora a uma “minima separa¢io”
entre os dois. A esséncia revela a imbricacdo de signo e sentido na identidade do
tempo redescoberto, na identificacdo entre dois momentos temporais (“A memoria
involuntdria tem uma caracteristica especifica: ela interioriza o contexto, torna o
antigo contexto insepardvel da sensagdo presente”; Deleuze, 2006b, p. 56). E essa
a principal diferenca entre os dois tipos de memoria, a voluntdria e a involuntéria:
a capacidade de interiorizacdo do contexto, da imbricacdo entre signo e sentido,
da independéncia em relacdo a um objeto material exterior, tomado como razao

suficiente da relagdo entre ambos.

enquanto permanecemos ha percepcao consciente, a madeleine tem apenas uma
relacdo exterior de contiguidade com Combray; enquanto permanecemos na
memoria voluntaria, Combray se mantém exterior a madeleine, como o contexto
separdvel da antiga sensagdo (Deleuze, 2006b, p. 56).

N

A memodria involuntdria, dessa forma, escapa a exteriorizacdo
caracteristica da interpretacdo material, para encontrar a interioridade do sentido
na experiéncia mesma dos signos sensiveis. Nesse caso, devemos dizer que ela
apresenta, em primeiro lugar, a qualidade da identidade como o sentido préprio

revelado por esses signos:

A Memoria involuntdria parece, a principio, basear-se na semelhanca entre duas
sensagdes, entre dois momentos. Mas, de modo mais profundo, a semelhanga nos
remete a uma estrita identidade: identidade de uma qualidade comum as duas
sensacdes, ou de uma sensagdo comum aos dois momentos, o atual e o antigo.
Assim acontece com o sabor: dir-se-ia que ele contém um volume de duragdo que
o estende por dois momentos ao mesmo tempo (Deleuze, 2006b, p. 56).

Por outro lado, essa Identidade nada nos diz se ndo € referida a uma
Diferenca ainda mais essencial. A impressio de semelhanga, a ligacdo por
semelhanca ou por contigiiidade que se estabelece entre as diferentes sensagdes é
entdo, na verdade, uma ligacdo preliminar e superficial, a ser enriquecida por uma
segunda ligacdo, fundada ja na diferenca. E a diferenca que explica a relacio entre
signo e sentido nesse caso, e ndo a sua identidade. Pois a propria sensacdo s6 se
impde como algo diferente, é ela mesma o signo dessa diferenca subitamente ex-
perimentada: “por sua vez, a sensacdo, a qualidade idéntica, implica uma relacio

com alguma coisa diferente”; “[...] a sensacdo presente ndo € mais separdvel dessa

relacdo com o objeto diferente” (Deleuze, 2006b, p. 56). A identidade inicial entre
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os dois momentos se ultrapassa entdo na direcdo de uma diferenga mais profunda,
e vemos que “o essencial na memoria involuntdria ndo € a semelhanga, nem mes-
mo a identidade, que sdo apenas condic¢des; o essencial € a diferenga interiorizada,
tornada imanente”, tomada como razao suficiente da relacdo entre signo e sentido,
da relagdo interiorizada entre os dois momentos do tempo (“ela envolve um no

outro, faz da relacdo dos dois alguma coisa de interior’’; Deleuze, 2006b, p. 57).

Como se v€, a memodria involuntdria caracteriza-se por uma
complexificacdo da experiéncia: cariter involuntario da experiéncia e da
interpretacdo dos signos; sentido (e objeto) diferente revelado pelo signo sensivel;
real acoplamento de uma sensacdo antiga a presente; superacdo da pura
interpretacdo material; experiéncia de redescoberta do Tempo perdido, em meio a
experiéncia involuntdria da lembranga (em meio, e ndo depois, como ocorria com
a interpretacdo da inteligéncia); sentido essencial inicialmente revelado; alegria
(vacuidade ou mentira) experimentada quando de sua sensagao.

Tal complexidade parece refletir-se numa correspondente solicitacdo das
nossas faculdades. Na verdade, aqui ndo hd mais a centralidade da inteligéncia,
como no caso dos signos mundanos e amorosos. Cabe & propria memdria involun-
taria, aparentemente, a condugdo do processo de interpretagdo dos signos que ela
apresenta. Se antes privilegiava-se a inteligéncia e seu funcionamento voluntario e
predefinido, pelo seu préprio cardter involuntdrio, a memoria involuntéria parece
requisitar agora uma verdadeira experimentacio em nossas faculdades: “E preciso
tudo experimentar para descobrir a faculdade que nos dard o sentido adequado; e,
quando fracassamos, ndo podemos saber se o sentido que nos ficou velado era
uma figura de sonho ou uma lembranca dissimulada na meméria involuntaria”
(Deleuze, 2006b, p. 50-51).

Mas, enfim, a0 mesmo tempo em que se mostram como um elemento
essencial do aprendizado dos signos, os signos sensiveis expdem também a sua
prépria insuficiéncia. Sdo, por assim dizer, signos de transicdo, signos que
revelam uma possibilidade de interpretagdo efetiva e essencial, mas que no fundo
tanbém apontam para a necessidade de seu préprio ultrapassamento, de uma
progressdo ultima na direcdo das artes. Ndo se trata de estabelecer, nesse caso, a
superioridade da arte sobre a vida, mas de explicitd-la como um poder superior de

interpretacdo sobre esta ultima. Nesse caso, dird Deleuze, “ndo se deve ver na arte
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um meio mais profundo de explorar a memoria involuntdria; deve-se ver na me-
moria involuntdria uma etapa, € ndo a mais importante, do aprendizado da arte”
(Deleuze, 2006b, p. 61). Assim, devemos entender que os signos sensiveis que se
explicam ainda com o auxilio da memoria formam, na verdade, um “comeco de
arte”, eles nos pdem “no caminho da arte”. A necessidade de progressdo ainda na
dire¢do da intepretacdo artistica parece impor-se, parece descortinar-se mesmo

com o sentido parcial da esséncia conhecido nos signos sensiveis:

Nunca nosso aprendizado encontraria seu resultado na arte se ndo passasse por
esses signos que nos ddo uma antecipacdo do tempo redescoberto e nos preparam
para a plenitude das idéias estéticas. Mas nada fazem além de nos preparar: sdao
apenas um comeco. S3o, ainda, signos da vida e ndo signos da arte (Deleuze,
2006b, p. 51).

Nesse caso, uma idéia mais exata da relacdo entre vida e arte deveria
relaciond-las segundo uma necessdria convergéncia e complementaridade, e,
sobretudo, segundo a possibilidade superior de interpretacdo que a arte representa

para a experiéncia da vida:

as reminiscéncias sdo metaforas da vida; as metaforas sdo reminiscéncias da arte.
Ambas, com efeito, t€m algo em comum: determinam uma relagdo entre dois
objetos inteiramente diferentes, ‘para as subtrair as contingéncias do tempo’. Mas
$O a arte realiza plenamente o que a vida apenas esbo¢ou (Deleuze, 2006b, p. 52,
grifo nosso).

Mantendo o mesmo quadro sindptico em que enfeixamos as principais
caracteristicas dos signos anteriores, poderiamos assim descrever o
funcionamento da interpretacdo dos signos sensiveis:

a) quanto ao cardter material do signo — os signos sensiveis s@ao também

de natureza material, qualidades materiais ligadas a experiéncia das coisas,

da natureza, da vida;

b) quanto a maneira como alguma coisa é emitida e apreendida como

signo — no caso dos signos sensiveis, nossa orientacdo interpretativa inicial

¢é semelhante a dos demais signos materiais: “a principio acreditamos [...]
que € necessario observar e descrever a coisa sensivel’, mas,
decepcionados com o resultado desse modelo interpretativo, nos voltamos
para as associagdes subjetivas, fazendo do signo recebido a ocasido de uma

evocacdo de outras impressdes subjetivas (Deleuze, 2006b, p. 80).
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¢) quanto ao efeito dos signos sobre nds — os signos sensiveis afetam-nos
de uma forma especial, por uma suibita alegria, do reencontro com uma
experiéncia vivida, mas que aparece agora em seu sentido essencial (mas,
como observa Deleuze, “onde a angstia, entretanto, ainda desponta como
a contradicao subsistente do ser e do nada”; Deleuze, 2006b, p. 80);

d) quanto a relacdo do signo com o sentido — Segundo Deleuze, os signos
sensiveis representam uma importante diferenciagdo em relacio aos signos
mundanos e do amor, mas permanecem insuficientes para a plena
revelagdo do sentido: “Os signos sensiveis sdo veridicos, mas neles
permanece a oposi¢do da sobrevivéncia e do nada; e seu sentido ainda é
material, reside em outra coisa” (Deleuze, 2006b, p. 80).

e) quanto a faculdade principal a interpretd-los ou explicd-los — No caso
dos signos sensiveis, a memoria involuntdria revela-se sem divida como a
principal faculdade a possibilitar a decifragcdo de seu sentido.

f) quanto as linhas de tempo implicadas no signo e o tipo correspondente
de verdade — Como diziamos, os signos sensiveis sdo aqueles que
primeiramente nos revelam a possibilidade essencial contida na operacdo
de uma redescoberta do tempo. Assim, ainda que, como se dd com todos
0s outros signos, ele seja atravessado por todas as linhas temporais que
marcam a Recherche, é a ordem de um “tempo que se redescobre” que
marca a sua experiéncia: “Os signos sensiveis nos apresentam uma nova
estrutura do tempo: tempo que se redescobre no seio do préprio tempo
perdido, imagem da eternidade” (Deleuze, 2006b, p. 81-82).

g) quanto a esséncia, ao sentido essencial — a esséncia define-se segundo
os critérios da necessidade e da individualidade. Os signos da arte, por
exceléncia, sdo singulares e individualizam uma experi€ncia ou uma
sensacdo. Os signos materiais, ao contrario, ainda guardam uma
generalidade e uma contingéncia, mesmo quando lhes é dado exprimir
uma esséncia ou uma lei geral. Assim, nos signos sensiveis, a “encarnacio
[da esséncia] ainda depende de dados contingentes e de determinacgdes
exteriores” (Deleuze, 2006b, p. 83), e o cardter de sua esséncia € entao

definido por Deleuze como de “localizacdo”.
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3.7

Da interpretacdao dos signos (seus problemas e insuficiéncias):
objetivismo, compensacoes subjetivas, a pesquisa das
reminiscéncias

E inegdvel que a pesquisa dos signos, e mesmo, talvez a pesquisa final, da
arte e das esséncias artisticas dependerdo de um dom, de uma sensibilidade. Mas
ndo € isso que se mostra 0 mais fundamental. Mais fundamental € ter os encontros
certos, que nos coloquem no caminho certo da interpretacdo. Sem esses, nossa
capacidade de interpretacdo restaria inerte, inaproveitada (“Ser sensivel aos
signos, considerar o mundo como coisa a ser decifrada é sem ddvida, um dom.
Mas esse dom correria o risco de permanecer oculto em nds mesmos se nio
tivéssemos os encontros necessarios”’; Deleuze, 2006b, p. 25). Mas assim, vemos
que a capacidade de interpretar, em si mesma, € de algum modo secundaria; para
que se desperte a atividade de explicacdo e de decifragdo é preciso que nossa sen-
sibilidade, nosso pensamento deva poder ser afetado. A interpretacdo depende de
uma outra qualidade, de uma capacidade de ser afetado que é essa sim, primeira.
Um dos elementos que Proust deslinda na Recherche € entdo, segundo uma logica
das sensagdes que define a prépria possibilidade de nossa experiéncia dos signos,
a capacidade de sermos afetados como qualidade primordial do nosso espirito, da
nossa sensibilidade. A condi¢do de interpretacdo desdobra, necessariamente, essa
primeira, e distingue, ainda, aquele que estard qualificado para percorrer toda a
longa evolugdo entre os diversos mundos de signos, até poder sistematizar-lhes o
funcionamento e alcangar a sua explicacdo final e essencial, de outros, como
Charlus, por exemplo, que ficardo presos, indefinidamente, a um dnico mundo e
ao seu sentido apenas parcial (os cédigos da mundanidade, os sofrimentos do
amor, a esséncia local das experiéncias sensiveis).

Mas, evidentemente, hd indmeras dificuldades que se verificam no curso
dessa progressiva atividade de interpretagdo. Elas estdo ligadas, em especial, a
dois aspectos: ao modo como entendemos dever conduzir nossa interpretacio e a
forma como entendemos poder recuperar o tempo perdido (e o sentido que se
perde com ele).

Em relacdo a primeira, sao fundamentalmente de dois tipos os equivocos
que deturpam nossa pesquisa. Temos, por um lado, uma tendéncia natural a nos

fixarmos no objeto; acreditamos que o sentido préprio estd apenas ocultado no
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objeto pesquisado e a sua revelacdo envolve, portanto, um processo relativamente
simples de recognicdo, de reconhecimento do objeto. A essa tendéncia daremos o
nome de objetivismo.

Por outro lado, evidenciadas as insuficiéncias dessa via interpretativa,
nossa tendéncia € entdo a de fixarmo-nos no pdlo oposto: se ndo encontramos no
objeto todos os elementos que permitem alcangar-lhe a defini¢do verdadeira, se o
objeto nos “decepciona” quanto a revelacdo de seu sentido, procuramos entao uma
compensagdo subjetiva, buscando encontrar esses elementos ausentes do objeto na
prépria estrutura do sujeito da percepcdo. Numa ilusdo contrdria a primeira,
chamaremos a essa outra tendéncia de subjetivismo.

A outra forma de ilusdo vem da nossa experi€éncia do tempo, da forma
como procuramos recuperar o tempo perdido e das limitagdes que encontramos
para tanto. Nesse caso, também distinguem-se duas expressdes: a da memdria
voluntdria, ou seja, a producdo voluntiria e a posteriori das nossas lembrancas
(quando somos levados a lembrar, especialmente em auxilio a inteligéncia, e via
de regra por uma necessidade ainda material, etc); e a memdria involuntdria, que a
despeito de revelar-nos ja as esséncias, ainda o faz de forma limitada, através de
sentidos apenas parciais, indicativos e transitérios (que deverdo se orientar na

direcdo da pesquisa artistica).

Em relag@o a essa primeira forma de ma4 interpretacdo dos signos, Deleuze
considera natural nossa propensao a identificar o objeto como o nicleo do sentido.
Trata-se de uma orientacdo inevitavel, que marca todo o processo de aprendizado
do heréi. Uma concepgdo objetivista estd presente, alids, de inicio, em todas as
tentativas de interpretacdo nos diferentes mundos de signos, inclusive nas Artes
(“No inicio, o herdi da Recherche participa, em maior ou menor grau, de todas as
crengas objetivistas. Mas que ele participe menos da ilusdo em determinado
campo de signos, ou que dela se desfaga rapidamente em determinado nivel, isso
ndo impede que a ilusdo permaneca em outro nivel, em outro campo”; Deleuze,
2006b, p. 29). Tal ilusdo tem, sobretudo, o cardter de uma crenca nos sentidos
puramente objetivos. Nesse caso, acreditamos ser sempre o objeto o portador

exclusivo de seu préprio sentido essencial:
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[...] esses encontros [que despertam a necessidade de pensar] ficariam sem efeito
se ndo conseguissemos vencer certas crencas. A primeira dessas crengas € atribuir
ao objeto os signos de que € portador. Tudo nos leva a isso: a percepgdo, a
paixdo, a inteligéncia, o habito e até mesmo o amor-préprio. Pensamos que o
proprio ‘objeto’ traz o segredo do signo que emite e sobre ele nos fixamos, dele
nos ocupamos para decifrar o signo (Deleuze, 2006b, p. 26, grifo nosso).

O objetivismo como linha interpretativa orienta-se entdo na tentativa de
revelar um segredo oculto no préprio objeto, tomado como seu sentido préprio.
Sua forma caracteristica de interpretacdo € a da simples recognicdo: trata-se de
“reconhecer” adequadamente, no objeto mesmo, aquilo que ele expressa, de
“dirigir-se ao objeto, decompondo-o e triturando-o para dele extrair uma verdade”
(Deleuze, 2006b, p. 30). Para Deleuze, o objetivismo estabelece uma légica inter-
pretativa caracteristica que, a rigor, antes nos afasta do que nos aprofunda em uma
pesquisa da verdade, que nos faz perder a possibilidade dos verdadeiros encon-
tros, que, enfim, faz-nos, preguicosamente, acomodar em uma espécie de fetichis-

mo interpretativo, que ndo vai além da homenagem e de um “culto” ao objeto:

Cada signo tem duas metades: designa um objeto e significa alguma coisa
diferente. O lado objetivo € o lado do prazer, do gozo imediato e da pratica:
enveredando por este caminho, ja sacrificamos o lado da ‘verdade’.
Reconhecemos as coisas sem jamais as conhecermos. Confundimos o significado
do signo com o ser ou o objeto que ele designa. Passamos ao largo dos mais belos
encontros, nos esquivando dos imperativos que deles emanam: ao aprofundamen-
to dos encontros, preferimos a facilidade das recognigdes, e assim que experimen-
tamos o prazer de uma impressdo, como o esplendor de um signo, s6 sabemos
dizer ‘ora, ora, ora’, o que vem a dar no mesmo que ‘bravo! bravo! bravo!’,
expressoes que manifestam nossa homenagem ao objeto (Deleuze, 2006b, p. 26).

Tal tendéncia ao objetivismo é generalizada. E a tendéncia voluntaria,
consciente e explicita da interpretac@o. Ela ndo se liga apenas aos signos materiais
(ainda que nesses possa ser naturalmente a tendéncia mais imediata, por efeito do
trabalho da inteligéncia e da memoéria voluntiria), mas atravessa a todos

igualmente, mesmo os signos da arte.

O ‘objetivismo’ ndo poupa nenhuma espécie de signo. Ele nio resulta de uma
tend€ncia tnica, mas da reunido de um complexo de tendéncias. Relacionar um
signo ao objeto que o emite, atribuir ao objeto o beneficio do signo, é de inicio a
direc@o natural da percepc¢do ou da representacdo. Mas é também a direcdo da
memoria voluntdria, que se lembra das coisas e ndo dos signos. E, ainda, a
direcd@o do prazer e da atividade prética, que se baseiam na posse das coisas ou na

consumacgido dos objetos. E, de outra forma, é a tendéncia da inteligéncia. A
inteligéncia deseja a objetividade, como a percepcdo o objeto. Anseia por
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contetidos objetivos, significacdes objetivas explicitas, que ela prépria serda capaz
de descobrir, de receber ou de comunicar. E, pois, tio objetivista quanto a
percepcdo. Ao mesmo tempo que a percepcdo se dedica a apreender o objeto
sensivel, a inteligéncia se dedica a apreender as significagdes objetivas. Pois a
percepcdo acredita que a realidade deva ser vista, observada, mas a inteligéncia
acredita que a verdade deva ser dita e formulada (Deleuze, 2006b, p. 27-28).

Como mostra Deleuze, os exemplos dessa tendéncia ao objetivismo se
multiplicam ao longo da Recherche. Quanto aos signos mundanos, mesmo um
simples nome ¢ suficiente para evocar no herdi a certeza de seu sentido, a realiza-
¢do de uma possibilidade existencial e mesmo de uma verdade essencial: “Impres-
sionado com o nome de um lugar, com o nome de uma pessoa, ele pensa, de inicio
nas criaturas e nos lugares que esses nomes designam” (Deleuze, 2006b, p. 26). E
o caso, em especial, da Sra. de Guermantes. No seu nome estd contido todo o se-
gredo ndo apenas de sua individualidade, dos seus tragos pessoais, mas de todo
um mundo, o sex mundo, ao qual, a partir do seu nome, ela empresta um especial

3

significado. A dltima silaba de seu nome, “...antes”, provoca no her6éi uma ex-
periéncia quase mistica: ele imagina-a “banhada, como em um poente, na luz ala-
ranjada que emana desta silaba — antes” (Proust, Em busca do tempo perdido,
apud Deleuze, 1976, p. 26). E assim, “antes mesmo de conhecé-la, a Sra de
Guermantes lhe aparecia com a auréola do prestigio, porque devia possuir, acredi-
tava ele, o segredo de seu nome”. Algo que se confirma quando o herdi enfim
chega a vé-la: “Dizia comigo que era mesmo ela que designava para todo o
mundo o nome de Duquesa de Guermantes; a vida inconcebivel que este nome
significava, continha-a realmente aquele corpo” (Deleuze, 2006b, p. 26-27). Desse
modo, o mundo existe e pre-existe em seus objetos, em suas relacdes, em sua rea-
lidade simplesmente objetiva, mesmo que desconhecida: “o mundo parece miste-
rioso [ao her6i] antes de freqiientd-lo: ele acredita que os que emitem signos so
também os que os compreendem e deles detém o c6digo” (Deleuze, 2006b, p. 27).

No caso do amor, uma tendéncia semelhante se manifesta, de inicio:

Em seus primeiros amores, ele faz o “objeto” se beneficiar de tudo o que ele
préprio sente: o que lhe parece unico em determinada pessoa parece-lhe também
pertencer a essa pessoa. Tanto que os primeiros amores sdo orientados para a
confissdo, que € justamente a forma amorosa de homenagem ao objeto (devolver
ao amado o que se acredita lhe pertencer) (Deleuze, 2006b, p. 27).
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E assim também com os signos sensiveis (“Tomado por um estranho sa-
bor, o heréi se inclina sobre a xicara de chd, bebe um segundo e um terceiro gole,
como se o proprio objeto fosse revelar-lhe o segredo do signo”; Deleuze, 2006b,
p- 26), e os da arte (“[...] a prépria arte parece ter seu segredo nos objetos a
descrever, nas coisas a designar, nas personagens ou nos lugares a observar; e se o
her6i muitas vezes duvida de suas capacidades artisticas € porque se sente
impotente para observar, para escutar e para ver”’; Deleuze, 2006b, p. 27).

No entanto, a orientacdo objetivista é visivelmente evitada: “o herdi da
Recherche sempre se sentiu estranho a essa concepgdo da arte e da literatura”, e
“conhece muito bem os defeitos de uma literatura objetivista” (Deleuze, 2006b, p.
31 e 30). Vemos entdo a critica de Proust investir fortemente contra as diversas
concepcdes objetivistas que identifica na literatura de seu tempo: contra o
“método de coldquio” de Sainte-Beuve, contra o método de decomposi¢do das
personagens e dos objetos operado pelos Goncourt, contra a arte realista ou
popular, “que acredita nos valores inteligiveis, nas significagdes bem definidas e

nos grandes temas” (Deleuze, 2006b, p. 31). Para Proust, frisa Deleuze,

€ decepcionante, por natureza, uma literatura que interpreta os signos
relacionando-os com objetos designaveis (observacdo e descri¢do), que se cerca
de garantias pseudo-objetivas do testemunho e da comunicacdo (conversa,
pesquisa), que confunde o sentido com significa¢des inteligiveis, explicitas e
formuladas (grandes temas) (Deleuze, 2006b, p. 31).

O modelo literdrio proustiano parece assim afastar-se radicalmente desse
outro. “O herdi da Recherche”, diz Deleuze, “insiste muitas vezes em sua
impoténcia para observar, para descrever”’. E, no entanto, por outro lado, ele
parece ainda valorizar essa condicdo objetiva, essa forma de investigacdo
objetivista, como uma importante forma de producgdo literdria. Assim, a0 mesmo
tempo em que expde a sua impossibilidade de tratar apenas objetivamente 0s
signos recebidos, ele “experimenta uma forte decepcio cada vez que verifica [tal]
inanidade” (Deleuze, 2006b, p. 31): “apesar de sua repugnancia [pelo
objetivismo], o herdi da Recherche ndo pode deixar de sonhar com os dons de
observacdo que lhe poderiam suprir as intermiténcias da inspiragdo” (Deleuze,
2006b, p. 32). E por que? Segundo Deleuze, porque “pelo menos, a arte
encontrava nessa concepcdo uma destinagdo precisa: ela abracava a vida para

exalta-la, para dela extrair o valor e a verdade” (Deleuze, 2006b, p. 32). Assim,
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pergunta-se ele, ndo seria o caso de se tomar como uma denegacdo ou uma ‘“ma

consciéncia” artista, em todo caso, essa condenacao da literatura objetivista?

Quando protestamos contra uma arte de observagdo e de descri¢do, quem diz que
ndo é nossa incapacidade de observar, de descrever, que alimenta esse protesto?
Nossa incapacidade de compreender a vida? Acreditamos estar reagindo a uma
forma ilusoria de arte, mas estamos talvez reagindo a uma fraqueza de nossa
natureza, a uma falta de querer-viver. Tanto que nossa decep¢do ndo é
simplesmente a que é provocada pela literatura objetiva, mas também a que é
suscitada pela incapacidade de nos realizarmos nessa forma de literatura
(Deleuze, 2006b, p. 32).

Com isso, se o cariter objetivista da interpretacdo ainda parece guardar
uma real importancia para o herdi, como afinal se vence o objetivismo nas artes?
Pela prépria frustragdo com o sentido revelado pelo objeto, pela decep¢ido em nédo
encontrar nele todo o significado esperado: “em cada campo de signos ficamos
decepcionados quando o objeto ndo nos revela o segredo que esperdvamos”
(Deleuze, 2006b, p. 32). Sobretudo, em nossos primeiros esfor¢os de interpretagdo
nos damos conta de que a interven¢do do objeto nos faz desviar, vemos o objeto
se interpor entre os signos, confundindo-os (Deleuze, 2006b, p. 32), e com isso
nos percebemos perdidos, “toda a nossa liberdade [se perde], [quando
enriquecemos] o objeto com signos e com significagdes que o ultrapassam”
(Deleuze, 2006b, p. 30). De todo modo, vencida nossa inexperiéncia no
interpretar, progredindo em nosso aprendizado, logo verificamos que ndo se vai
muito longe com essa linha de interpretagdo. O objetivismo limita a possibilidade
investigativa a simples recognicdo, faz, portanto, da interpretacio uma mera

atividade de observacao, de catalogacdo, de enumeracio.

Nesse caso, a estratégia interpretativa passa a ser a oposta, em lugar de nos
fixarmos no objeto, procuramos reftigio na subjetividade. O sentido dos signos, se
ndo é propriedade do objeto, o seria do sujeito? Na verdade, antes que o lugar de
uma simples substituicdo do objeto pelo sujeito, a subjetividade serd o lugar de
uma estratégia de “compensagdo”. Buscamos compensar subjetivamente as lacu-
nas verificadas na observacido do objeto, as decep¢des que experimentamos na sua
decifracdo (“Como, em cada caso, remediar a decep¢do? Em cada linha de apren-
dizado, o herdi passa por uma experiéncia andloga, em momentos diversos: ele se

esforca para encontrar uma compensagdo subjetiva a decep¢do com relagdo ao ob-
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jeto”; Deleuze, 2006b, p. 33). Na verdade, por essa tendéncia, associamos,
caracteristicamente, o sentido que gostarifamos de encontrar em determinado
objeto, em determinada experiéncia, a uma outra experiéncia ou situacdo que lhe
serve de substituto. O episddio da Berma, no teatro, é talvez o melhor exemplo

desse exercicio, em que a decepgdo objetiva é sucedida por uma tentativa de

compensag¢do subjetiva:

O her6i deseja ouvir a Berma. Mas, quando o consegue, procura inicialmente
reconhecer o seu talento, delined-lo, isold-lo para poder enfim designi-lo. E a
Berma, ‘finalmente eu ouco a Berma’. FEle percebe uma entonagdo
particularmente inteligente, de admiravel justeza. De repente, € Fedra, é Fedra em
pessoa. Entretanto, nada impede a decepgdo, pois essa entonacdo tem apenas
valor inteligivel, um sentido perfeitamente definido; ela é somente o fruto da
inteligéncia e do trabalho (Deleuze, 2006b, p. 33).

O herdi considera entdo, inicialmente, a insuficiéncia dessa experiéncia, a
ilusdo de seus signos. Os limites do objetivismo se expdem muito claramente: tra-
ta-se de signos de contetido por demais explicitos os que ele revela, com um resul-
tado de efeito duvidoso, voluntdrio demais e, portanto, em principio realizavel por
qualquer um, cuja generalidade ndo exprime ainda a individualizacdo considerada
para o sentido do signo. Sobre a entonagdo da Berma, Proust podera entdo dizer:
“Mas era por causa de sua prépria clareza que [ela] ndo o satisfazia. Tao engenho-
sa era a entonagdo, de um significado e inten¢do tdo definidos, que parecia ter
existéncia propria e que qualquer artista inteligente a poderia adquirir” (Proust,
Em busca do tempo perdido, apud Deleuze, 1976, p. 29). Como remediar essa
frustracdo? Em principio, ainda pelas vias do objetivismo: ‘“Talvez fosse
necessdrio ouvi-la de outro modo”, talvez fosse preciso procurar em outro lugar,
de outra forma o sentido de seus signos... Mas € apenas o escritor Bergotte quem
podera indicar-lhe a saida para a sua decepcdo: ensinando-lhe a buscar esse
sentido em ‘“‘associacdes que nao estdo nem em Fedra, nem na Berma”, explican-
do-lhe “que determinado gesto da Berma evoca o de uma estatueta antiga que a
atriz nunca viu e na qual, certamente, Racine nunca pensou” (Deleuze, 2006b, p.
34). Algo semelhante se verificard também com Swann, “que nunca tinha apreci-
ado tanto Giotto ou Botticelli quanto quando descobre seus estilos no tragado do

rosto de uma cozinheira ou de uma mulher amada” (Deleuze, 2006b, p. 35).
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Mas, com isso, como indica Deleuze, frustra-se igualmente, mesmo que
por razdes diversas das do objetivismo, toda a nossa efetiva capacidade de
investigacdo dos signos. Pela 16gica das associa¢des subjetivas, mesmo a arte fica
menor, e aparece entio como uma “idéia” entre outras, um momento apenas na
longa associag@o subjetiva em que os termos da relacdo ou os elementos da
experiéncia evocam ainda outros tantos mais, indefinidamente, e sem uma razio

que efetivamente os explique...

Somos, entdo, capazes de pressentir que o momento da compensacdo continua
sendo insuficiente e ndo nos d4d uma revelacdo definitiva. Substituimos por um
jogo subjetivo de associacdo de idéias os valores inteligiveis objetivos. A
insuficiéncia dessa compensagdo aparece melhor quanto mais subimos na escala
dos signos. Um gesto da Berma seria belo porque evocaria o de uma estatueta,
como a musica de Vinteuil seria bela porque nos evocaria um passeio no bois de
Boulogne. Tudo é permitido no exercicio das associagdes e, sob esse ponto de
vista, ndo encontramos diferenca de natureza entre o prazer da arte e o da
madeleine: sempre o cortejo das contigiiidades passadas. Mesmo a experiéncia da
madeleine ndo se reduz, na verdade, a simples associacdo de idéias; mas ndo
estamos, ainda prontos para entender o porqué; e reduzindo a qualidade de uma
obra de arte ao sabor da madeleine nos privamos para sempre do meio de
entendé-la. Ao invés de nos conduzir a uma justa interpretacio da arte, a
compensacdo subjetiva acaba por fazer da propria obra de arte um simples elo na
cadeia de nossas associagdes de idéias (Deleuze, 2006b, p. 34-35).

Assim, insiste Deleuze, ha uma decepcdo tanto em uma como em outra
via. Nem o lado do objeto nem o do sujeito, ainda que sejam tendéncias
inevitaveis de nossa interpretacdo dos signos recebidos, se bastam para realizar

plenamente o nosso esfor¢o de elucidacio e de decifracéo:

Cada linha de aprendizado passa por esses dois momentos: a decep¢do provocada
por uma tentativa de interpretacdo objetiva e a tentativa de remediar essa
decepcdo por uma interpretacdo subjetiva, em que reconstruimos conjuntos
associativos. O que acontece no amor, acontece também na arte. E facil
compreender a razdo: o signo é sem divida mais profundo que o objeto que o
emite, mas ainda se liga a esse objeto, ainda estd semi-encoberto. O sentido do
signo é sem ddvida mais profundo do que o sujeito que o interpreta, mas se liga a
esse sujeito, se encarna pela metade em uma série de associagdes subjetivas.
Passamos de um ao outro, saltamos de um para o outro, preenchemos a decepcio
do objeto com uma compensag¢ao do sujeito (Deleuze, 2006b, p. 34).
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3.71

O problema das reminiscéncias

As dificuldades verificadas na interpretagdo dos signos também se ligam a
forma de “recuperacdo do tempo perdido”. Como podemos redescobrir o tempo
passado, e, mais importante, qual a forma, qual a faculdade a nos dar o verdadeiro
sentido desse tempo que passou? Ou seja, que uso efetivo podemos fazer da me-
moria e qual efetivamente o “conhecimento” do tempo que ela nos da? Nao resta
davida de que o estatuto das nossas reminiscéncias € um dos temas mais impor-
tantes da investigacdo proustiana na Recherche. Um tema que ele investiga certa-
mente a partir de posi¢Oes filoséficas (e dentre elas, a de Bergson, especialmente),
mas ao qual procurard dar uma reposta completamente original. Vemos
determinar-se entdo, muito claramente, uma importante diferenca da concepg¢ado de

tempo em Proust e em Bergson, de resto aparentemente muito proximas:

Se existe alguma semelhanga entre a concep¢do de Bergson e a de Proust, é
justamente nesse nivel. Nao no nivel da dura¢do, mas da memoéria. Que ndo
retornamos de um presente atual ao passado, ndo recompomos o passado com 0s
presentes, mas nos situamos imediatamente no proprio passado; que esse passado
ndo representa alguma coisa que foi, mas simplesmente alguma coisa que € e
coexiste consigo mesma como presente; que o passado ndo pode se conservar em
outra coisa que ndo nele mesmo, porque é em si, sobrevive e se conserva em si —
essas sdo as célebres teses de Matéria e memoria. Este ser-em-si do passado,
Bergson o chamava de virtual. Proust faz o0 mesmo quando fala dos estados indu-
zidos pelos signos da memoria: ‘Reais sem serem atuais, ideais sem serem abstra-
tos’. E verdade que, a partir dai, o problema ndo é o mesmo para Proust e para
Bergson: para este € suficiente saber que o passado se conserva em si. Malgrado
suas profundas paginas sobre o sono, ou sobre a paramnésia, Bergson ndo se per-
gunta como o passado, tal como é em si também poderia ser recuperado para nos.
Segundo ele, mesmo o sonho mais profundo implica um desgaste da lembranga
pur;ié uma queda de lembranga numa imagem que a deforma (Deleuze, 2006b, p.
55)7.

Nio ha duvida de que Proust conheceu as teses bergsonianas. Mas de al-
gum modo, elas lhe parecem insuficientes. Numa direcdo diversa, e para além des-
sas teses, a grande questdo a animar Proust em sua pesquisa do tempo perdido pa-
rece ser entdo justamente esta: a da possibilidade de se recuperar efetiva e inte-

gralmente o passado (ou seja, como recupera-lo essencialmente), de “como resga-

26 . . A .
Na Recherche, Proust chega inclusive a expor, de forma irdnica, as teses bergsonianas sobre o

tempo, ndo diretamente, como observa Deleuze, mas “através de uma anedota do “filésofo

noruegués”, que por sua vez a ouviu de Boutroux” (Deleuze, G. Proust e os signos, p. 55-56).
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tar para nés o passado, tal como se conserva em si, tal como sobrevive em si?”
(Deleuze, 2006b, p. 55).

Como vimos, nossa tendéncia inicial seria a de naturalmente identificar a
recuperacio do passado ao uso da meméria. E a memdria, por defini¢do, a
faculdade das reminiscéncias. Mas Proust, justamente, opera uma distin¢do no
seio da memoria. Separa uma memoria voluntédria de uma lembranga involuntéria.
A primeira parece ser, em especial, um instrumento auxiliar da inteligéncia: seu
uso é consciente, voluntdrio, ordenado. Em outras palavras, assim como a
inteligéncia, ela “vem depois”. Lembrar, nesse caso, parece ser uma mai
recuperacdo do tempo, uma ma imagem do proprio tempo que ndo implica,

consigo, a ativagdo do pensamento.

3.7.2
A memoéria involuntaria

Mas, insistindo, o problema de Proust € entdo o de como resgatar para nos
o ser real do passado, “tal como se conserva em si, tal como sobrevive em si”
(Deleuze, 2006b, p. 55). Nesse caso, sua pesquisa distingue ainda esse segundo
tipo de memoria, a que ele chama de involuntdria. Esse segundo mecanismo de
lembranga se produz em nés de forma diversa da memoria voluntiria: ela € des-
pertada através de uma percepgdo sensivel, mas segundo um processo na verdade
inconsciente, involuntario. Ela suscita uma evocagdo imediata de uma situacio
passada, que se liga a experiéncia realizada presentemente, mas em que, caracte-
risticamente, a experiéncia presente ndo evoca uma equivalente sensacio passada,
mas algo intensivamente distinto. Assim, a madeleine ndo evoca simplesmente um
momento no passado em que se provou do mesmo bolo, e sim Combray em sua
inteireza (na verdade, a inteireza de toda uma experiéncia que ndo se havia feito
no passado; algo mais real do que o que fora efetivamente experimentado). As
pedras do calcamento, da mesma forma, serdo a ocasido de reviver toda Veneza
em seu esplendor. Através dessa forma especial de reminiscéncia, descortina-se
entdo a intensidade de um sentido novo, na qual Proust acredita poder distinguir o
ser do passado enquanto tal, em sua esséncia. E a esta pergunta que a memdria

involuntaria finalmente responde.
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Assim, se por um lado, o mecanismo da memdria involuntaria parece pre-
servar o mesmo modelo associativo da memdria comum, nio resta divida de que
tal reminiscéncia tem agora um valor especial, substantivamente superior ao da
simples memoria voluntéria. Ela de fato nos descortina algo de real, o passado em
sua realidade pura, ainda que ndo atual, mas puramente virtual: suas imagens, seus
signos afiguram-se “reais sem serem atuais, ideais sem serem abstratos” (trata-se
af, sem duvida, ndo apenas de uma ligagao temporal, mas de toda uma relagéo on-
tolégica entre os estratos de tempo, cuja influéncia sobre Deleuze serd profunda).
“Esse real ideal, esse virtual”, diz Deleuze, “é a esséncia, que se realiza ou se
encarna na lembranga involuntéria” (Deleuze, 2006b, p. 57-58). Trata-se ja de um
tipo de determinag¢do da esséncia muito proximo daquele que serd feito pelas
artes: “Nesse caso [da memoria involuntaria], como na arte, o envolvimento, o
enrolamento, permanece sendo o estado superior da esséncia”. Da arte, a memoria
involuntdria reterd ainda os seus dois principios: “a diferenca no antigo momento
e a repeti¢do no atual” (Deleuze, 2006b, p. 58).

No entanto, observa Deleuze, a esséncia tal como revelada pela memoria
involuntaria é ainda de um nivel inferior. Ela distinguir-se-a4 da esséncia artistica
segundo trés aspectos, em especial: a) pelo seu cardter ainda material, por depen-
der ainda de alguma realidade contingente e exterior, e das contigiiidades das rela-
¢Oes materiais, o que se reflete, ainda, na sua interpretagdo; b) quanto ao sentido
do tempo por ela revelado; e ¢) por determinar uma esséncia “localizada”, referen-
te a um lugar, a uma determinada experiéncia, em lugar de uma esséncia absoluta.

Quanto a sua “materialidade”, para Deleuze, “a realiza¢do da esséncia na
lembranga involuntaria ndo se separa de determinacdes que permanecem exterio-
res e contingentes”. Assim, se por um lado, em virtude da poténcia da memoria
involuntaria, “ndo depende das circunstincias que alguma coisa surja em sua es-
séncia ou sua verdade” (Deleuze, 2006b, p. 59), por outro, para que essa coisa
“apareca” localmente definida, revivida, ou seja para “que essa “alguma coisa”
seja Combray, Balbec ou Veneza, que tal esséncia (ao invés de outra) seja
selecionada e encontre, entdo, o0 momento propicio de encarnar-se — isso pde em
jogo miultiplas circunstincias e contingé€ncias” (Deleuze, 2006b, p. 60). Nesse

processo, a permanéncia ainda de uma “materialidade” torna-se explicita:
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¢ evidente que a esséncia de Combray ndo se realizaria no sabor redescoberto da
madeleine se ndo tivesse havido, de inicio, a contigiiidade real entre a madeleine,
tal como foi saboreada, e Combray, tal como esteve presente. Por outro, a
madeleine com seu sabor ¢ Combray com suas qualidades tém ainda matérias
distintas que resistem ao envolvimento, a penetracdo de uma na outra (Deleuze,
2006b, p. 60).

Nesse caso, ainda que a esséncia efetivamente se encarne nos signos
sensiveis, a diferenca de natureza dos signos sensiveis em relagdo aos da arte serd
evidente. Por essa materialidade, precisamente, e pela dependéncia em relacio a
elementos contingentes exteriores, pela contigiiidade material de suas diferentes
experiéncias, os signos sensiveis dependem de “dados exteriores”, sua decifracio
envolve, para além do proprio signo interpretado, outras experiéncias e estados

vividos:

Devemos pois, insistir nestes dois pontos: uma esséncia se encarna na lembranga
involuntdria, mas ai encontra matérias muito menos espiritualizadas, meios
menos “desmaterializados” do que na arte. E, contrariamente ao que se passa na
arte, a selec@o e a escolha dessa esséncia dependem de dados exteriores a propria
esséncia, remetem, em ultima instincia, a estados vividos, a mecanismos de
associacdes que permanecem subjetivos e contingentes (outras contigiiidades
teriam induzido ou selecionado outras esséncias) (Deleuze, 2006b, p. 59-60).

Com isso, por conseqiiéncia, devemos considerar que os signos nao
artisticos, e mesmo esses trazidos pela lembranca involuntdria envolverdo
necessariamente uma interpretacdo material, colada a experiéncia sensivel que se
realiza. Tais signos serdo ditos materiais por ao menos duas razdes: pela sua
natureza mesma, pelo cardter material de sua experi€éncia, mas ainda pela
interpretacdo material que essa qualidade sensivel e material inevitavelmente ird
exigir (como aponta Deleuze, tais signos sdo materiais, entdo, “ndo apenas por sua
origem e pela maneira como permanecem semi-encobertos no objeto, mas

também por seu desenvolvimento ou sua ‘explicacio’”):

A madeleine nos remete a Combray, o calcamento, a Veneza... Sem divida, as
duas impressdes, a presente e a passada, tém uma mesma qualidade; mas ndo
deixam de ser materialmente duas. De tal modo que, cada vez que intervém a
memoria, a explicacdo dos signos comporta ainda alguma coisa de material
(Deleuze, 2006b, p. 38, grifo nosso).

Em relacdo ao sentido do tempo que é revelado pela memoria involuntdria,

ha também uma importante diferenca em relacdo a esséncia artistica. Para
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Deleuze, “a esséncia artista nos revela um tempo original, que ultrapassa suas

séries e suas dimensdes”’; trata-se, ai, de

um tempo ‘complicado’ em sua prépria esséncia, idéntico a eternidade. Quando
falamos de um ‘tempo redescoberto’ na obra de arte, referimo-nos a esse tempo
primordial, que se opde ao tempo desdobrado e desenvolvido, isto €, ao tempo
sucessivo que passa, ao tempo que em geral se perde (Deleuze, 2006b, p. 58-59).

A lembranga involuntéria, ao contrdrio, dd-nos, em verdade, apenas uma
imagem desse tempo original. Ao recuperar o tempo perdido, de forma
involuntiria, a memoria revela de algum modo um sentido essencial para além da
prépria experiéncia, mas ela entdo nos apresenta, na verdade, uma imagem
localizada da eternidade, um sentido essencial do tempo, mas ndo ainda o tempo

absoluto ou o tempo original:

a esséncia que se encarna na lembranca involuntdria ndo nos revela esse tempo
original; faz-nos redescobrir um outro tempo — o préprio tempo perdido. Ela
surge bruscamente em um tempo ja desdobrado, desenvolvido, e no amago desse
tempo que passa redescobre um centro de envolvimento, que nada mais é do que
a imagem do tempo original. [...] A reminiscéncia nos revela o passado puro, o
ser-em-si do passado, e, sem ddvida, esse ser-em-si ultrapassa todas as dimensdes
empiricas do tempo. Mas, em sua ambigiiidade, ele € tanto o principio a partir do
qual as dimensdes se desdobram no tempo perdido quanto o principio no qual se
pode redescobrir esse tempo perdido, o centro em torno do qual se pode enrola-lo
de novo para ter uma imagem da eternidade. Esse passado puro € a instincia que
ndo se reduz a nenhum presente que passa, mas também a instancia que faz passar
todos os presentes, presidindo sua passagem; nesse sentido, ele implica ainda a
contradi¢do da sobrevivéncia e do nada. [...] O que [a memdria involuntiria] nos
da é, antes, a imagem instantanea da eternidade (Deleuze, 2006b, p. 58-59).

Finalmente, em relagdo as esséncias da arte, a esséncia revelada pela

113

lembranga involuntdria apresenta-se em um grau de realidade mais baixo, “se
encarna em matéria mais opaca”’, menos “espiritualizada”. Nesse sentido, diz-se
que ela é ainda uma esséncia local, ou localizada, referente a uma experiéncia em
particular, revelando para aquela experiéncia o seu sentido temporal essencial,

mas ndo o sentido absoluto contido na experiéncia do tempo:

a esséncia nao mais aparece como a qualidade dltima de um ponto de vista singu-
lar, como era a esséncia artista: individual e até mesmo individualizante. Ela é,
sem duvida, particular: mas é antes um principio de localiza¢do do que de indivi-
duagdo; aparece como esséncia local: Combray, Balbec, Veneza... E também
particular porque revela a verdade diferencial de um lugar, de um momento
(Deleuze, 2006b, p. 58, grifo nosso).
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O conjunto dessas caracteristicas explica, afinal, a inferioridade da

revelacdo da esséncia do tempo a partir apenas do mecanismo das reminiscéncias:

E por isso, enfim, que as reminiscéncias sdo metaforas inferiores: a memoria, ao
invés de reunir dois objetos diferentes, cuja selecdo e relacionamento sdo
inteiramente determinados por uma esséncia que se encarna num meio ductil ou
transparente, retine dois objetos ainda ligados a uma matéria opaca, cuja relagdo
com ela depende de uma associagdo. Assim, a esséncia ndo € mais senhora da sua
prépria encarnagdo, de sua propria selecdo, sendo ela mesma selecionada através
de dados que lhe sdo exteriores e apresentando, assim, o minimo de generalidade
de que faldvamos (Deleuze, 2006b, p. 60-61).

Nesse caso, vemos que o conjunto das dificuldades e limitagdes que se a-
presentam para a nossa interpretagdo dos signos, sejam os limites da propria ori-
entacdo da interpretacdo, sejam os limites revelados para a recuperagdo do tempo
perdido, sé serdo finalmente superados quando do aprendizado da arte, quando do
avanco final do narrador-intérprete aos signos artistas. S6 o conhecimento dos sig-
nos artisticos, das “esséncias artistas” fard vencer as insuficiéncias de uma inter-
pretagdo subjetivista ou objetivista; assim também, € s a arte que fard a ligacdo a-

inda material com o tempo dar lugar a revelagdo de um tempo absoluto e original.

Por um lado, veremos que as esséncias ndo sdo propriedades nem do
sujeito, nem do objeto, mas que elas os ultrapassam a ambos, constituindo uma
efetiva unidade entre signo e sentido. Os limites das interpretagdes objetivista e
subjetivista s@o evidenciados através da interpretacdo adequada do verdadeiro

sentido contido, ou “enrolado”, nos signos:

Além dos objetos designados, além das verdades inteligiveis e formuladas, além
das cadeias de associagdo subjetivas e de ressurreicdes por semelhanga ou
contigiiidade, ha as essé€ncias, que s@o aldgicas ou supra-ldgicas. Elas ultrapassam
tanto os estados da subjetividade quanto as propriedades do objeto. E a esséncia
que constitui a verdadeira unidade do signo e do sentido; € ela que constitui o
signo como irredutivel ao objeto que o emite; € ela que constitui o sentido como
irrredutivel ao sujeito que o apreende. Ela € a ultima palavra do aprendizado ou a
revelacdo final. Ora, mais do que pela Berma, é pela obra de arte, pela pintura e
pela musica, e sobretudo pelo problema da literatura, que o herdi atinge essa
revelacdo das esséncias. Os signos mundanos, amorosos € mesmo OS Signos
sensiveis sdo incapazes de nos revelar a esséncia: eles nos aproximam dela, mas
nés sempre caimos na armadilha do objeto, nas malhas da subjetividade. E apenas
no nivel da arte que as esséncias sdo reveladas. Mas, uma vez manifestadas na
obra de arte, elas reagem sobre todos os outros campos: aprendemos que elas ja
se haviam encarnado, ja estavam em todas as espécies de signos, em todos os
tipos de aprendizado (Deleuze, 2006b, p. 35-36).
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Da mesma forma, quanto aos signos sensiveis interpretados pela memdria,
mesmo de forma involuntéria, e com um sentido ja em parte essencial. Deleuze,
nesse caso, mais uma vez anota a progressividade que caracateriza a lenta
escalada na direcdo da interpretacdo artistica, sem a qual o conhecimento das

esséncias restaria necesariamente parcial, particularizado:

E certo que essa memoria nos coloca no caminho das esséncias; mais ainda: a
reminiscéncia ja possui a propria esséncia, soube capturd-la. Mas ela nos dd a
esséncia em um estado impreciso, em um estado secundario, de modo ainda tdo
obscuro que somos incapazes de compreender o dom que recebemos e a alegria
que experimentamos. [..] Se, impulsionados pelas etapas sucessivas do
aprendizado, ndo chegissemos a revelacdo final da arte, permaneceriamos
incapazes de compreender a esséncia, até mesmo de compreender que ela ja
estava na lembranga involuntdria ou na alegria do signo sensivel (estariamos
smpre reduzidos a adiar o exame das causas) (Deleuze, 2006b, p. 62).

Ao final do processo de interpretacdo, reveladas as esséncias através da
interven¢do da arte, Deleuze inverterd os termos, explicando a ‘“dialética
ascendente” da interpretagao dos signos por uma dialética descendente, a partir da
arte, que, ela sim, poderd esclarecer plenamente tal processo de ascese. De fato, s6
sabemos que a sensacdo experimentada quando das lembrangas evocadas pela
memoria involuntdria tinha um carater essencial, porque somos disso informados,
afinal, retrospectivamente, pela arte. E a arte, enfim, o “juizo final” a avaliar e
esclarecer, através de um novo tipo de “verdade”, o sentido e o valor dos signos
recebidos, das sensacdes experimentadas (“E necessdrio que todas as etapas
conduzam a arte e que atinjamos sua revelacdo; entdo, tornaremos a descer os
niveis, os integraremos na propria obra de arte, identificaremos a esséncia em suas
realizacOes sucessivas, daremos a cada nivel de realizag¢do o lugar e o sentido que
lhe cabem na obra. Descobriremos, assim, o papel da meméria involuntaria e as
razdes desse papel, importante, embora secunddrio, na encarnacio das esséncias”;

Deleuze, 2006b, p. 61-62).
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3.8
Os signos da arte — da superioridade da interpretacao artistica

Que haja uma progressdo qualitativa entre os diversos mundos de signos
ndo nos parece o maior problema na interpretagdo deleuziana da Recherche. Ja na
obra dedicada a Nietzsche, a interpretacdo envolvia uma tipologizacdo, uma
avaliacdo e uma hierarquizagdo que, afinal, separava o nobre do baixo, o ativo do
passivo, o afirmativo do negativo. Essa operagdo de avaliagcdo e de valoragdo deve
ser vista, na verdade, como um dos elementos fundamentais de toda filosofia
critica desde Nietzsche. E a condigdo critica por exceléncia para um pensamento
que, como vimos, depende necessariamente de fazer encontros. E manter um
“encontro” implica dizer que, em lugar de reconhecer, serd preciso interpretar o
sentido e avaliar o valor de cada encontro. Em relagdo aos signos proustianos e as
possibilidades de encontros que cada um de seus mundos descortina, vemos
Deleuze aplicar entdo uma mesma operacdo tipolégica ou genealdgica, de modo
ndo apenas a determinar-lhes o sentido, mas também a aferir o seu valor. Os
signos da Arte se mostrardo, nesse caso, 0s mais importantes, em especial porque
sao reveladores de uma compreensdo ultima, essencial: o resultado da
interpretacdo dos signos artistas € a revelagdo plena das esséncias.

E, justamente, o que talvez cause problema € o fato dessa progressdo dever
resultar finalmente na revelacdo de certas esséncias, da utilizacdo dessa
nomenclatura. Sabemos que o seu uso é corrente na propria Recherche, mas trata-
se, sem duvida de um termo carregado de um sentido metafisico anterior, cuja
critica é feita por Deleuze em diversos momentos da sua obra, e, sem divida, da
forma mais radical.

Nesse sentido, ironicamente, cabe ressaltar que no principal texto
destinado a investigar o pensamento platdnico (para Deleuze o artifice maior da
metaffsica cldssica e da imagem dogmitica do pensamento), Deleuze estabelece a
sua critica a Platdo a partir, em especial, das concepgdes da obra de arte moderna.
A imagem do pensamento contida na obra de arte moderna é entdo, para ele, a
grande antipoda do pensamento platonico.

“Platdo e o simulacro”, publicado como apéndice & Ldgica do sentido, a-
presenta o fildsofo grego como ninguém menos do que o criador do dominio filo-

sofico tal como o conhecemos: “O platonismo funda assim todo o dominio que a
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filosofia reconhecerd como seu: o dominio da representacao preenchido pelas c6-
pias-icones e definido ndo em uma relagdo extrinseca a um objeto, mas numa rela-
¢do intrinseca”. Mas, afirma Deleuze, Platao ndo explora o dominio que funda em
todas as suas possibilidades. Caber4 a outros filésofos, mais adiante, explicitar-lhe
outras caracteristicas fundamentais e, numa sintese histdrica, Deleuze apresenta as
contribuicdes que sdo aportadas a tal modelo, dentre outros, por Leibniz e Hegel.
Ainda assim, ele reconhece, mesmo depois dessa longa evolucdo, uma mesma
“exigéncia” permanece desde a Grécia: “[...] se ndo saimos do elemento da
representacdo, € porque permanece a dupla exigéncia do Mesmo e do
semelhante”. E onde se poderda encontrar uma alternativa a essa imagem? Para
Deleuze, no funcionamento, justamente, da obra de arte moderna.

Mas nao é de imediato que esse novo principio se apresenta. Foi preciso,
também nas artes, saber reunir as condi¢des para a superagdo de uma dicotomia
central que distinguia dois sentidos para a estética, um que a tomava como a teoria
da sensibilidade, outro, como uma teoria da arte: “A estética sofre de uma
dualidade dilacerante. Designa de um lado a teoria da sensibilidade como forma
da experiéncia possivel; de outro a teoria da arte como reflexdo sobre a
experiéncia real”. A grande questdo por trds do surgimento da forma moderna de

obra arte envolve a reunido desse dois sentidos. Nesse caso, aponta Deleuze,

para que os dois sentidos se juntem € preciso que as proprias condi¢des da
experiéncia em geral se tornem as condi¢cdes da experiéncia real; a obra de arte,
de seu lado, aparece entdo realmente como experimentacdo. Sabe-se por exemplo
que certos procedimentos literdrios (as outras artes t€m equivalentes) permitem
contar vdrias histérias ao mesmo tempo. Nao ha didvida de que € este o carater
essencial da obra de arte moderna. Ndo se trata de forma nenhuma de pontos de
vista diferentes sobre uma mesma histéria que se supde ser a mesma; pois 0s
pontos de vista permanecem submetidos a uma regra de convergéncia. Trata-se,
ao contrario, de histérias diferentes e divergentes, como se uma paisagem
absolutamente distinta correspondesse a cada ponto de vista. H4 realmente uma
unidade das séries divergentes enquanto divergentes, mas € um caos sempre
excentrado que se confunde ele préprio com a Grande Obra. [...] Retnem-se
assim as condigdes da experiéncia real e as estruturas da obra de arte: divergéncia
das séries, descentramento dos circulos, constitui¢do do caos que os compreende,
ressondncia interna e movimento de amplitude, agressdo dos simulacros
(Deleuze, 1974, p. 265-266).

E, portanto, ir6nica (ou humoristica) a manuten¢do de uma terminologia

caracteristicamente platonica e metafisica, e sobretudo esse uso reiterado do termo
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esséncia (que também fora destacado em Nietzsche e a filosofia)27. Face, ao
mesmo tempo, a sua forte critica ao pensamento metafisico e dogmético, e, por
outro lado, face a sua profunda valorizacdo da arte moderna (pelo seu sentido,
inclusive, de critica a esse modelo dogmatico do pensamento), a pergunta a ser
feita € qual exatamente o sentido de esséncia tematizado (sendo reivindicado) por
Deleuze nesse momento, e qual a validade de sua manuten¢do no campo de uma

filosofia da diferenca.

3.8.1
Sentido dos signos artistas

Que a memoria € ainda uma ma interpretagdo do tempo, e do sentido dos
signos no tempo, que lembrar € uma operacdo mal-orientada enquanto permanece
empiricamente voltada para o passado e ndo indica, ao contrario, a cumulacio de
um aprendizado que se volta para o futuro e para o conhecimento das esséncias,
esse serd, afinal, o resultado evidenciado pelos signos artistas e pela sua
interpretacdo.

A inferioridade dos signos anteriores — signos mundanos, amorosos ou
sensiveis — se explica por varias razdes, mas todas elas dizem respeito, em especi-
al, a sua materialidade. A materialidade do signo envolve em especial, dois aspec-
tos: uma ligacdo necessaria com um objeto, do qual o signo identifica uma deter-
minada qualidade sensivel; e, conseqiientemente, uma explicacdo do sentido desse
signo através do recurso a alguma outra coisa que nédo o préprio signo (“Enquanto
descobrirmos o sentido de um signo em outra coisa, ainda subsistird um pouco de
matéria rebelde ao espirito”’; Deleuze, 2006b, p. 38). Com isso, diremos que todos
esses signos, mesmo os signos sensiveis, envolvem uma percepcao material e uma

conseqilente interpretacdo também material: “Qual € a superioridade dos signos da

27 Esse traco irénico da interpretacio deleuziana dos signos em Proust ja havia sido observado por
Arnaud Bouaniche. Para ele, a nomenclatura com que a arte aparece ai distinguida parece
claramente irdnica, sobretudo se considerada a luz da posi¢cdo metafisica em relagdo a arte, notada-
mente a platonica: “A arte €, com efeito, aquilo em dire¢@o ao que todos os signos convergem: ‘No
nivel mais profundo, o essencial estd nos signos da prépria arte’. O privilégio desses signos deve-
se ao fato de que, através deles, segundo Deleuze, ‘a Esséncia é revelada’. H4, na manutengdo
desse vocabuldrio platonico para tematizar essa superioridade da arte, algo de profundamente
irdnico. Com efeito, encontramos na Republica de Platdo uma critica da arte precisamente em
nome de seu distanciamento da esséncia. Ao contrdrio, a arte se vé aqui atribuir uma fungdo de
“revelagdo” que contamina todas os dominios, e faz aparecer todos os niveis de signos, como
signos artisticos em poténcia”, Bouaniche, A., Gilles Deleuze — une introduction, p. 70.
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Arte em relacdo a todos os outros? E que todos os outros sdo signos materiais. Sdo
materiais, em primeiro lugar, por causa de sua emissdo: eles surgem parcialmente
encobertos no objeto que os porta. As qualidades sensiveis, os rostos amados, sdo
ainda matéria” (Deleuze, 2006b, p. 37); mas ndo apenas por for¢a da sua origem
ou “pela maneira como permanecem semi-encobertos no objeto”: a materialidade
dos signos da vida e da natureza se diz também do “seu desenvolvimento ou sua
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‘explicacdo’” (Deleuze, 2006b, p. 38). Nesse caso, mesmo a evocacdo essencial
suscitada pelos signos sensiveis envolve ainda elementos sensiveis cuja
materialidade o processo de interpretacdo jamais vence de todo: “a madeleine nos
remete a Combray, o calcamento a Veneza... Sem duvida, as duas impressoes, a
presente e a passada, t€tm uma mesma qualidade; mas ndo deixam de ser
materialmente duas” (Deleuze, 2006b, p. 38).

Isso implica dizer que a interpretacdo dos signos materiais €, por isso
mesmo, sempre dependente da memoria, e jamais supera uma ambivaléncia de
fundo. Ela se move sempre entre contradi¢gdes. A contradicdo entre a sua
materialidade e um sentido que permanece necessariamente exterior ao proprio
signo. A contradi¢do, ainda, da constatagdo de um tempo que se perde a partir

dessa propria percepcao do signo sensivel em sua materialidade:

H4 uma ambivaléncia que sempre permanece como uma possibilidade da
memoria em todos os signos em que ela intervém (dai a inferioridade desses
signos). E que a prépria Memdéria implica ‘a estranha contradi¢do entre a
sobrevivéncia e o nada’, ‘a dolorosa sintese da sobrevivéncia e do nada’. Mesmo
na madeleine ou nas pedras do calgcamento o nada aparece, desta vez encoberto
pela superposicdo das duas sensagdes (Deleuze, 2006b, p. 19).

O que distingue a Arte, ao contrario, € o fato dela operar uma desmateria-
lizagdo, uma completa espiritualizagdo na sua interpretacdo dos signos: “[...Jo
mundo da Arte € o dltimo mundo dos signos; e esses signos, como que desmateri-
alizados, encontram seu sentido numa esséncia ideal” (Deleuze, 2006b, p. 13).
Imateriais, espirituais, os signos da arte ensejardo uma nova direcdo a
interpretacdo; e na criacdo artistica encontramos a verdadeira espiritualiza¢dao que
nio encontrdvamos nos outros signos: “Nisto consiste a superioridade da arte
sobre a vida: todos os signos que encontramos na vida ainda sdo signos materiais
e seu sentido, estando sempre em outra coisa, ndo ¢ inteiramente espiritual”

(Deleuze, 2006b, p. 39).
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A impressdo dos signos artisticos, mesmo que provinda de um elemento
material, é, em si mesma, sine materia. Deleuze se vale do exemplo do trecho
musical de Vinteuil para ilustrar tal sentido imaterial, frisando o suporte material
no qual ele, em principio, encontra expressio: “E 6bvio que a pequena frase de
Vinteuil brota do piano e do violino, podendo, logicamente, ser decomposta
materialmente: cinco notas muito unidas, e duas se repetindo”. Mas, por si s,
essa descricdo da combinagdo de notas nada significa. Na verdade, o que se
produz a partir dessas cinco notas reunidas nada tem a ver com a materialidade da
experiéncia musical, com piano, o teclado, etc, mas guarda um valor absolutamen-
te espiritual: “O piano aparece apenas como a imagem espacial de um teclado de
natureza diferente, as notas surgindo como a “aparéncia sonora” de uma entidade
espiritual” (Deleuze, 2006b, p. 37). A partir do piano, a rigor, devemos dizer que
ndo se produzem ja notas, mas, aos olhos de Proust, um conjunto de signos, signos
imateriais, puros signos artisticos ideais a que ele d4 o nome de esséncias:
“Esséncias ou idéias sdo o que revela cada signo da pequena frase de Vinteuil; € o
que d4 a frase sua existéncia real, independentemente dos instrumentos e dos sons
que a reproduzem ou a encarnam mais do que a compdem” (Deleuze, 2006b, p.
39). No caso da Arte, toda matéria ou objeto sensivel, todo corpo refratam sempre
uma Idéia ou uma essé€ncia (Deleuze, 2006b, p. 38).

E possivel entdo entender-se o sentido fundamental da esséncia para
Proust. A esséncia é um sentido desmaterializado, espiritualizado. “Desmateriali-
zar” o signo, desvincula-lo de sua relagdo com o objeto € a condicdo para que se
revele sua pura relacdo com o seu sentido, ou seja, isso que Proust definird como
seu sentido espiritual ou essencial. Dessa forma, s6 a arte permitird superar de
todo os limites materiais do signo sensivel, e avancar no sentido da compreensao
das esséncias (ou seja, do sentido intrinseco ao signo), de uma compreensdo da
esséncia como pura ligacdo do signo com o seu sentido, total complicacdo entre
um e outro, sem o recurso a qualquer elemento exterior. O cardter essencial dos
signos da Arte estard ligado entdo a alguns aspectos: a) em primeiro lugar, como
diziamos, ao trago essencialmente imaterial ou espiritual de sua expressdo; b) a
ligacdo entre o signo e o sentido € intrinseca, € ndo exterior; com isso, c)
estabelece-se uma igual distincia tanto do subjetivismo quanto do objetivismo
interpretativo, da imagem cldssica do pensamento que associava o

estabelecimento do sentido ao sujeito (idealismo) ou ao objeto (realismo). A
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esséncia é, por defini¢do, o que estd para além de sujeito e objeto, que independe
de ambos: revelar a esséncia é ultrapassar um e outro como elementos da
interpretacdo; signo e sentido sao o par que, em sua relacio essencial, permitem-
nos superar essa tradicional dicotomia; d) ao contrério, a esséncia é definida como
uma diferenca absoluta ou ultima, com um efeito de individualizacdo real daquilo
que interpreta (de efetiva “criagdo”); e, por fim e) a esséncia é “comeco do
mundo”, nascimento do tempo, assim como um tempo original e absoluto:
revelacdo e recuperagéo plena do tempo perdido.

Vejamos como esses elementos se ligam.

Vimos que a ligacdo do pensamento com a reminiscéncia € fundamental
para Proust. Todo o processo de interpretagdo depende diretamente da lembranga
e da forma como nos lembramos. E o aprendizado que Proust define como o
efeito maior de todo esse longo processo de interpretacdo dos signos envolve
fundamentalmente as diversas linhas do tempo e a possibilidade da rememoragao;
mesmo a arte e a criacdo, enfim, parecem envolver uma concepgdo da lembranga
como motivo ou movel da elaboragdo artistica. Assim, como aponta Deleuze,
“Proust se refere muitas vezes a necessidade que pesa sobre ele: alguma coisa lhe
lembra ou lhe faz imaginar outra” (Deleuze, 2006b, p. 38).

Mas a experiéncia artista, na verdade, ird apontar para um necessirio
ultrapassamento dessa exigéncia da memoria. Isso porque, como Deleuze insiste,
a memoria estabelece necessariamente uma relacdo material entre signo e sentido,
ela envolve associacdes de sensagdes que ddao do signo uma explicacio exterior e
material (“a cada vez que intervém a memoria, a explicagdo dos signos comporta
ainda alguma coisa de material”’; Deleuze, 2006b, p. 38). Portanto, deve-se
entender, e sobretudo nas artes, que os limites desse processo analdgico das
reminiscéncias impede uma compreensdo mais profunda dos signos: “qualquer
que seja a importancia desse processo de analogia na arte, ele ndo € a sua férmula
mais profunda” (Deleuze, 2006b, p. 38). A arte, portanto, ndo se vale nem da
memoria (mesmo a memdria involuntaria), nem da inteligéncia. Ela é na verdade
a faculdade do pensamento enquanto tal, a propria faculdade da pesquisa da
verdade, e, como o resultado final da pesquisa o demonstrard, da verdade como
esséncia, como um sentido essencial. Como observa Deleuze, a arte se identifica,

nesse caso, ao “pensamento puro” e define-se como a verdadeira “faculdade das
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esséncias”: “[...] a arte estd para além da memdria e recorre a0 pensamento puro
como faculdade das esséncias” (Deleuze, 2006b, p. 44).

No entanto, com isso, torna-se necessario entender como a esséncia se en-
carna na obra de arte. Para Deleuze, o tratamento da esséncia pela arte envolve, de
inicio, também a matéria. Mas a forma como a arte se liga a matéria é
espiritualizante. Quanto tomados artisticamente, mesmo os blocos de pedra se
“desmaterializam”; enquanto signos artisticos, eles evidenciam antes a presenca
do espirito, a sua espiritualidade latente, virtual, do que a sua materialidade bruta

(ou melhor, evidenciam ji o atravessamento dessa matéria prima pela poténcia de

transmutacio e de metamorfose do espirito):

Em Thomas Hardy, os blocos de pedra. A geometria desses blocos, o paralelismo
das linhas formam uma matéria espiritualizada, em que as préprias palavras vao
buscar sua ordenacdo; em Stendhal, a altitude é uma matéria aérea ‘ligando-se a
vida espiritual’ (Deleuze, 2006b, p. 44-45).

Assim, diremos que a esséncia se encarna na obra de arte através da
encarnacdo da propria arte em matérias livres, matérias que ela mesma libera e

espiritualiza:

[A obra de arte] se encarna nas matérias. Mas essas matérias sdo ducteis, tio bem
malaxadas e desfiadas que se tornam inteiramente espirituais. Essas matérias, sem
davida, sdo a cor para o pintor, como o amarelo de Ver Meer, o som para o
musico e a palavra para o escritor. Mas, de modo mais profundo, sdo matérias
livres que tanto se exprimem através das palavras como dos sons e das cores
(Deleuze, 2006b, p. 44).

Para Proust, a funcdo caracteristica da arte é a de operar tal transmutacao
da matéria: “Nela a matéria se espiritualiza, os meios fisicos se desmaterializam,
para refratar a esséncia, a qualidade de um mundo original” (Deleuze, 2006b, p.
45). Nesse sentido, a obra dd acesso a forcas inaugurais, inconscientes,
involuntdrias. A obra de arte é sempre a aventura do involuntério, e o involuntario
e o inconsciente sdo os dois estados do mundo na origem. Ela aponta sempre, no
fundo, para uma “perpétua recriacdo dos elementos primordiais da natureza”. E,
nesse caso, o seu carater essencial tem o sentido de uma inauguracio, de um
verdadeiro comeco: “o mundo da esséncia é sempre um comeg¢o do Mundo em
geral, um comec¢o do Universo, um comeco radical absoluto” (Deleuze, 2006b, p.

42). Mas também, por outro lado, isso indica que
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o verdadeiro tema de uma obra ndo € o assunto tratado, sujeito consciente e
voluntério que se confunde com aquilo que as palavras designam, mas os temas
inconscientes, os arquétipos involuntarios, dos quais as palavras, como as cores e
os sons, tiram o seu sentido e a sua vida (Deleuze, 2006b, p. 44-45).

A defini¢do da Arte é a de uma poténcia inaugural, ela € sempre a ocasido
de criacdo de um mundo, de um tempo original e absoluto, de nascimento da natu-
reza: “O que Proust diz do mar ou do rosto de uma jovem é ainda mais verdadeiro
quando se refere a esséncia e a obra de arte: a instavel oposicdo, ‘essa perpétua
recriacdo dos elementos primordiais da natureza’” (Deleuze, 2006b, p. 42).

E por essa razio que diremos que a Arte nio depende da memdria. Pois ela
ndo envolve ainda, sequer, os estratos diferenciados do Tempo (na verdade, ela é,
nela mesma, o préprio comego do Tempo). A esséncia artistica envolve ai o que
Deleuze denomina de um estado complicado do Tempo: “a esséncia assim
definida € o nascimento do Tempo. Ndo que o tempo ja se tenha desdobrado: ele
ndo tem ainda as dimensdes segundo as quais poderia se desenvolver, nem mesmo
as séries separadas em que se distribui segundo ritmos diferentes”. E ndo se trata
apenas de definir esse Tempo primordial como um Tempo ainda desprovido da
sua segmentacdo empirica entre passado, presente e futuro (pois esse ja seria um
desdobramento ou um ordenamento apenas possivel do tempo, que de resto a arte
moderna ndo assume como o seu), sendo, acima de tudo, de pensa-lo, conforme
essa qualidade de complicagdo, como um tempo essencialmente expressivo, ex-
pressivo na origem: na origem o tempo € s expressdo, puro Verbo: “Verbo [...]
contendo todas as esséncias, complicacdo suprema, complicacdo dos contrarios,
instavel oposi¢do” (Deleuze, 2006b, p. 43).

A esséncia do tempo é, portanto, necessariamente, a da sua prépria
complicacdo, do seu préprio estado “enrolado” (tempo enrolado em si mesmo,
segundo uma imagem neo-platdnica que Deleuze recupera, pela qual a eternidade
encontrava sua imagem ndo na auséncia de mudanga, nem no prolongamento sem
limites de uma existéncia, mas nessa imbricacido do tempo). Em esséncia, o tempo
ndo pode existir sendo complicado e € essa, na verdade, a esséncia do tempo a ser
revelada através dos signos artistas. Caracteristicamente, a expressao artistica
moderna, e de modo geral, toda a espiritualidade moderna serd marcada por uma
profunda revisdo da imagem empirica do tempo, e por um conjunto de tentativas

que buscam revelar-lhe uma outra esséncia que ndo a de seu desenvolvimento
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cronoldgico: o eterno retorno em Nietzsche, a busca do Tempo perdido em Proust,
a Teoria da Relatividade einsteiniana, entre outros tantos desenvolvimentos, sdo
exemplos dessa tendéncia. E ndo se trata tanto de buscar garantir uma
reversibilidade do tempo, como os préprios nomes dessas hipdteses ou teorias
parecem indicar a primeira vista, mas de mostrar que o tempo assume ja agora
formas “complicadas”, nas quais passado, presente e futuro ndo observam sempre
uma mesma distribui¢do cronoldgica ou empirica (na verdade, antes “enrolam-se”
uns nos outros).

O processo da criagdo artistica recupera, assim, essa complicacdo original;
o trabalho do artista compreende uma revelagio efetivamente criadora, produtora
de mundos, produtora do novo e da diferenca, mas cuja expressdo assimila a
mesma idéia de um “tempo enrolado”: “o sujeito-artista tem a revelacdo de um
tempo original, enrolado, complicado na prépria esséncia, abarcando de uma sé
vez todas as suas séries e dimensdes” (Deleuze, 2006b, p. 43). Serd esse,
precisamente, o sentido do “tempo redescoberto” pela interpretacdo artistica: o

tempo em seu estado puro, tal como contido nos signos da arte.

O que a arte nos faz redescobrir é o tempo tal como se encontra enrolado na
esséncia, tal como nasce no mundo envolvido da esséncia, idéntico a eternidade.
O extra-temporal de Proust € esse tempo no estado de nascimento e o sujeito-
artista que o redescobre. Por essa razdo, podemos dizer com todo o rigor que s6 a
obra de arte nos faz redescobrir o tempo. [...] Ela porta os signos mais
importantes, cujo sentido estd contido numa complicacdo primordial, verdadeira
eternidade, tempo original absoluto (Deleuze, 2006b, p. 44).

E nessa ligacio com um tempo original enrolado que consiste, entdo, para
Deleuze, o tratamento estilistico na arte, o estilo do artista. O estilo, nesse sentido,
nada mais € do que um tratamento da matéria em seu estado complicado, trata-
mento da pluralidade de objetos enrolados, dos sentidos enrolados nos seus res-
pectivos signos. “Esse tratamento da matéria € o ‘estilo’. [...] O estilo, para espiri-
tualizar a matéria e torna-la adequada a esséncia, reproduz a instavel oposi¢ao, a
complicacdo original, a luta e a troca dos elementos primordiais que constituem a
prépria esséncia” (Deleuze, 2006b, p. 45-46). Desse modo, se “uma esséncia é

sempre um nascimento do mundo, o estilo é esse nascimento continuado e

refratado, esse nascimento redescoberto nas matérias adequadas as esséncias, esse
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nascimento como metamorfose de objetos. O estilo ndo € o homem: é a prdpria
esséncia” (Deleuze, 2006b, p. 46).

Alcangar a criagdo ndo € outra coisa sendo alcancar a pluralidade original
de uma diferenca enrolada, a realidade das esséncias como expressio da
Diferenca, ou ao contrdrio, a Diferenca como sentido essencial final: “O que é
uma esséncia, tal como é revelada na obra de arte? E uma diferenca, a Diferenca
ultima e absoluta” (Deleuze, 2006b, p. 39). Mas o que se quer dizer com essa
qualificacdo? O que € uma Diferenca absoluta, essencial? Para Deleuze, trata-se
de uma diferenca ndo empirica, isto é, algo diverso da simples oposicdo: “Niao é
uma diferenga empirica, sempre extrinseca, entre duas coisas ou dois objetos”
(Deleuze, 2006b, p. 39). A esséncia artistica, enquanto poténcia de complicagdo,
parece ser, na verdade, a condi¢cdo de uma associag@o absoluta. Nao uma contradi-
¢do final, uma mediacdo dialética, mas, precisamente, uma diferenca essencial,
ideal. Trata-se de entender a diferenga como a poténcia relacional por exceléncia
e, nesse caso, ndo ha Diferenca que ndo expresse a esséncia como uma qualidade
essencial comum, referente a objetos necessariamente imbricados (aspecto qualita-
tivo que faz da diferenca um elemento de verdadeira associacdo, que encontra sua

razdo suficiente na esséncia enquanto um meio ou uma poténcia de refratar):

Como qualidade de mundo, a esséncia jamais se confunde com um objeto; ao
contrdrio, ela aproxima dois objetos inteiramente diferentes, que deixam perceber
a qualidade no meio revelador. Ao mesmo tempo que a esséncia se encarna em
determinada matéria, a qualidade tdltima que a constitui se expressa como a
qualidade comum a dois objetos diferentes, misturados nessa matéria luminosa,
mergulhados nesse meio refrangente. Nisto consiste o estilo: ‘Podem-se alinhar
indefinidamente numa descricdo os objetos pertencentes ao sitio descrito, mas a
verdade s6 surgird quando o escritor tomar dois objetos diversos, estabelecer a
relacdo entre eles (Deleuze, 2006b, p. 45).

Mas por outro lado, com essa caracteristica revela-se uma coisa talvez ain-
da mais importante: a esséncia é nela mesma, enquanto Diferenca absoluta, tam-
bém uma interpretacio individualizante, um procedimento de individualizacdo.
Diferenciar = individualizar, extrair uma qualidade unica, dltima. Se a esséncia é
diferenca ultima, é porque ela €, por exceléncia, individualizante. A diferenca
essencial coincide com os elementos de individualizagdao que definem o sujeito e o

objeto. Por isso, antes que um sentido interpretado que se descortina ou depende

de um ou de outro, é na verdade, inversamente, sempre a diferengca o principio
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constitutivo na origem de ambos, sujeito ou objeto (“A esséncia é a qualidade ulti-
ma no amago do sujeito, mas essa qualidade é mais profunda do que o sujeito, é
de outra ordem: ‘Qualidade desconhecida de um mundo tnico’. Nio € o sujeito
que explica a esséncia, €, antes, a essé€ncia que se implica, se envolve, se enrola no
sujeito. Mais ainda: enrolando-se sobre si mesma ela constitui a subjetividade.
Nao sdo os individuos que constituem o mundo, mas os mundos envolvidos, as es-
séncias, que constituem os individuos. ‘Esses mundos que sdo os individuos e que
sem a arte jamais conheceriamos’. A esséncia ndo € apenas individual, é individu-
alizante”; Deleuze, 2006b, p. 41).

Diremos que a individuagéo, ou a individualizacdo é sempre a de um ponto

de vista. Como aponta Deleuze,

Proust nos d4 uma primeira aproximagao da esséncia quando diz que ela é alguma
coisa em um sujeito, como a presenca de uma qualidade dltima no &mago de um
sujeito: diferenca interna, ‘diferenca qualitativa decorrente da maneira pela qual
encaramos o mundo, diferenca que, sem a arte, seria o eterno segredo de cada um
de nés (Deleuze, 2006b, p. 39).

Mas, sob esse prisma, temos a diferenga definida como um ponto de vista,
e o ponto de vista como “razdo” da prépria diferenca: “o ponto de vista sendo a
prépria diferenca, pontos de vista sobre um mundo supostamente o mesmo sdo tao
diferentes quanto os mundos mais distantes” (Deleuze, 2006b, p. 40). Mas por que
ndo seria o ponto de vista o ultimo refdgio da subjetividade, em que se pode dizé-
lo efetivamente “essencial”’, e ndo apenas o indice subjetivo da interpretacio?
Deleuze insiste nisso. De fato, “cada sujeito exprime o mundo de um certo ponto
de vista” (tese leibniziana que encontra ecos em Proust). Por outro lado, diz ele,
“o ponto de vista ndo se confunde com quem nele se coloca” (Deleuze, 2006b, p.
41). Pois ¢ justamente a diferenca que se exprime no ponto de vista, o ponto de
vista € que € a expressdo da diferenca, e dela depende originalmente. Com isso,

devemos entender que

O ponto de vista € a propria diferenga, a diferenca interna e absoluta. Cada sujeito
exprime, pois, um mundo absolutamente diferente e, sem divida, o mundo
expresso ndo existe fora do sujeito que o exprime (o que chamamos de mundo
exterior é apenas a projecdo iluséria, o limite uniformizante de todos esses
mundos expressos). Mas o mundo expresso ndo se confunde com o sujeito: dele
se distingue exatamente como a esséncia se distingue da existéncia e inclusive de

sua propria existéncia. Ele ndo existe fora do sujeito que o exprime, mas é
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expresso como a esséncia, ndo do préprio sujeito, mas do Ser, ou da regido do Ser
que se revela ao sujeito (Deleuze, 2006b, p. 40-41).

Mas, sobretudo, para que se possa compreender melhor a direcdo da inter-
pretacdo deleuziana, talvez ndo devamos restringir esse tema a relagdo sujeito-es-
séncia, mesmo em seus desdobramentos ontoldgicos, sendo apontar, a partir dessa
relacdo, para as suas implicagdes sobre a obra de arte, ou, inversamente, como a
obra de arte serd o lugar de uma redefinicdo fundamental dessa relacdo. Pois a
questdo da esséncia ndo € tanto a da explicagdo da relacdo sujeito-objeto, e da sua
superacdo por uma interpretacdo artistica definitiva, quanto a da exposicdo das
articulacdes da arte envolvidas nesse processo. Pois, na verdade, em ultima andli-
se, a questdo da esséncia diz respeito sempre a prépria obra de arte. E esse o resul-
tado final da Recherche, sua imagem do pensamento. A arte como a atividade pu-
ra da faculdade das esséncias, os pontos de vista como expressdao da Diferenca, a
Diferenca como “intérprete” final dos temas inconscientes e involuntarios na arte
(nesse sentido as divisdes tradicionais da estética (formalismo, expressivismo,
representacionalismo, entre outras), divisdes subjetivas ou objetivas, parecem
pouco contar para Deleuze e Proust: o que define a Arte € um principio inconsci-
ente na origem, uma mesma atividade involuntdria, uma interpretacido de signos
como aventura do estilo). E se reencontramos, de fato, o tema do estilo € porque o
ponto de vista, na arte, nada mais € do que o estilo. E o estilo, por outro lado, é co-
mo a esséncia em funcionamento, é o funcionamento individualizante da esséncia
na obra de arte. O ponto de vista € a condi¢do do estilo, e este a circulacio pelos
varios pontos de vista. Ao considerarmos que a esséncia € individualizante, quere-
mos dizer que ela individualiza conforme uma operagdo estilistica (Deleuze,
2006b, p. 46), que o estilo, afinal, é a forma de expressdo do ponto de vista
artistico.

E, de fato, ndo se pode pensar a obra de arte moderna em separado da
concepg¢do do ponto de vista. Pois o ponto de vista é, nele mesmo, a expressdo da
experiéncia temporal, a prépria variacdo no tempo. E, no tempo, ele é também a
prépria expressdo de inacabamento da obra de arte, mas que também faz dela a
Unica totalizacdo possivel, sob a égide da criagdo. A criacdo ¢, sem duvida, j4 a
Unica totalizag@o e unidade possivel, “unidade da obra”. Mas certamente é muito

mais do que isso, é o entendimento, afinal, de que a criacdo é um produto do
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tempo, o seu produto “essencial”’. S6 a criagdo faz jus ao tempo (reversdo mais
uma vez das concepgdes metafisicas da arte). Um tempo extra-temporal, ou hiper-
temporal, tempo complicado de um Tempo perdido e de sua redescoberta, € isso o
que a obra de arte moderna expressa. A criagdo ndo € entdo apenas o ponto de
vista tornado obra, mas o préprio “tempo em estado puro” nessa obra, o tempo
como esséncia pura, mais uma vez absoluto e original. O tempo em todos os seus

fragmentos, unificado, “totalizado” na obra de arte:

[...] todo o problema da objetividade, como o da unidade, se acha deslocado de
uma maneira que devemos dizer “moderna”, essencial a literatura moderna. A
ordem ruiu, tanto nos estados do mundo que presumidamente deveriam
reproduzi-la quanto nas esséncias ou idéias que supostamente deveriam inspira-
la. O mundo ficou reduzido a migalhas e caos. Precisamente porque a
reminiscéncia vai de associagOes subjetivas a um ponto de vista origindrio, a
objetividade sé pode se encontrar na obra de arte: ela ndo existe mais nos
contetidos significativo como estados do mundo, nem nas significacdes ideais
como esséncias estdveis, mas unicamente na estrutura formal significante da obra,
isto €, no estilo. Ndo se trata mais de dizer: criar é relembrar, mas relembrar é
criar, é ir até o ponto em que a cadeia associativa se rompe, escapa ao individuo
constituido, se transfere para o nascimento de um mundo individuante. E nao se
trata mais de dizer: criar € pensar, mas pensar € criar, e, antes de tudo, criar no
pensamento o ato de pensar. Pensar € fazer pensar; relembrar € criar, ndo criar a
lembranga, mas criar o equivalente espiritual da lembranga ainda por demais
material, criar o ponto de vista que vale para todas as associagdes, o estilo que
vale para todas as imagens. E o estilo que substitui a experiéncia pela maneira
como dela se fala ou pela férmula que a exprime, o individuo no mundo pelo
ponto de vista sobre o mundo, e faz da reminiscéncia uma criacdo realizada
(Deleuze, 2006b, p. 104-105).

O estilo (enquanto ponto de vista) é entdo o elemento da interpretacio
artistica que ndo € outra coisa que nio criacdo. A maneira, a0 mesmo tempo, de
explicar o sentido, mas sobretudo de criar os préprios signos artistas. A
“lembrancga”, a “reminiscéncia” tem aqui um valor original. Se ao longo do
aprendizado diziamos que aprender € relembrar e relembrar é aprender, aqui
deveriamos dizer que a reminiscéncia da arte (espécie de memoria pura, imaterial)
€ sempre a de um tempo redescoberto original e absoluto. A arte, nesse sentido,
ndo interpreta sendo criando seus proprios signos, como signos essenciais, afinal,
do préprio tempo. A arte, enfim, como uma poténcia de circulagdo, de variacéo,

poténcia do novo e da diferenga enquanto tal. Como observa Proust,

S6 pela arte podemos sair de nds mesmos, saber o que vé outrem de seu universo
que ndo € o nosso, cujas paisagens nos seriam tdo estranhas como as que


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 0410620/CA


PUC-RiIo - Certificacéo Digital N° 0410620/CA

270

porventura existem na Lua. Gragas a arte, em vez de contemplar um sé mundo, o
nosso, vemo-lo multiplicar-se, e dispomos de tantos mundos quantos artistas
originais existem, mais diversos entre si do que os que rolam no infinito...
(Proust, Em busca do tempo perdido, apud Deleuze, 1976, p. 40)

E ndo € por outra razdo, por outro lado, que o conhecimento da arte vai
permitir iluminar o sentido essencial ou geral presente nos outros signos. E porque
a arte cabe a condicdo da variacdo, da circulagdo entre os pontos de vista como
integralizacdo da esséncia, é porque cabe a ela a recuperagdo do Tempo perdido
como elemento fundamental da criacdo, que ela poderd “descer” mais uma vez a
todos esses outros mundos de signos, fazendo da sua interpretagdo uma atividade
integrada, ligando todos os signos, dos diversos mundos, através da sua

interpretacio verdadeiramente essencial:

A esséncia é sempre uma esséncia artista. Mas, uma vez descoberta, ela ndo se
encarna apenas nas matérias espiritualizadas, nos signos imateriais da obra de
arte. Ela também se encarna nos outros dominios, que serdo, desde entdo, integra-
dos naquela obra. Assim, ela atravessa os meios mais opacos, 0s signos mais ma-
teriais, onde perde algumas de suas caracteristicas originais, absorvendo outras,
que exprimem a descida da esséncia nessas matérias cada vez mais rebeldes. Ha

leis de transformacgdo da esséncia em relagdo com as determinacdes da vida
(Deleuze, 2006b, p. 48).

Retomando, entdo, a mesma apresenta¢do sindptica que utilizamos em
relacdo aos autros signos, poderiamos assim enfeixar as principais caracteristicas
dos signos artisticos:

a) quanto ao cardter material do signo — os signos da Arte sdo os Unicos

verdadeiramente imateriais, ou antes “desmaterializados”, pois é esse o

verdadeiro cardter da interpretacdo artistica, o de “desmaterializar” as

matérias e objetos com as quais ela trava contato: “somente na Arte € que

0 signo se torna imaterial, a0 mesmo tempo que seu sentido se torna

espiritual” (Deleuze, 2006b, p. 80);

b) quanto ao efeito dos signos sobre nds — no caso dos signos da arte,

nossa reacdo ¢ a de “uma alegria pura”, pela revelacdo das esséncias, pela

recuperagdo plena do Tempo perdido;

¢) quanto a relacdo do signo com o sentido — Nos signos materiais, ha

sempre uma distincia, maior ou menor, entre o signo e o sentido. Nesse

caso, sua decifracdo, sua explicacdo é sempre exterior, envolve elementos
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exteriores (0 objeto ou o sujeito). Por outro lado, “na medida em que nos
elevamos até a arte, a relagdo do signo com o sentido se torna cada vez
mais proxima e intima. A arte € a bela unidade final de um signo imaterial
e de um sentido espiritual” (Deleuze, 2006b, p. 80-81).

d) quanto a faculdade principal a interpretd-los ou explicd-los — No caso
dos signos da arte, é o pensamento puro; a arte como faculdade das
esséncias.

f) quanto as linhas de tempo implicadas no signo e o tipo correspondente
de verdade — os signos da arte evocam um tempo primordial em que todos
os tempos se acham ‘“complicados”, ndo desdobrados (“O tempo
primordial da arte imbrica todos os tempos”; Deleuze, 2006b, p. 83). Por
outro lado eles definem o tempo redescoberto como “tempo primordial
absoluto, verdadeira eternidade que retdne o sentido e o signo” (Deleuze,
2006b, p. 82).

g) quanto a esséncia, ao sentido essencial — A Arte € o verdadeiro mundo
das Esséncias, mundo em que as esséncias se revelam em seu sentido
absoluto. Por um lado, as esséncias se definem, entdo, como a diferencga
ultima, como elementos de uma efetiva individualizacdo. Mas essa
individualizacdo se vincula a reunido operada pela Arte entre signo e
sentido. Na arte, a distdncia entre um e outro se suprime: a esséncia €
justamente a complicacio de um e de outro, ela “pde um no outro”.
Definiremos a Esséncia, nesse caso, como ‘“a razdo suficiente dos dois

outros termos [signo e sentido] e de sua relacdo” (Deleuze, 2006b, p. 85).
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3.9
O Aprendizado

E no Ménon de Platdo que vemos, talvez pela primeira vez na histéria da
filosofia, um problema inicial de aprendizado desdobrar-se em uma inteira
redefinicdo transcendental (ou transcendente) do nosso processo de pensamento,
de nossa forma e possibilidade de conhecimento (enfim, de nossa imagem do
pensamento). Ao longo dos desenvolvimentos da Recherche, parecemos muitas
vezes estar diante de uma questdo semelhante (e esse seria, talvez, a principal he-
ranca platonica de Proust, dentre os seus vdrios possiveis “platonismos”). E entdo
a necessidade de verdadeiramente aprender que leva o narrador a pensar? A de-
senvolver toda uma refinada teoria dos signos, e a ligar-se, enfim, a arte como
ambiente de um aprendizado essencial? Como aponta Deleuze, nesse sentido, a
Recherche proustiana se orienta e se desenvolve segundo uma efetiva necessidade
de aprendizagem: “os leitmotive da Recherche sao: eu ainda ndo sabia; eu compre-
enderia mais tarde; quando deixava de aprender, eu ndo me interessava mais”
(Deleuze, 2006Db, p. 85).

O extenso conjunto das personagens, na Recherche, parece ter assim uma
funcdo muito precisa. Sua exposicdo ndo tem por objetivo apenas a apresentacio
mais fiel, levada aos detalhes, das experié€ncias passadas, a recomposicdo literdria
de uma experiéncia vivida, mas na verdade a recomposi¢ado, a revivéncia de uma
situacdo de aprendizado que, por complexa, teve de passar por todas elas, depen-
deu (e depende ainda) da sua experiéncia e da sua lembrancga. As personagens s
sdo entdo objeto de verdadeiro interesse da parte do narrador quando possibilitam
um aprendizado, quando podem ser objeto de uma verdadeira pesquisa: “As
personagens da Recherche sé adquirem importincia quando emitem signos a
serem decifrados, num ritmo de tempo mais ou menos profundo”. E assim,
continua Deleuze, “A avd, Francisca, a Sra. de Guermantes, Charlus, Albertina s
valem pelo que nos ensinam. ‘A alegria com que fiz meu primeiro aprendizado
quando Francisca...””, “‘com Albertina eu nada mais tinha a aprender...””
(Deleuze, 2006b, p. 85). Tudo, enfim, pessoas, amores e coisas, ¢ ocasido de um
exercicio pedagdgico.

Aprender é, sem ddvida, também em Proust, o grande elemento de um

novo regime do pensamento, de um circuito que ndo vai naturalmente da condig¢do
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de ignorancia a de saber (pela qual se antecipa de direito a0 mesmo tempo a possi-
bilidade e o valor do saber), nem tampouco da indeterminagdo a verdade evidente
(percurso candnico do método). Na verdade, nao se sabe por que alguém aprende,
a partir de quais encontros € em que dire¢cdo (mas sempre “perdendo tempo” e
jamais pela simples “assimilagc@o de contetidos objetivos”; Deleuze, 2006b, p. 21).
Aprender é, entdo, a condicdo em que nos vemos, que na verdade se impde a nds
quando desprovidos de uma linha de orientacdo, quando nosso elemento de
ligacdo com o pensamento ndo € mais previamente dado. Em resumo, “aprender”
define uma reformulacdo transcendental essencial em nossa forma de pensar.

Em especial, porque nio partimos ja nesse momento em busca da identida-
de, mas sim da constatagdo da diferenca. Essa é uma diferenca essencial da con-
cepgdo proustiana da verdade, do seu modelo de verdade e de pensamento, e ainda
da relag@o que ele estabelece em sua obra entre a verdade e o tempo. Pois este l-
timo ndo é um indice da eternidade, de uma repeti¢do indefinida, em meio a qual,
segundo uma boa orientacdo, poderiamos remontar progressivamente na dire¢do
daquilo que “passou” e, através da reminiscéncia, recuperar integralmente o senti-
do essencial que ficara para trds (e que, na verdade, jamais passou e jamais ficou
para trds, entendida a natureza desse sentido, tal como definido pela metafisica,
como a de uma Idéia fora do Tempo, de uma Forma atemporal). Ao contrario, e é
esse o verdadeiro desenvolvimento contido no processo de aprendizado, o apren-
dizado € ele mesmo fruto do tempo, da relagdo com o tempo e da necessidade que
esta nos impde. Nao nos salvamos do tempo, saindo dele, mas verdadeiramente
experimentamo-lo, aprendemos com ele, com os signos que ele porta. E € nesse

sentido que Deleuze podera dizer, entdo, que

o essencial na Recherche ndo é a memoria nem o tempo, mas o signo e a verdade.
O essencial ndo é lembrar-se, mas aprender; porque a memdria sé vale como uma
faculdade capaz de interpretar certos signos e o tempo s vale como a matéria ou
o tipo dessa ou daquela verdade (Deleuze, 2006b, p. 85).

Niao vivemos o tempo estanque da metafisica, nem tampouco temos por
trds de nés uma Idade de ouro da sabedoria perdida, eternamente fixada no
passado: por isso € preciso aprender. Nao bebemos a d4gua do rio do esquecimento
e, por isso mesmo, s “lembramos” quando se nos impde a necessidade de um

aprendizado (e ndo para fazer a anamnese do que “esquecemos”): lembrar é fruto
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de algum necessdrio embaraco, de uma suibita contemplagdo, e aprender € o seu
resultado possivel, ainda que ndo necessario, nem natural (por isso toda verdadei-
ra lembranga € involuntaria). Assim, € antes um tempo necessariamente intempes-
tivo, surpreendente e revelador, aquele que marca nosso processo de pensamento e
de aprendizado. “As noc¢des da Recherche sdo: o signo, o sentido, a esséncia; a
continuidade dos aprendizados e o modo brusco das revelacdes” (Deleuze, 2006b,
p- 85), e, com isso, “a lembranga, ora voluntdria, ora involuntaria, s6 intervém em
momentos precisos do aprendizado, para contrair o efeito ou para abrir novos
caminhos” (Deleuze, 2006b, p. 85).

“Aprender € relembrar, mas relembrar é aprender” (Deleuze, 2006b, p.
61): o sentido dessa formula é a de um tempo que se descortina para o que estd a
frente, em lugar de simplesmente se dobrar para trds. Como frisa Deleuze, se a
memoria ndo é a lembranca do que ji passou, suas revelacdes apontam, antes,
sempre para o futuro (“A obra de Proust ndo é voltada para o passado e as
descobertas da memoria, mas para o futuro e os progressos do aprendizado. O
importante é que o herdéi ndo sabe certas coisas no inicio, aprende-as
progressivamente e tem a revelacdo final. Inevitavelmente, ele sofre decepgdes:
‘acreditava’, tinha ilusdes; o mundo vacila na corrente do aprendizado”; Deleuze,
2006b, p. 25); e, nesse caso, se hd, como diziamos, algum “platonismo” em
Proust, ele afinal revelar-se-4 certamente um platonismo ja inteiramente revertido:
“Pode-se evocar o platonismo de Proust — aprender € ainda relembrar; mas por
mais importante que seja o seu papel, a memoria sé intervém como o meio de um
aprendizado que a ultrapassa tanto por seus objetivos quanto por seus principios.
A Recherche € voltada para o futuro e nio para o passado”. Em relagdo a ordem
temporal caracteristicamente metafisica, a proustiana se mostrard entdo em
perfeita contradicdo: em lugar da memdria nostalgica do passado ideal e “fora do
tempo”, a lembranca tomada como condic¢io temporal de um aprendizado voltado
para o futuro (e, afinal, nesse caso, tampouco a verdade reside latente no fundo da
alma, mas é sempre uma conquista, o resultado de um grande esfor¢o, e todo novo
saber representa um ‘“‘salto qualitativo”: “Saber que Charlus é homossexual
constitui um deslumbramento; mas foi necessdria a maturagdo progressiva e
continua do intérprete, e depois o salto qualitativo em um novo saber, em um

novo dominio de signos”; Deleuze, 2006b, p. 85).
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Mas como entender o verdadeiro alcance desse aprendizado em Deleuze
nesse momento? Para Bouaniche, ele tem o valor de um verdadeiro “modelo de
pensamento”, de um modelo especialmente importante, pois responderia a grande
questdo reivindicada por Deleuze nesse periodo, a saber, a da necessidade de se
pensar a propria génese do ato de pensar (que Bouaniche, a partir em especial de
Proust e os signos, chama de “patoldgica”, antes que ldégica: ligada ao pathos
antes que ao logos grego). Assim, a exposicdo do problema do aprendizado deve
ser tomado como uma chave interpretativa da Recherche, pela qual, segundo
Bouaniche, “a obra de Proust ndo repousa tanto sobre a exploragdo de um passado
perdido na memoéria, do que sobre o percurso de um aprendizado por captura dos
signos que formam a sensibilidade” (Bouaniche, 2007, p. 70-71). Para ele, o
processo de aprendizagem implica toda uma nova formulacio do pensamento que
poderia ser resumida em alguns passos fundamentais (nos quais reconhecemos,
ainda, com efeito, os principais elementos da montagem dessa nova imagem do
pensamento deleuziana): a) a aprendizagem define o “motivo de um empirismo
que procura destacar as condi¢cdes da experiéncia real”; isso porque, dado que
desconhecemos as condicdes através das quais o pensamento realmente “avanga”,
dado que ndo organizamos premeditadamente, através de categorias aprioristicas o
seu exercicio, “é preciso se ligar a experiéncia concreta” (Bouaniche, 2007, p. 71);
b) “o aprendizado recusa assim a idéia de um processo que preexistiria a si mesmo
sob a forma de um modelo ou de uma possibilidade ja disponivel em ideia. Ele se
da como unico movimento (do) real, oposto aos falsos movimentos da dialética,
puros movimentos lgicos ou abstratos que se fazem na representacio, evoluem
no puro possivel, evacuando o imprevisivel e o contingente que s@o, ao contrario,
segundo Deleuze, as marcas do real e do necessario” (Bouaniche, 2007, p. 71); c)
com isso, a experiéncia de aprendizado funciona ainda “como a matriz de uma
critica do possivel”, que Bouaniche identifica, em especial, a idéia de reproducio
do idéntico ou de fazer semelhante. Evocando a defini¢do de aprendizagem dada
em Diferenca e Repeticdo, - “a aprendizagem ndo se faz através da relacdo da
representacdo com a agdo (enquanto reproducdo do Mesmo), mas na relacdo do
signo com a resposta (como encontro com o Outro). [...] O movimento do nadador
ndo se assemelha ao movimento da onda; e, precisamente, 0os movimentos do
professor de natacdo que reproduzimos na areia nido sdo nada em relacdo aos

movimentos da onda que sé aprendemos a enfrentar tomando-os praticamente
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como signos” -, Bouaniche pode considerar, entdo, que “a causalidade real do ato
de aprendizagem consiste antes na construcao arriscada da relacdo dindmica a um
conjunto de signos encontrados, com os quais nds nos esforcamos por compor, in-
ventando réplicas ou respostas” (Bouaniche, 2007, p. 71); com isso, d) vemos que,
necessariamente, “aprender opde-se ainda a idéia mesma de método — uma outra
versdo do possivel — como aplicacdo de um conjunto de regras ou de solugdes pré-
existentes”. Com efeito, o aprendizado ird se constituir, antes disso, segundo “uma
‘corrente quebrada’. Ele ndo segue, como em Hegel, o percurso regrado de uma
consciéncia, mas os encontros contingentes de uma sensibilidade com signos. [...]
Diferentemente do que se passa em Hegel onde a féormula ‘ainda ndo’ [rnoch nicht]
acompanha a maturacdo progressiva do Espirito em fun¢do da figura seguinte que
deve ser mais elevada, segundo uma antecipagio regrada sobre uma teleologia on-
de o desenvolvimento estd ja colocado, o ‘ainda ndo’ proustiano designa ao con-
trdrio a contingéncia de um processo feito de bifurcacdes e de experimentagdes
imprevisiveis”; trata-se menos, assim, da “forma de uma acumulacdo de
experiéncia ou de saber, [que de] um acolhimento da novidade” (Bouaniche,
2007, p. 72, grifo nosso); e, enfim, e) por tudo isso, “a aprendizagem implica uma
critica do possivel como dominio do pensamento voluntirio, no quadro de uma
‘doutrina das faculdades’ como gé€nese do pensamento”, “solicitando um uso
involuntario das nossas faculdades” (Bouaniche, 2007, p. 72).

Com isso, as fungdes do pensamento em seu conjunto, seu procedimento
mesmo se redistribui e se redefine transcendentalmente. O aprendizado € a
condicio de uma evolugdo e de uma dinidmica transcendental, de um
transcendentalismo aberto, de uma efetiva experimentagdo no pensamento, O
efeito prdtico de uma experiéncia vivida, e de uma experimentacdo real. Deleuze
parece retomar aqui uma concepgdo ainda do inicio de sua obra, mas que a nosso
ver ndo é jamais descartada em sua filosofia, de um sentido pritico que estd na
origem da constitui¢do da nossa subjetividade e do nosso pensamento. Assim, em
Empirismo e subjetividade, ele afirma ja a condig@o constitutiva do “dado”, para
além da mera condicio de elemento nuclear original do processo de
conhecimento: “o sujeito [...] se constitui no dado de tal modo que ele faz do
préprio dado uma sintese, um sistema. [...] O dado ndo é mais dado a um sujeito, o
sujeito se constitui no dado”, o que é explicado, mais adiante, conferindo-se

justamente um carater pratico, pragmatico a essa experiéncia do dado:
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[..] a subjetividade em sua esséncia € prdtica. [...] Que ndo haja e que ndo possa
haver subjetividade tedrica torna-se a proposi¢ao fundamental do empirismo. E, a
bem dizer, ndo é sendo uma outra maneira de dizer: o sujeito se constitui no dado.
Se o sujeito se constitui no dado, com efeito, ndo ha outro sujeito que ndo préatico
(Deleuze, 1993b, p. 117).

Essa orientagdo pratica como objetivo tltimo da investigagao filosdfica se-
ria ainda mais reforcada quando da andlise sobre Nietzsche, cujo cardter prético da
obra parecia evidenciar-se em uma nova teoria da vontade e em sua ligagdo com o
eterno retorno. Nesse momento, em Proust, essa questdo pratica parece se definir
em torno desse processo de aprendizado. E, justamente, o aprendizado (prético)
dos signos, a escalada progressiva de sua interpreta¢do que ird alterar fundamen-
talmente nosso pensamento, assim como transformar esse sujeito que aprende.

Mas insistamos, de que entdo se faz propriamente aprendizado, em que
esse aprendizado pode ser dito uma formagdo? Ou para onde ele nos leva, quais os
seus efeitos finais (considerando que estes apontardo, como veremos, para além
de si mesmos, para o funcionamento de toda a nova imagem do pensamento que

se decalca da Recherche proustiana)?

O tema do aprendizado é apontado por vérias vezes por Deleuze como um
dos elementos decisivos na Recherche. Mas deveriamos, por isso, dizer que a
Recherche se define, ao final, como um processo de formag¢@o, como um longo
processo de formacdo pela arte? E nesse caso, seria possivel dizer que a obra
proustiana se coloca ainda no quadro do romance de formagdo cldssico dos
séculos XVIII e XIX? A Recherche seria ainda, a seu modo, um bildungsroman?

A prépria interpretacdo deleuziana, em vdrias passagens, talvez nos fizesse crer

que sim?®:

Niao se trata de uma exposi¢do da memoria involuntdria, mas do relato de um
aprendizado — mais precisamente do aprendizado de um homem de letras. O
caminho de Méséglise e o caminho de Guermantes sdo muito menos fontes de
lembranga do que matérias-primas, linhas do aprendizado. Sdo os dois caminhos
de uma ‘formagdo’. Proust freqiientemente aborda situagcdes como esta: em dado
momento o heroi ndo conhece ainda determinado fato que vird a descobrir muito
mais tarde, quando se desfizer da ilusdo em que vivia. Dai, o movimento de

28 + PR . . oy

E essa a posi¢@o interpretativa de alguns dos comentadores de Proust e os signos. Para Philippe
Mengue, por exemplo, Deleuze toma decididamente a Recherche como “um romance de
aprendizagem, um romance de formagdo”.
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decepgoes e revelacoes que dd ritmo a toda a Recherche (Deleuze, 2006b, p. 3-4,
grifo nosso).

Por outro lado, como lembra Alain Beaulieu, a filosofia deleuziana desen-
volve intimeras linhas que rompem com essa cldssica visdo da formacgao. Por as-
sim dizer, a pedagogia do pensamento deleuziana é em tudo contréria ao pensa-
mento candnico da bildung e aos seus representantes maiores (Goethe, Hegel,
etc). Beaulieu aponta, nesse caso, que a propria teoria deleuziana dos devires ja

seria talvez suficiente para dissuadir-nos dessa interpretagcdo. Assim, diz ele,

A escrita é, para Deleuze, uma atividade privilegiada de experimentacdo dos
devires. Entretanto, os devires deleuzianos ndo sdo dirigidos a uma forma a se
imitar ou com a qual eles poderiam se identificar. Um personagem, um autor ou
um leitor que “devém” no sentido deleuziano experimenta tudo exceto a
passagem de uma identidade a uma outra. [...] O devir processual, que ndo cessa
de transformar aquele que passa pela sua experiéncia, ndo € guiado por uma
forma estdvel e pré-existente a realizar (Beaulieu, 2007, p. 5 19)29.

Essa experiéncia, como se v€, se mostra nas antipodas da idéia de
formacdo. E, nesse sentido, Beaulieu entende que, precisamente, “o anti-exemplo
literdrio dos devires deleuzianos é dado pelo romance de formacdo” (Beaulieu,
2007, p. 519, grifo nosso). Contudo, a teoria do devir em Deleuze define-se mais
posteriormente em sua obra, e seria talvez extemporaneo evocd-la aqui, para a
resolucdo de tal questdo. Na verdade, a nosso ver, essa questdo define-se antes
pela propria concepcao de aprendizado, pelo préprio sentido que Deleuze atribui a
esse termo a partir da Recherche.

De antemio, e mesmo sem fazer uso de teorias mais tardias, podemos
certamente dizer que se trata de outra coisa o que Deleuze busca na Recherche
que ndo a construcdo de uma “identidade”, ou de uma “tomada de consciéncia”,
processos que caracterizavam a transformacdo pessoal tipica do romance de
formacgdo. A Deleuze interessa, na verdade, menos o resultado final do processo,
do que o processo enquanto tal, e porque ele se orientou dessa forma e ndo de
outra, em resumo, por que se aprende e como se chega a aprender? A nosso ver,

a questdo mesma do aprendizado ja distingue entdo o ponto que se quer destacar.

2 Conferir ainda, de Beaulieu, o artigo “Gilles Deleuze et la littérature: le langage, la vie et la
doctrine du jugement”; Analecta husserliana, 85, 2005.
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A formacdo € formagdo de um sujeito, o aprendizado €, por outro lado, sempre o

aprendizado de signos:

Aprender diz respeito essencialmente aos signos. Os signos sdo objeto de um
aprendizado temporal, ndo de um saber abstrato. Aprender €, de inicio, considerar
uma matéria, um objeto, um ser, como se emitissem signos a serem decifrados,
interpretados. Nao existe aprendiz que ndo seja ‘egiptélogo’ de alguma coisa. Al-
guém s6 se torna marceneiro tornando-se sensivel aos signos da madeira, e medi-
co tornando-se sensivel aos signos da doenga. A vocagdo € sempre uma predesti-
nagdo com relacdo a signos. Tudo que nos ensina alguma coisa emite signos, todo
ato de aprender € uma interpretagdo de signos ou de hieréglifos. A obra de Proust
é baseada ndo na exposi¢do da memdria, mas no aprendizado dos signos
(Deleuze, 2006b, p. 4, grifo nosso).

Trata-se, aparentemente, de valorizar essa pesquisa dos signos acima de
tudo. E ela que confere superioridade 2 literatura proustiana, mesmo em relagio a
outras literaturas que diante dela pareceriam até mais “experimentais”. Como ob-
serva Deleuze, em relacdo, por exemplo, a literatura do absurdo: ela “acreditava
que faltava sentido; [quando] de fato, o que falta s@o os signos” (Deleuze, 2006,
p- 100). A diferenca essencial entre uma e outra concepcdo literdria é que Proust,
através da idéia mesma de signo, com a sua teoria dos signos procura se ligar ao
funcionamento do pensamento mais do que a linguagem, ao problema mesmo da
decifracdo, da explicacdo, que é também, por outro lado o de uma nova estilistica
do pensamento, do pensamento tomado como problema por exceléncia do estilo.
Nesse caso, ndo had experimentacio que ndo seja uma experimentagdo do

pensamento enquanto tal.

A nosso ver, a formulacio do problema do aprendizado dos signos
envolve, como seu desdobramento final, o Eu, uma teoria do Eu. Mas de que Eu
se trata, nesse caso, se como vimos, Deleuze descarta a idéia de que Proust, na
Recherche, se liga a individualidade simplesmente empirica do Eu-no-mundo, a
unidade cognitiva do sujeito da experiéncia e do conhecimento, como também a
uma unidade transcendental sobrepondo-se a experiéncia real? Toda a Recherche
é, na verdade, o lugar de uma profunda reelaboracio da teoria do Eu. Os temas
que vimos ao longo da interpretacdo deleuziana do romance proustiano todos o
indicam: ponto de vista, individualizacdo, inconsciente/involuntdrio, esséncia,
tempo. Todos esses temas, invariavelmente, apontam para uma clara problemati-

zacdo, seja da subjetividade enquanto tal, seja para os processos de individuacgdo,
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seja para a condicdo de existéncia (ou de “sobrevivéncia”) do eu no tempo (e de
como pensar se realiza no tempo, enquanto atividade por exceléncia do eu)™.

Naio se trata ai, contudo, das concepgdes correntes do eu: o eu particular e
psicolégico, nem da sua relacdo com a alteridade, nem o Eu nem o Outro como
“outro do eu” (alter ego), mas de efetivamente redefinir a teoria da subjetividade
em novas direcdes que nao reproduzam simplesmente essas antigas dicotomias. A
nomenclatura e a defini¢do desse “Eu” entdo varia intensamente: Eu absoluto, eu
involuntario, eu aranha, ou seja, trata-se de expor um conjunto de processos de
subjetivacdo e de dessubjetivacdo (pois, a luz da teoria das esséncias proustiana, é
certamente o caso de se falar j4 de um eu dessubjetivado), até a expressdo final
que esse tema encontra na conclusdo acrescida posteriormente a Proust e os
Signos: corpo sem 0rgaos.

E numa entrevista dedicada a elucidar o sentido do conceito de imagem do
pensamento que Deleuze parece inicialmente ser mais claro quanto a esse
forcamento a uma nova teoria da subjetividade, como conseqiiéncia necessaria de

uma redefini¢do de nossa imagem do pensamento:

Vivemos sob uma certa imagem do pensamento, ou seja, que antes de pensar
temos uma vaga idéia do que significa pensar, dos seus meios e dos seus fins. E
eis que se propde toda uma outra idéia, toda uma outra imagem. Proust, por
exemplo, é a idéia de que todo pensamento é uma agressdo, vem sob o
constrangimento de um signo, que ndo pensamos sendo constrangidos e
forcados. E que, desde entdo, o pensamento ndo é mais conduzido por um eu
voluntdrio, mas por forcas involuntdrias, “efeitos” de mdquinas... (Deleuze,
2006, p. 180, grifo nosso; tradug¢do modificada)

Isso nos leva, certamente, a uma nova teoria da experiéncia, a uma nova
funcdo e concepg¢do da sensibilidade e do pensamento. Na seqiiéncia desse trecho

anterior, Deleuze insiste:

30 Assim, como observa Helio Rebello Cardoso Jr, o contato do sujeito com os mundos de signos e
o resultado da sua atividade de interpretacdo apontam para a quebra necessdria de sua suposta
identidade como sujeito da percepcdo: “A revelagdo da verdade enquanto pluralidade de sentidos
ou ‘substancia miltipla’ é fun¢do da esséncia e ndo de um sujeito da percep¢do. Cada tipo de signo
requer um sujeito especifico para sua apreensdo, de modo a encontrarmos diferentes “Eus” na
medida em que se atravessa por diferentes mundos de signos. Assim, quanto mais nos
aproximamos da esséncia, mais se dissolvem ndo apenas ilusdes objetivistas do sentido unitario e
da totalizac@o implicita, mas se desfaz, igualmente, a soberania da consciéncia que reivindica a
suposta ‘identidade de um sujeito da percepc¢do’”, Cardoso Jr, H. R., A teoria das multiplicidades
no pensamento de Gilles Deleuze (tese de doutorado).
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E preciso, ainda, ser capaz de amar o insignificante, de amar o que ultrapassa as
pessoas e os individuos, é preciso se abrir aos encontros e encontrar uma
linguagem nas singularidades que desbordam os individuos, nas individuacgdes
que ultrapassam as pessoas (Deleuze, 2006, p. 180, tradu¢do modificada).

Parece-nos que toda a experiéncia dos signos proustiana, apds o empirismo
pluralista e tradgico de Nietzsche, é certamente a grande aventura dessa nova subje-
tividade, é uma resposta a essa nova exigéncia do pensamento. Um pensamento
que parece recuperar, da experiéncia, seu radical original que esta na origem, ain-
da, do termo “pirataria”. Pois, com efeito, essa teoria dos signos e das esséncias
mostra que a aventura involuntiria da interpretacio dos signos, ou seja, essa pira-
taria do pensamento, ndo pode encontrar seu termo nem na forma do objeto, nem
tampouco na forma do sujeito. O pensamento € um necesario ultrapassamento de
um e de outro. Mas também, e sobretudo, a redefini¢cdo de um e de outro.

Em todos os estratos de signos da Recherche, vemos que as linhas
constitutivas de cada mundo sdo ao mesmo tempo as linhas de subjetivacio e de
construcdo da subjetividade naquele mundo, linhas de um aprendizado. Mas
surgem a cada momento, em paralelo a esse aprendizado, sempre novos signos e,
com eles, novas linhas que arrastam o herdi-narrador sempre mais uma vez para
uma necessaria dessubjetivacdo, e para um conseqilente novo aprendizado.
Entendemos, com isso, que ndo se define um movimento de constituicdo da
subjetividade pela decifragcdo dos signos, sem que, mais amplamente, se apresente
paralelamente a ele o processo pelo qual o sujeito é sempre “dessubjetivado” por
esses mesmos signos. Se ele conhece o estranhamento dos signos, isso ndo € outra
coisa senao um Obvio estranhamento de si mesmo. Pois acima de tudo, a ligacdo a
essa experiéncia-limite dos signos comeca por forgar também, de forma até
traumadrica, os seus proprios limites, os limites do Eu-sujeito.

Trata-se, entdo, o tempo todo, nos védrios mundos, de linhas de subjetiva-
¢do e de dessubjetivacdo, funcionando ao mesmo tempo, linhas que fazem gague-
jar a subjetividade pré-formada, linhas que fazem do eu uma construg@o intermi-
tente: “um eu que vive, que percebe, que deseja e se recorda, que vela ou que dor-
me, que morre, se suicida e revive intemitentemente” (Deleuze, 2006b, p. 118).
Linhas cuja forma de ligacdo com o sujeito parece ser, no fundo, for¢osamente
involuntaria e inconsciente. Assim, no amor, por exemplo. A experiéncia amorosa

é, por exceléncia, o lugar de flutuacdo do eu, da experimentagdo da pluralidade e
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da disjungdo caracteristica dos signos amorosos: “[...] € o amor coletivo pelas
jovens em Balbec, é a lenta individualizagdo de Albertina, sdo os acasos da
escolha que lhe ensinam que as razdes de amar nunca se encontram naquele que
se ama, mas remetem a fantasmas, a Terceiros, a Temas que nele se incorporam
por intermédio de complexas leis” (Deleuze, 2006b, p. 30). E, certamente,
processos andlogos marcam todos os outros mundos de signos.

Proust observa esse processo de “desligamento” do eu e de sua indefinida
ressurreicdo em especial quando dormimos, e ao acordar, apds o sono. Por que,
pergunta-se ele, apds dormirmos (e sonharmos, essa intensa experiéncia do
involuntario) restabelecemos, ao despertar, uma ligagdo com o nosso eu anterior,
que abandondramos com 0 sono, € ndo com outros tantos que poderiamos ser,
com esses infinitos eus que povoaram, ainda ha pouco, os nossos sonhos? Assim,
ao sair do sono, com efeito, “ndo se ¢ mais ninguém”. Com isso, a pergunta
imediata € de “como, entdo, procurando nosso pensamento, a nossa personalidade,
como se procura um objeto perdido, acaba-se por encontrar o préprio eu antes do

que outro qualquer”?

Por que, quando recomecamos a pensar, ndo € entdo uma outra personalidade,
que ndo a anterior, que se encarna em nds? Nio se vé o que € que dita a escolha e
por que, entre os milhdes de seres humanos que a gente poderia ser, vamos por a
maio exatamente naquele que éramos na véspera (Proust, Em busca do tempo
perdido, apud Deleuze, 1976, p. 122).

O Eu € sempre um elemento transitivo para Proust. Ele nio é propriamente
a origem de nada, mas sempre um “efeito”: efeito dos signos, dos nossos
encontros, do acaso de nossas vidas. Poderiamos ter produzido outros eus. Na
verdade, ndo os produzimos? E ndo seria esse o nosso aprendizado, através dessa

longa experiéncia de interpretacio?

Entendemos que dessa teoria do signo e da interpretacdo, da experiéncia
do tempo e da atividade do pensamento como um exercicio sempre no tempo, e
até a revelag@o final das esséncias, termina por afirmar-se uma complexa operagao

do Eu, uma operacio sobre o Eu’'. Nesse sentido, as sucessivas experiéncias, 0s

31 . 2o . . - . . .

Maurice Elie e Arnaud Villani fazem uma observac¢do muito precisa nesse sentido: “que a forca
engendre a sensa¢@o por um lado, o sentido do outro, € o que diz ja o “signo”, como aquilo que faz
0 pensamento entrar no seu exercicio involuntdrio, for¢ado, potencializante. Se, ademais, entre as
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sucessivos encontros sdo os encontros de um Eu que ndo apenas medita, reflete,
progride, mas que, efetivamente, procura e pesquisa (ele ndo conhece ainda, e
num certo sentido, ele também sequer existe). Fundamentalmente, ele depende de
encontros. Encontros nos quais ele infinitamente morre e renasce, dos quais ele
depende para existir e pensar, para ativar seu pensamento, para avaliar sua
existéncia (“Devolver ou restituir o eu do narrador a ele préprio? Trata-se na
verdade de outra coisa. Trata-se de esvaziar cada um dos eus que amou Albertina,
de conduzi-lo ao seu término, segundo uma lei de morte que se entrelaca com a
das resurreicdes, como o tempo perdido se entrelaca com o tempo redescoberto. E
os eus se obstinam tanto em procurar seus suicidios quanto em reviver em outra
coisa, repetir-rememorar suas vidas”; Deleuze, 2006b, p. 114). Esses encontros
serdo sempre complexas nebulosas diante das quais o eu procura nido apenas uma
possivel decifragdo, mas também, com isso, definir-se ele mesmo, constituir-se.
Os saldes, Charlus, Albertina, a madeleine e a Combray que ela evoca, o caminho
tortuoso pelas pedras do calgcamento, de onde, stibita, emerge toda Veneza, tudo
isso se apresenta como uma sucessao de signos-nebulosas, mas diante dos quais o
préprio narrador ndo € outra coisa sendo ele mesmo sempre também uma
nebulosa, um corpo intenso, a ser definido e redefinido por esses encontros.

Nio € por outra razdo que o narrador da Recherche parece durante todo o
tempo encarnar e confundir as pessoas pronominais; ora € em primeira pessoa que
ele se dirige a nds, ora é ele mesmo esse “nds”, falando em nome de grupos ou
familias sociais e intelectuais, ora parece entrar numa reflexdo mais distanciada, e
ora é como se falasse de um outro alguém; na verdade, o narrador é antes uma
quarta pessoa do singular, um Impessoal, ele mesmo um narrador sem
pessoalidade, cujo aprendizado nada mais é do que a experiéncia de flutuacio
entre essas duas pontas da “forma-sujeito”, por um lado o processo constitutivo de
sua definicdo como um Eu-sujeito, ao mesmo tempo que, na outra ponta, a sua

dessubjetivacdo continua, seu atravessamento por signos que o desfazem e

duas questdes: “Como nos tornamos sujeito?” — que assinala a pesquisa de Empirismo e
subjetividade e o empirismo superior de Deleuze — e “Como se fazer um corpo sem 6rgdos?”, de
Mil Platds, que abre-se para toda dessubjetivacdo; se, entre o habito e a metamorfose, vemos que
vem introduzir-se o aprendizado como forma da metamorfose, “conjugagdo dos pontos notdveis de
nosso corpo com os pontos singulares da Idéia objetiva” [...], entdo l6gica do sentido e légica da
sensacdo, Bacon e Deleuze, ndo sdo sendo as duas vertentes do aforismo espinosista: “ndo
sabemos o que pode um corpo” (Verbete “Ldgica da sensacido”, Le Vocabulaire de Gilles Deleuze,

p. 228-229).
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obrigam a uma nova reformulagdo intensa dessa forma que parecia em vias de ser
cristalizada (“Na verdade, existe uma atividade, um puro inferpretar, puro
escolher, que ndo tem nem sujeito nem objeto, visto que ela escolhe tanto o
intérprete quanto a coisa a interpretar, tanto o signo quanto o eu que o decifra. E o
que se dd como o ‘nds’ da interpretacdo [...]. O ‘sujeito’ da Recherche nio é,
finalmente, nenhum eu, € esse nés sem contetido que distribui Swann, o narrador,

Charlus, e os distribui ou os escolhe sem totaliza-los”; Deleuze, 2006b, p. 122).

Todo esse incerto movimento do eu € aquilo que certamente mais chama a
atencdo de Deleuze, o que faz da obra de Proust objeto de tamanho encantamento.
Mas ainda € o que impede que se defina de fato a Recherche como um romance de
formacdo, pois ndo é, efetivamente um Eu que emerge dela, sem ser também seus
outros eus, € um Eu-nenhum. Aventura do involuntario, do inconsciente, do amor
e da maldi¢do do sexos, da interpretagdo dos signos, do Tempo perdido e
redescoberto: € o préprio Eu que existe necessariamente como elemento
puramente intensivo e diferencial em todo esse longo e lento processo. Um eu em
estado de pesquisa, na imanéncia de sua vida, como produto, ele mesmo, de uma
infinita Recherche, ou de uma ética do aprendizado. Se podemos entdo dizer que o
processo de constituicdo da subjetividade, em Deleuze, serd sempre, ao final, um
processo pratico, cuja importincia €, no fundo, apenas pritica, o aprendizado é
entdo essa condigdo pratica do aprendizado do Eu, mas de um ponto de vista ele
mesmo essencialmente disjunto: eu como eu no tempo, me perdendo e me
redescobrindo como o préprio tempo: eu rachado pelo tempo.

Nesse sentido, a interpretacdo dos varios mundos, a escalada dos diversos
signos acaba por resultar nesse processo de uma interpretacdo superior chamada
Aprender. Mas ao final dela n3o estd nem o Eu, nem na verdade, a Arte ¢ as
esséncias, estd na verdade o mesmo elemento de onde iniciamos a Recherche: um
mesmo estado de pesquisa, uma mesma condi¢do de aprender como nova imagem

do pensamento.
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3.10

Uma nova imagem do pensamento

Os comentdrios das primeiras obras de Deleuze t€ém convergido no sentido
de considerar que a passagem de Nietzsche e a filosofia a Proust e os signos
revela jd uma transformacdo fundamental no seu pensamento. Na primeira obra,
estaria colocado, marcadamente, o problema da interpretacdo; e, na segunda, essa
orientacdo se altera no sentido da incorporagdo do tema da experimentacdo, da
reflexdo acerca do cardter experimental que marcaria o funcionamento do
pensamento. Em lugar, portanto, de uma pesquisa sobre o sentido (ou seja, sobre a
natureza da interpretacdo e da avaliacdo filosdficas), uma pesquisa transcendental
acerca da natureza propriamente “experimental” do pensamento.

A nosso ver, essa concepgdo, que marca, dentre outras, as andlises da obra
de Deleuze por Micolet, Sauvagnargues e Zourabichvili, ndo é de todo acertada.
Em primeiro lugar, por razdes de cunho histérico. A idéia de um experimentalis-
mo no pensamento, de uma concepcao de experimentagdo ja estd presente na obra
sobre Nietzsche™. Assim, deverfamos dizer que, antes que uma ruptura, o que ha
¢ na verdade um aprofundamento. Nossa posi¢do é de que o trabalho sobre
Nietzsche ja revela claramente a concepcdo deleuziana da centralidade do proble-
ma transcendental, e que as suas obras seguintes, até Diferenca e Repeticdo, se en-
carregardo de determinar de modo cada vez mais acurado as condi¢des da resposta
a esse problema. Resposta que encontra uma culminag@o, a nosso ver, com a con-
cep¢do de “empirismo transcendental” que se desenha em Diferenca e Repeticdo,
e toda a concepcao de uma nova doutrina das faculdades que aparece ligada a ela.

Por outro lado, a idéia de que Deleuze se faz da filosofia uma concepcao

meramente interpretativa, que a idéia de interpretacdo possa suficientemente

32 Conferir, por exemplo, Deleuze, G. Nietzsche e a filosofia, p. 15. Em pelo menos um momento
posterior de sua obra, Deleuze relaciona explicitamente os dois termos, experimentacdo e
interpretagdo. A clara distingdo que ele estabelece entdo entre ambos indica que, para Deleuze,
eles na verdade estdo na origem de concepc¢des antagdnicas do sentido da prépria filosofia: “Quan-
do se invoca uma transcendéncia, interrompe-se 0 movimento, para introduzir uma interpretago
em vez de experimentar” (Deleuze, G., Pourparlers, p. 200). Nesse sentido, a nosso ver, ndo se
apre-senta qualquer razdo para distinguir historicamente, no corpo da obra de Deleuze, a
preeminéncia circunstancial de uma ou de outra. Desde as primeiras obras de Deleuze, sua opgao é
muito clara pela renovacido experimental do fazer filoséfico, seja pela renovacdo da imagem do
pensamento, seja pela ligacdo a uma experiéncia real, seja pela sua abertura a nao filosofia, seja,
enfim, por toda a reelaboracdo da doutrina das faculdades que ¢ finalmente definida em Diferenca
e Repeticdo.
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definir a dire¢do de sua pesquisa parece-nos duplamente distanciada dos seus reais
prop(’)sitos3 ’. Em primeiro lugar, a pesquisa de Deleuze assume sempre uma
orientacdo criativa: trata-se, mesmo nas suas andlises monogrificas, de uma
tentativa de estabelecer co-locucdes. Deleuze busca sempre fazer “falar” determi-
nado filésofo na direcdo de suas préprias investigacdes, busca fazer do fil6sofo e
da obra estudada um canteiro de problemas, e ndo uma simples hermenéutica con-
ceitual do sentido préprio da obra pesquisada (ao contrario, a obra mesma € toma-
da como um signo, ou é colocada em devir: a condi¢gdo mesma da intepretacio
para Deleuze é essa colocacio em devir, a possibilidade de fazer variar
determinada obra, e com isso, fazer variar também as suas proprias questdes).

A idéia hermenéutica, nesse caso, parece nada ter a ver com os resultados
pretendidos por Deleuze em sua “interpretagdo”, que no fundo, dizem respeito ao
impacto de determinado filésofo e da sua obra sobre o funcionamento do
pensamento enquanto tal. De fato, poderiamos dizer que a metodologia deleuziana
de leitura dos fil6sofos se define, antes de tudo, como uma teoria dos efeitos do
conjunto de uma obra sobre o funcionamento do pensamento. Assim, a principal
contribuicdo de Nietzsche e Proust ao problema do pensamento serd o de
estabelecer-lhe uma nova imagem, etc. E isso que conduz a sua interpretacio e,
nesse caso, uma teoria hermenéutica do sentido e da interpretacio €, sem divida,
um elemento integrante da sua analise, mas ndo o define.

Sobretudo porque, a nosso ver, a hermenéutica apresenta uma idéia
fechada da atividade interpretativa, uma concepg¢io fechada de obra e do método,
ao passo que para Deleuze, pela forma mesma como ele se liga ao seu “objeto” de

estudo, o que di a medida da importincia de uma obra é a condi¢do de abertura

3 Esse ponto é certamente de grande relevincia, e ndo s6 para os objetivos de nosso estudo. Pois
ele envolve a prépria compreensio da forma como Deleuze se liga aos autores que estuda, questao
sempre discutida em relag@o a sua filosofia, por conta, em especial de uma possivel divisdo entre
obras monogrificas, sobre outros autores da histéria do pensamento filoséfico, e obras que, diria-
mos, trazem a assinatura de seu préprio pensamento. Nesse sentido, Micolet afirma: “Apresentar
um autor, como se diz em relacdo a Masoch, ndo é representar no sentido de um redobro ou de
uma delegacdo. Deleuze se impede de cometer dois erros: falar sobre, em lugar de um outro
(Foucault sendo saudado por ter nos ensinado isto: a indignidade de falar pelos outros). Essa
posicdo ataca as tradigdes da interpretacdo hermenéutica, da qual, em dado momento, ela retoma a
tarefa, segundo certas acepgdes (decifracdo semidtica, avaliacdo critica), que ela quer erradicar em
seguida, em proveito da experimentacdo: ‘Ndo interprete nunca, experimente’” (Micolet, H.,
Deleuze et les écrivains, Introduction, p. 17-18). Ainda que mais critica, ainda assim ndo podemos
concordar totalmente com a posi¢do de Micolet. A filosofia de Deleuze define-se muito mais
acentuadamente, mais singularmente e diferenciadamente por essa forma inovadora através da
qual ela se liga a outros autores e outros campos do saber. Em relacdo a isso, € a forma interpre-
tativa tradicional, ndo importa em que grau ela se preserve nele, que € sempre no fundo descartada
ou criticada, e que, de uma ponta a outra de sua obra, permanece marginal ou menos importante.
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que ela proporciona, a renovagdo do plano filoséfico para a qual ela aponta. Dai,
por outro lado, essa concepcdo se revelar necessariamente aberta, experimental.
Pois, em suas andlises, ele, de fato, experimenta uma obra, avalia-a, em lugar de
simplesmente interpretd-la (a sua interpretacdo, nesse caso, deve ser dita uma
sintomatologia), faz co-funcionar seu pensamento junto a ela, ligando-se a ela. As
licencas filosoficas que tanto s@o criticadas em suas interpretacdes nada mais sio
do que o efeito mais visivel dessa ldgica transversal, de vice-dic¢do, de variagoes
conjuntas, do seu pensamento com a obra de estudo, enfim, da filosofia sendo ndo
apenas interpretada, mas efetivamente criada a luz das questdes deleuzianas ao
pensamento de outros.

Na verdade, para Deleuze, parece ser menos o caso de ser fiel a obra em
sua letra, mas de ser fiel a ela em suas possibilidades inventivas, de forgar a obra a
ponto de podermos fazé-la falar ja a partir dos seus limites. E como se Deleuze
voluntariamente “ficcionasse” a obra estudada, colocando-a sempre sob um regi-
me discursivo indireto livre: e se?... E se pudéssemos dizer, a partir do que efeti-
vamente ¢é dito no texto, isso e aquilo? E se determinado pensador quis dizer isso e
aquilo ao dizer tal coisa, que efeitos isso teria sobre 0 nosso pensamento hoje (an-
tes que simplesmente sobre o funcionamento interno daquele préprio pensamen-
to). Em tudo isso, é desnecessario dizé-lo, vai-se muito além da simples interpre-

tagﬁo34.

3% Nesse caso, parece-nos mais interessante e mesmo coerente a posicio de Bouaniche que, mesmo
apontando um desenvolvimento semelhante para o pensamento de Deleuze, ligando-o, portanto, a
uma concepgdo interpretativa da filosofia, opde-no frontalmente, porém, a qualquer concepc¢ao
hermenéutica. Nesse caso, o sentido da interpretacdo, em Deleuze, tem uma orientacdo muito
particular. Bouaniche, entdo, para melhor explicitar esse sentido, compara as concepcdes de
interpretacdo de Deleuze e de Paul Ricouer, atentando para o fato de que ambos, em determinado
momento inicial de suas obras, parecem pensar questdes proximas. No entanto, suas respectivas
respostas irdo afastar radicalmente suas filosofias: “[A] tese de Deleuze segundo a qual o
pensamento sé pensa em presenca do que “dd a pensar” ndo deixa de estar em ressonancia, no
mesmo momento, com uma outra iniciativa filoséfica de grande envergadura, que também coloca
a interpretac@o no coragdo de sua definicdo do pensamento. Aplicada ao simbolo, a expressdo “dar
a pensar” serve com efeito a Paul Ricoeur de epigrafe a conclusdo de Philosophie de la volonté
[Filosofia da vontade], de 1960, e de sentenca a sua filosofia. Sob diversos aspectos, Ricoeur e
Deleuze tentam, ainda que de maneira diferente, abrir uma outra via que ndo aquela da
subjetividade e do idealismo, confrontando o pensamento ao reino do equivoco, colocando-o em
contato com um dado que ele ndo constitui, mas que lhe resiste, e que solicita decifragdo e
traducdo. Tal é o préprio da dimensdo do “simbdlico”, que conduz Ricoeur na via de uma
hermenéutica filoséfica, abrindo a reflexdo para fora das obras, do sentido e do simbolo. Mas,
enquanto Ricoeur pensa esse contato segundo o modo fenomenoldgico de uma doacio de sentido,
que € ja um comego de reflexdo, de modo que ndo haveria verdadeiramente ruptura radical entre o
pensamento e o que dé a pensar, o simbolo funcionando sempre como uma estimulagdo, Deleuze
vé no signo que forgca o pensamento o exercicio de uma poténcia heterogénea que, longe de ser a
solicitagdo de uma disposicdo preexistente, obriga nossas faculdades a se elevar a um limite novo.
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Mas para se compreender melhor a orientacdo de Deleuze nessa primeira
fase de sua filosofia, € talvez importante tracar um histérico dos problemas

iniciais de seu pensamento e da forma como ele procura respondé-los.

Ja desde os seus primeiros escritos, o problema fundamental da filosofia de
Deleuze se apresenta muito claramente: trata-se de estabelecer ou suscitar as con-
dicdes para se pensar a diferenca pura, a diferenca enquanto tal. Para Deleuze, a
diferenca € um problema oculto na filosofia. Um elemento que, estranhamente,
quase sem excegdes, foi abafado ao longo da histéria do pensamento. E assim que,
num ambiente de algum modo ja marcado pela reflexdo filos6fica sobre a diferen-
ca, mas entendida entdo, de modo geral, sob inspira¢@o hegeliana, como a diferen-
ca dialética negativa, como nega¢do ou contradi¢do, Deleuze vai cogitar, em uma
resenha de 1954 sobre o importante texto de Jean Hypollite, Logique et existence
[Logica e existéncial, a possibilidade de uma nova “ontologia da diferenca”.

Ontologia que se volta, visivelmente, contra as concepgdes dialéticas correntes:

Depois do livro tdo rico de Jean Hyppolite, poderiamos nos perguntar o seguinte:
ndo se poderia fazer uma ontologia da diferenca que ndo tivesse de ir até a
contradi¢cdo, porque a contradi¢do seria menos que a diferenca e ndo mais? A
contradicdo ndo € apenas o aspecto fenomenal e antropolégico da diferenca?
(Deleuze, 2006, p. 27, tradu¢do modificada).

Parece-nos que todo um conjunto de questdes se desdobra a partir desse
problema inicial. E poderiamos determiné-lo, economicamente, como a recusa em
se pensar a diferenca conforme uma concep¢do negativa — ou seja, como €
possivel pensar uma diferenca ndo-negativa, ao mesmo tempo uma diferenca
expressiva, afirmativa, a diferenca como nova forma ontologica pura (e ndo
relativa ou derivada do Mesmo, do Semelhante, ou do Idéntico)? Essa questdo de-
fine as linhas da filosofia deleuziana nesse periodo inicial. E o problema que ins-

pira os primeiros textos sobre Bergson, antes mesmo do Bergsonismo, e certamen-

Sobretudo, enquanto que em Ricoeur o encontro com o simbolo permanece orientado na dire¢do
da descoberta da racionalidade do fundamento da filosofia, para Deleuze trata-se ao contrdrio,
através dos signos e das forcas, de conduzir uma critica radical da filosofia cldssica de tipo
racionalista que trabalha sempre na constru¢do de uma coeréncia. Assim, o uso reivindicado da
interpretacdo, o privilégio concedido a obra de arte, a circunscricdo da filosofia na regido do
sentido, e o interesse mostrado pela linguagem, a0 mesmo tempo em que constituem temas
préximos da hermenéutica, se ligam em um gesto radicalmente diferente, que leva Deleuze para
longe de toda hermenéutica” (Bouaniche, A., Gilles Deleuze — une introduction, p. 74).
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te também o tema que estd na origem da pesquisa que se faz em torno de
Nietzsche.

No entanto, logo se evidenciard a impossibilidade de se pensar a diferenga
nesses termos sem que para isso venha a ser reformulada a nossa forma mesma de
pensar. O pensamento, que se funda desde a Grécia numa imagem ldgica, e nos
principios da identidade, da ndo contradicdo, e do terceiro excluido tem como um
de seus coroldrios necessarios a supressao do problema da diferenca, ou ao menos
o abafamento dessa questdo. A diferenca liberada supde, necesariamente, uma
completa subversdo desses principios. Com isso, mantendo-se essa imagem
tradicional, permaneceremos inteiramente impotentes, incompetentes para chegar
a pensar efetivamente a diferenca. Para Deleuze, serd preciso, entdo, determinar as
condicbes para uma nova génese do pensamento, liberando-o dessa antiga
imagem dogmatica.

Vemos que a filosofia deleuziana, com isso, ganha contornos
definitivamente transcendentais. Ela se vé obrigada, ao pensar a diferenca, a
pensar, por extensdo, mas agora num sentido mais amplo, o proprio problema do
pensamento. E ela o faz segundo algumas linhas bastante claras. Deleuze vé na
critica dos pds-kantianos a Kant um problema nio respondido: o da génese do
transcendental, que ele faz tender para um tema que lhe é mais proximo, da
génese do pensar no proprio pensamento. A questio “como pensar se engendra no
pensamento?” define, portanto, a forma como Deleuze procura se associar a
questdo transcendental, e define-a segundo bases claramente genéticas: desde
Nietzsche e a filosofia, a questdo fundamental é a de como chegamos ao
pensamento, como pensar se impde ao pensamento, € como O pensamento
encontra sua origem, uma vez que o seu exercicio nao ¢ natural.

A questdo transcendental envolve para Deleuze, acima de tudo, o que
podemos chamar de principios do pensamento. E essa, alids, a forma mais simples
pela qual ele define o problema transcendental nesse periodo, como o problema
dos principios no pensamento (a esse respeito, conferir a definicdo de
transcendental dada na Apresentacdo de Sacher-Masoch: “A reflexdo filos6fica
deve ser chamada “transcendental”; esse nome designa uma certa maneira de
considerar o problema dos principios”; Deleuze, 1983, 120-121).

Mas, justamente, sob o prisma da diferenca, de um “funcionamento”

diferencial do pensamento, em que consistiriam esses principios transcendentais,
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o que deveria poder ainda ser tomado como principio? E a busca de respostas
adequadas a essa questdo que, a nosso ver, parecem determinar o surgimento € o
desenvolvimento do problema da Imagem do pensamento.

Para Deleuze, o pensamento, dada a sua inaturalidade, s6 € tirado de seu
torpor, de sua condigdo natural de bétise, através de uma violéncia inesperada. E
apenas sob uma a¢do violenta que o pensamento se vé forcado a pensar. Essa
violéncia inaugural define-se em Nietzsche e a filosofia através do conjunto das
forgas, e das forcas como um novo elemento do pensar. Num segundo momento,
em Proust e os signos, através do funcionamento dos diversos mundos de signos.
Os signos, por um lado, vao forcar o pensamento a um processo de interpretagdo
do seu sentido (portanto, a um aprendizado) e, por outro lado, fazem o
pensamento avangar, no curso desse aprendizado, a uma revelagdo final, ao
conhecimento das esséncias contidas nos signos da Arte (interpretacdo essencial
dos signos artisticos).

Mas nesse caso, dird Deleuze, “nido basta uma boa vontade nem um
método bem elaborado para ensinar a pensar” (Deleuze, 2006b, p. 89). Um
pensamento “concreto e perigoso” funda-se, ao contrario, num encontro fortuito e
inevitdvel, numa violéncia: “sabe-se muito bem que ele ndo depende de uma
decisdo nem de um método explicito, mas de uma violéncia encontrada, refratada,
que nos conduz, independentemente de nossa vontade, até as Esséncias”.
Sobretudo, segundo essa imagem involuntdria, o pensamento deverd ser ele
mesmo objeto de uma criacdo. E € essa a0 mesmo tempo a grandeza e a
importancia da arte. Determinando-se como um ato de criagdo, a arte vé-se
obrigada a definir, de maneira rigorosa, a forma pela qual, de fato, ela pode chegar
a essa criacdo, como ela se vale do pensamento nesse ato de criacdo, como, enfim,
o pensamento chegard a produzir a diferenca e o novo.

E esse sentido, sem divida, que Deleuze acredita colher em sua
interpretacdo da Recherche proustiana.

E, com efeito, o encontro com a Arte se revela fundamental. E todo o
funcionamento de uma nova imagem do pensamento que ela possibilita
determinar da forma mais rigorosa. Em que sentido? Seguiremos aqui algumas
hipéteses de Véronique Bergen. Para ela, ao buscar responder a questao genética —
“o que é pensar?”’ -, que marca a sua filosofia nesse momento, Deleuze estabelece

como que uma segunda revolucdo copernicana, uma revolugdo copernicana da
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propria revolucdo kantiana. A direcdo genética com que Deleuze apresenta o
problema do pensamento marca muito claramente toda a sua distdncia em relacdo
aos resultados pretendidos por Kant: se, para Kant, “a preocupagido condicionante
da critica visa a determinar o campo de um conhecimento objetivo possivel e a
erigir um tribunal separando usos legitimos e usos ilegitimos”, a preocupacio
genética, por outro lado, envolve um problema anterior, o problema do préprio
nascimento do pensamento (Bergen, 2007, p. 31).

Nesse caso, as solucdes de Deleuze e Kant se mostrardo bastante
diferentes, na medida em que se subordinam aos seus respectivos problemas

iniciais:

Em Kant, a revolucdo copernicana é portadora de uma seguranga: um principio de
concordancia estabelece a priori que a objetividade se inscrevera nas disposicdes
do espirito conhecedor e se submeterd a unidade da apercep¢do. Em resumo, o
pensamento prejulga uma familiaridade com aquilo mesmo que ele tem de pensar
e domestica os choques moleculares do sensivel sob a grade de formas a priori
(Bergen, 2007, p. 32).

Em Deleuze, ao contrdrio, “as experiéncias-limite perturbando a harmonia
das faculdades que Kant descarta de seu campo de investigacdo (pensemos no ci-
ndbrio que seria ora vermelho, ora negro, ora leve, ora pesado [..]) sdo isso mesmo
que [...] provoca o advento do pensamento”. Nesse caso, como aponta Bergen, “o
pensamento para Deleuze comega precisamente onde pdra o conhecimento para
Kant, a saber, onde o espirito se deixa atravessar por um sensivel ndo controlado a
priori sob as categorias”. Para Deleuze, teriamos ai um mundo sensivel mais uma
vez liberado, onde nao se prevé a “submissido dos fendmenos as antecipacdes que
se acredita determind-los como objetividades”. Com efeito, como Deleuze assina-
lard mais adiante, em Diferenca e Repeticdo, a ligacdo com o sensivel se faz atra-
vés das sensacgOes e das intensidades (ou seja, através de alguma coisa que afeta a
sensibilidade sem ser antecipada formalmente a sua experiéncia); sdo elas, por is-
s0, que inicialmente despertam e forcam o pensamento a pensar: “E verdade que,
no caminho do que leva ao que deve ser pensado, tudo parte da sensibilidade. Do
intensivo ao pensamento, ¢ sempre por uma intensidade que o pensamento nos
advém” (Deleuze, 1968, p. 188).

Com isso, vemos que a arte assume um estatuto verdadeiramente especial.

Pois, para Deleuze, ao ligar-se diretamente ao “ser diferencial e intensivo do
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sensivel”, ela se “oferece como o laboratdrio por exceléncia do pensamento”. E a
sua contribuicio mais fundamental é a de apontar para a superacdo do duplo
sentido definido pelo préprio Kant para a estética, ou seja, o de uma teoria da arte
ou, por outro lado, o de uma teoria da sensibilidade.

E nessa indistin¢do entre os dois termos, na sua relagdo real definida pela
arte que Deleuze parece encontrar a resposta mais rigorosa para o problema da
génese do pensamento, e para a redefini¢do de sua imagem. Como ele observa em

Diferenca e Repeticdo,

Tudo muda quando determinamos as condi¢des da experiéncia real, que nio sdo
mais largas que o condicionado, e que diferem em natureza das categorias: os
dois sentidos da estética se confundem, ao ponto de que o ser do sensivel se
revela na obra de arte, a0 mesmo tempo que a obra de arte aparece como
experimentacdo (Deleuze, 1968, p. 94).

Com isso, com essa redefinicdo do pensamento através de uma correlata
redefinicdo da sua experiéncia sensivel inicial, que ndo é outra coisa, assim como
nas artes, do que a defini¢do das condicdes de uma pura experimentacio (ou seja
uma experi€ncia ndo antecipada categorialmente), devemos entender que o
exercicio do pensamento aparece agora sempre como uma aventura do
involuntario (ele se faz a mercé dos signos, das forcas, das intensidades e dos
encontros, enfim a mercé do sensivel ndo categorizado ou categorizdvel de forma
a priori).

Sao essas puras nebulosas (de sentidos enrolados em signos) que ensejam
a necessidade de pensar. Mas, forcosamente, como se percebe, essa “aventura do
involuntario” devera ser também a de cada faculdade, ela se “encontra no nivel de
cada faculdade” (Deleuze, 2006b, p. 91). Pois j4 ndo pode haver qualquer
convergéncia preliminar entre elas, seu exercicio € disjunto, conforme o objeto
que as solicita. Como observa Bergen, as variagdes continuas do sensivel
impdem-se a qualquer acordo entre as faculdades. Nao ha mais uma “identidade
do objeto”, que seria o mesmo quando sentido, imaginado ou concebido.

Nesse caso, como aponta Deleuze, é toda a doutrina das faculdades que
deve ser redefinida por inspiracdo das artes, segundo sua origem involuntéria e

seu funcionamento superior ou transcendente (ndo decalcado do empirico):
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A aventura do involuntdrio se encontra no nivel de cada faculdade. Os signos
mundanos e os signos amorosos sdo interpretados pela inteligéncia de duas
maneiras diferentes. Mas ndo se trata mais aqui da inteligéncia abstrata e
voluntéria, que pretende encontrar por si mesma as verdades logicas, ter sua
prépria ordem e se antecipar as pressdes que surgem de fora. Trata-se de uma
inteligéncia involuntdria que sofre a pressdo dos signos e s se anima para
interpreta-los, para conjurar assim o vazio em que ele se asfixia, o sofrimento que
a sufoca. [...] O mesmo acontece com a memoria. Os signos sensiveis nos forcam
a procurar a verdade, mas mobilizam uma memdria involuntdria [...]. Finalmente,
os signos da arte nos forcam a pensar: eles mobilizam o pensamento puro como
faculdade das esséncias. Eles desencadeiam no pensamento o que menos depende
de sua boa vontade: o préprio ato de pensar. Os signos mobilizam, coagem uma
faculdade: seja inteligéncia, memdria ou imaginacdo. Essa faculdade, por sua vez,
pde o pensamento em movimento, for¢a-o a pensar a esséncia. Sob os signos da
arte aprendemos o que é o pensamento puro como faculdade das esséncias e
como a inteligéncia, a memoria ou a imaginag¢do o diversificam em relacdo as
outras espécies de signos (Deleuze, 2006b, p. 91-92).

A oposi¢do fundamental € justamente genética, da imagem genética que o
pensamento se faz de si mesmo conforme se determina sua origem voluntdria e
pré-definida, ou inversamente, involuntaria e intempestiva, traumadtica e forcada.
Nesse caso, entendemos que voluntirio e involuntdrio ndo designam faculdades
diferentes, mas um exercicio diverso das mesmas faculdades: elas sdo solicitadas
diversamente, sdo ativadas diversamente. Com isso, por um lado, define-se esse

exercicio que Deleuze chamara de voluntario ou contingente:

A percepgdo, a memodria, a imaginagdo, a inteligéncia, o préprio pensamento s6
tem um exercicio contingente quando se exercem voluntariamente; entdo, aquilo
que percebemos poderia ser lembrado, imaginado, concebido, e inversamente. A
percepcdo ndo nos dd nenhuma verdade profunda, nem a memdria voluntdria,
nem o pensamento voluntario apenas verdades possiveis. Nada nos forca a
interpretar coisa alguma, nada nos forga a decifrar a natureza de um signo, nada
nos forca a mergulhar como ‘um mergulhador em suas sondagens’. Todas as
faculdades se exercem harmoniosamente, mas uma substituindo a outra, no
arbitrario e no abstrato (Deleuze, 2006b, p. 92-93).

Mas tudo muda quando a concep¢do do pensamento ndo prevé qualquer
antecipacdo desse exercicio, quando as faculdades ndo se originam em um ato
voluntdrio, mas ao contrdrio, dependem do acaso de um encontro, ou mais

exatamente da violéncia de um signo:

[...] Cada vez que uma faculdade toma sua forma involuntdria ela descobre e
atinge o seu proprio limite, eleva-se a um exercicio transcendente, compreende a
necessidade como sua poténcia insubstituivel; deixa de ser permutavel. Ao invés
de uma percep¢do indiferente, uma sensibilidade que capta e recebe os signos: o
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signo é o limite dessa sensibilidade, sua vocagdo, seu exercicio extremo. Em
lugar de uma inteligéncia voluntdria, de uma memoéria voluntiria, de uma
imaginacdo voluntdria, todas essas faculdades surgem em sua forma involuntaria
e transcendente, quando entdo cada uma descobre aquilo que s ela tem o poder
de interpretar, cada uma explica um tipo de signo que especificamente a violenta.
O exercicio involuntario € o limite transcendente ou a vocagdo de cada faculdade.
Em lugar do pensamento voluntario, tudo o que forca a pensar, tudo o que é
forcado a pensar, todo pensamento involuntario que s6 pode pensar a esséncia. S6
a sensibilidade apreende o signo como tal: s6 a inteligéncia, a memdria ou a
imaginacdo explicam o sentido, cada qual segundo uma determinada espécie de
signo; s6 o pensamento puro descobre a esséncia, é forcada pensar a esséncia
como a razdo suficiente do signo e de seu sentido (Deleuze, 2006b, p. 93).

E a possibilidade de determinacio desse segundo exercicio involuntario do
pensamento que Deleuze parece vislumbrar na obra de arte moderna, e de inicio
na Recherche proustiana. Ele € em tudo contriario a imagem cldssica que nos
faziamos do pensamento: dependéncia do acaso, violéncia inaugural de um signo,
exercicio involuntdrio, desacordo das faculdades. Uma aventura que para Proust
marca nossa experiéncia no mundo como sendo, necessariamente, a do Tempo
perdido: mesmo o pensamento é desorientado em esséncia, e em lugar de contar
com ele para estabelecer a nossa reta dire¢do, nossa maior meta € conseguir
chegar a pensar, para decifrar os signos de um tempo que nos arrasta. Mas algo
que Proust vé, por outro lado, ainda como a condi¢do para se definir um
pensamento a0 mesmo tempo auténtico e necessdrio: o Unico qualificado para
pensar, a partir da arte, o tempo e suas esséncias. O unico, no caso de Deleuze,
potente o bastante para pensar a diferenca.

O modelo desse pensamento serd, portanto, o da criagdio e da
experimentacdo. Tome-se o leitmotiv da Recherche: “O que nos forca a pensar é o
signo. O signo € o objeto de um encontro; mas € precisamente a contingéncia do
encontro que garante a necessidade daquilo que ele faz pensar”. Isso entende-se
entdo da seguinte forma: a ndo naturalidade do pensamento exige, precisamente, a
sua criacdo. E porque o pensamento poderia ndo existir que impde-se, por outro

lado, a pesquisa das condicdes de sua criacdo, que ele deve ser pensado como uma

pura criagdo:

O ato de pensar nao decorre de uma simples possibilidade natural; é ao contrario,
a unica criacdo verdadeira. A criagdo € a génese de pensar no proprio
pensamento. Ora, essa génese implica alguma coisa que violenta o pensamento,
que o tira de seu natural estupor, de suas possibilidades apenas abstratas
(Deleuze, 2006b, p. 91).
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Pensar enquanto criacio €, portanto, o contririo de uma atividade
contingente: a criagdo, se € por um lado incerta, por outro é o que,
exclusivamente, poderd emprestar a0 pensamento seu cardter necessdrio. E essa a

grande superioridade da arte:

A filosofia, com todo o seu método e a sua boa vontade, nada significa diante das
pressdes secretas da obra de arte. A criagdo, como génese do ato de pensar,
sempre surgird dos signos. A obra de arte ndo s6 nasce dos signos como os faz
nascer; o criador é como o ciumento, divino intérprete que vigia os signos pelos
quais a verdade se trai (Deleuze, 2006b, p. 91).

Esse resultado final de uma redefinicdo da imagem filosofica do
pensamento através da arte é, sem ddvida, a inspiracdo artistica mais
genuinamente filoséfica, pois ela parece de fato se confundir aos reais objetivos
de todo pensador. Pois, afinal, “que fil6sofo ndo desejaria construir uma imagem
do pensamento que ndo dependesse mais de uma boa vontade do pensador e de

uma decisio premeditada?”’ (Deleuze, 2006b, p. 93)
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