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Resumo: O artigo pondera sobre o conceito de personalidade a luz da filosofia processual
e da importancia em recuperar os debates filosoficos sobre este tema a despeito do
surgimento da ideia de Imediagdo, conceito recente proposto como complemento a ideia
de Mediacdo.
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Abstract: This article raises the importance to recover the discussions around the concept
of personality in the light of process philosophy and the current debates around processual
art and collaborative practices. It proposes that the newly debated concept of Immediation,
as a complementary of the idea of mediation needs to confront the theological notions of
personality, as it has been sustained by Henri Bergson and A. N. Whiehead.

Keywords: Process philosophy. Personality. Immediation. Relational practices.

Em 1914, Henri Bergson ofereceu uma série de conferéncias, parte das
Gifford Lectures em teologia natural, intituladas “O problema da Personalidade”.
Para aqueles que descobriram a obra de Bergson principalmente a partir da pesquisa
deleuziana, este titulo pode parecer surpreendente, mais ainda se considerarmos que
Bergson compreendeu a questdo da personalidade alinhado a William James, como
o problema central para a filosofia, em dire¢do ao qual “toda a filosofia gravita ou
deveria gravitar” (1914, palestra I). O interesse de Bergson na nogao de personalidade
esta proximamente relacionado com sua preocupacdo a respeito do livre arbitrio,
agoes livres (free acts) e a afirmacdo de um pluralismo ativo ¢ baseado em praticas.
Como tal, ¢ um elemento chave para sua relutancia sobre a tendéncia filosofica a
sistematizagdo. Para os gregos, assim como para os Modernos, escreve Bergson em
sua palestra inicial: “filosofar usualmente significou unificar”; ¢ por esta razdo a
filosofia sempre teve dificuldade de “encontrar um lugar para a personalidade, ou
seja, para admitir individualidades reais possuindo uma independéncia efetiva, cada
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qual constituindo um pequeno mundo no seio do grande mundo” (1914, lecture I,
tradugdo nossa).

Esta insisténcia das individualidades reais e multiplas atrapalhando a
racionalidade sistematica toca no fato de que o problema da personalidade ¢, em ultima
instancia, inseparavel da questdo de qudo os atos de liberdade vém a existir de modo
completamente expressivo. Liberdade para Bergson ¢ realmente sempre a liberdade de
criar e como tal encontra naturalmente como seu paradigma principal na figura do artista.
Em Time and Free Will: An Essay on the Immediate Data of Consciousness, publicado
em 1889, Bergson por exemplo afirma: “Resumidamente, somos livres quando nossos
atos saltam de nossa personalidade completa, quando a expressam, quando eles tem
aquela semelhanga indefinida que as vezes encontramos entre o artista e seu trabalho”
(1950, p. 172); e, 25 anos mais tarde, na conferéncia das Gifford Lectures termina com
uma notagdo semelhante: “Cada uma destas personalidades ¢ uma forca criativa; e, em
todas suas aparicdes, o papel de cada pessoa ¢ criar, exatamente como se o grande Artista
tivesse produzido outras obras”. (1972, p.186, tradugdo nossa).

Para alguns de nossos contemporaneos, essa metafisica da liberdade criativa
pode parecer um pouco 6bvia — algo como uma condicdo original de ser “criativo”
no mundo neoliberal, com sua constante demanda por inovagdo e auto-renovacao. Mas
o que talvez seja menos esperado ¢ que o problema da personalidade em Bergson esta
repleto de profundas implicacdes teologicas e religiosas. Mas como isso importa hoje
em dia? Mais de cem anos depois das palestras de Bergson em Gifford, a questdo da
personalidade parece de fato singularmente desatualizada, ndo menos importante no
contexto de uma teoria da imediagdo que insiste em uma relacionalidade ecolégica e
que, seguindo as inquietudes do materialismo vital ou do realismo imanente, aspira, entre
outras coisas, nos tornar mais sensiveis a presenca de afetos impessoais circulando entre
os seres. Classicamente, se tomarmos a definicdo de Locke, uma pessoa ¢ uma criatura
que pode considerar a si mesma como um si mesmo em diferentes tempos e espagos.
Em um modo similar, Whitehead define personalidade em termos da capacidade de
sustentar a realiza¢@o e a incorporacao de certos tipos de valor. Ele explica a “tendéncia

de ocasides transitorias factuais de unir-se em sequéncias de Identidade Pessoal" (1951,
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p. 688, traducdo nossa). Mas ndo seria o esforco em ser uma pessoa consequente hoje em
dia similar a uma redugdo voluntaria e auto-infligida da amplitude propria da alma, para
colocar de modo teoldgico como faz a defini¢do de Deleuze do conceito de condenagdo
em Leibniz? Pois se Deleuze nao acreditava em coisas, como ele afirmou uma vez, ele
certamente ndo acreditava em pessoas também.

O interesse realista em pessoas inteiras, realizadas e exemplares parece, em uma
primeira vista, de certa forma estranho aos interesses das praticas de pesquisa-criacao pelo
estado da subjetividade nascente e mutante. Mas, por razdes que eu espero poder esclarecer
através deste artigo, acredito que ha uma relevancia indiscutivel (ndo apenas em relacdo
a historias das ideias, mas também em ambito especulativo) em revisitar a dimensao
teoldgica ou religiosa, frequentemente negligenciada que nutriu componentes essenciais
dos trabalhos de pragmatistas como Charles S. Peirce, William James, Henri Bergson or
Alfred N. Whitehead— especialmente em relacdo a nossos modos de praticar o pluralismo,
relacionalidade intensificada e ativamente relacionando-se com a futuridade. Entretanto estou
ciente que a abertura deste tipo de investigagdo estd repleta de possiveis mal-entendidos e
dificuldades. Permitam-me esbocar as coordenadas gerais da situacdo em que me encontro ao
langar esta linha de estudo. Como um pragmatico especulativo envolvido em muitos modos
nas praticas de pesquisa-criagdo, penso que a questao de como acreditar no mundo e de como
fomentar uma ética da confianga especulativa ¢ crucial, que depende, entre outras coisas, da
producao efetiva de transversalidade. Essa opcao de pensamento difere bastante do chamado
“retorno do religioso”, tal como tem sido tematizado nos tltimos anos. Nao ha lugar aqui
para qualquer forma de nostalgia substancialista e transcendéncia direta. Ao contrario,
enquanto me posiciono tranquilamente no espago aberto de James, muitas vezes sinto esse
arrepiante giro de fechamento dos hegemonicos circulos universitarios (Taylor 2007, p.549),
especialmente na forma de negligéncia da critica académica, uma forma que, como Harney e
Moten expressaram de maneira aguda, profissionalmente exclui “a organizacao profética dos
subcomuns®” (2013, p.31). Mas em geral, concordo com William Connolly que “a filosofia
de um mundo imanente em si mesmo”, sustentada pela ideia e pela pratica da imediagao,
“ndo corresponde a uma filosofia da ‘imanéncia fechada’, como discutida e criticada por

Charles Taylor em “A secular Age”. (Connolly 2011, p. 38, tradu¢do nossa).
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Em "O método da dramatizacdo e a questdo “quem”?’’, um artigo recentemente
publicado em um volume do periddico Inflexions a respeito de pedagogias radicais
(2015), eu comecei a explorar como, na filosofia de William James e de Alfred North
Whitehead, o teismo tem sido elogiado por favorecer um sentido de personalidade ativa.
No contexto deste artigo, gostaria de levar esta questdo filosofica que margeia a teologia
processual um pouco a diante, trazendo ao foco o entendimento complexo que Bergson
faz a nogao de personalidade.

Assim como para James e Whitehead, o tratamento de Bergson a questao confere
uma importancia crucial a atividade. A evolu¢do do conceito de pessoa através de seu
trabalho alcanca seu dpice em The Two Sources of Morality and Religion. Ali ele define
o que ¢ imediatamente comunicativo na experiéncia emocional de uma pessoa como um
‘chamado’. Como o problema da personalidade relaciona-se ao agora da experiéncia
afetiva imediata? E como compreender, segundo o argumento de Bergson, que o
entusiasmo seria um “chamado” que constitui pessoas?

Meu palpite poderia ser colocado da seguinte forma: para Bergson, o filésofo da
duragdo, da intuicdo e do entusiasmo criativo do corpo, como Massumi recentemente o
descreveu em O que os animais nos ensinam sobre Politica, a imedia¢ao da pessoa através
de experiéncias intensas ou emocionais misticas (para usar o vocabuldrio de Bergson) ndo
¢ exatamente congruente com a afirma¢ao de impersonalizacao e involuntarismo que tem
dominado alguns segmentos dos estudos culturais e de midia, nos quais o bergsonismo
contribuiu em menor grau.

Concebido como uma contragdo temporal e etopoiética, o conceito de pessoa de
Bergson culmina, argumentarei, na defini¢do de um imediatismo exemplar ndo-discursivo
que estd intimamente relacionado a esse sentimento divino que Peirce outrora denominou

amor evolucionario.
James and Whitehead sobre a Pessoa

A influéncia de William James nas ideias de Bergson sobre religido, misticismo
e a importancia da personalidade, como aparecerd de modo completo apenas com

a publicagcdo de Two Sources em 1932, esta bem estabelecida. Em uma passagem do
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prefacio a edicdo francesa de Sobre o Pragmatismo (publicado em 1911) que prefigura

muito do que ele ird desenvolver em seu ultimo livro, Bergson escreve:
As almas cheias de entusiasmo religioso sdo verdadeiramente
elevadas e levadas além: por que elas ndo nos permitem
experimentar diretamente, como num experimento cientifico,
essa forca edificante e exaltadora? Essa ¢, sem duvida, a origem,
a ideia inspiradora do “pragmatismo” de William James. Para ele,
as verdades que sdo mais importantes para ndés conhecermos sao
as verdades que foram sentidas e experimentadas antes de serem
pensadas. (2002, p.269, tradugdo nossa).

O pragmatismo para Bergson encontra sua fonte subjetiva em um entusiasmo
energizante que rompe os limites da experiéncia cotidiana e permite que novas
preocupagdes sejam aproximadas por meio da investigagdo filosofica. Se Two Sources
¢ dedicado ao estudo de testemunhos (principalmente cristas) de experiéncias misticas,
sabemos que, de forma mais geral, o problema da personalidade tal como introduzido
por James e Bergson ocorre dentro de um interesse comum mais amplo por experiéncias
psiquicas ndo conscientes ¢ andmalas, incluindo hipnose, mediunidade, experiéncias de
conversdo e assim por diante. James, Gabriel Tarde e Bergson eram todos membros do
Instituto de Pesquisas Psiquicas de Paris, fundado em 1900. Como Lisa Blackman explica
em Affect, Relationality and the 'Problem of Personality’, um artigo no qual ela explora
“o antecedente historico esquecido do trabalho contemporaneo através da teoria social e
cultural que foi descrito como 'vitalista” (2008, p.27), “O problema da personalidade foi
enquadrado nesse meio através de conceitos derivados do espiritismo, estudos de transe
hipnotico e alucinagdes psicoticas e delirios”. (2008, p.33).

Haveria muito a dizer sobre como os estudos nas “variedades da experiéncia
religiosa” contribuiram para a formagao e complicagdo da questdo de como conviver
entre 0s nNossos muitos eus e, assim, alcancgar a unidade “pessoal”. [1] Mas o que eu
gostaria de focar aqui ¢ como o argumento de James em favor do teismo influenciou a
concepgdo posterior de Bergson da pessoa como emogao transformadora. O que esta em
jogo ¢é a fungdo etopoiética da crenga em um Deus pessoal ou em Deus como pessoa.

Que diferenga faz se envolver numa relagdo com um Deus pessoal em vez de

conceber o universo como um fluxo cosmico impessoal, por exemplo? Isabelle Stengers
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destaca a urgéncia ética que anima o apelo de James ao teismo: “A questdo que esta no
cerne do teismo de William James parece ser: que Deus ¢ suscetivel, hoje, a trazer a
existéncia santos que sdo os de nossos tempos e ndo reliquias vivas? (2011, p.67). A
resposta de James ndo poderia ser mais clara: o que ¢ necessario ¢ um Deus pessoal, ndo
uma concep¢ao do universo sem sujeito.

Isso envolve imaginar Deus como algo exterior, ou melhor, como alguém com
quem nos relacionamos e que nunca pode ser reduzido a ser parte de nds mesmos. E neste
sentido que para James, argumentando contra o que ele chama de infrateismo, Deus deve
ser concebido como a forma de uma “personalidade mental”: “A personalidade de Deus
deve ser considerada, como qualquer outra personalidade, como algo que estd fora da
minha propria e ¢ outra além de mim, e cuja existéncia simplesmente vem a mim e eu a
encontro.” (James, 1912, p.122, tradug@o nossa). Ou ainda:

O aspecto mais perfeito e mais eterno do universo ¢ representado
em nossas religides como tendo forma pessoal. O universo nao ¢
mais uma mera coisa para nds, mas um Vs, se somos religiosos;
e qualquer relacdo que possa ser possivel de pessoa para pessoa
torna-se possivel aqui. Por exemplo, embora em certo sentido
sejamos partes passivas do universo, em outro mostramos uma
autonomia curiosa, como se fossemos pequenos centros, ativos
por conta propria. Sentimos, também, como se o apelo da religido
em nods fosse feito a nossa propria boa vontade ativa, como se a
evidéncia pudesse ser para sempre ocultada de nds, a menos que
encontrassemos a hipdtese no meio caminho. (1912, p.28)

Essa preferéncia por uma figura personalizada de Deus como meio de ativagao
¢ bastante notavel. Sustenta, a meu ver, inflexdes combativas inconfundiveis, e talvez
seja uma das razdes pelas quais hoje em dia muitas pessoas preferem se afastar de
uma opg¢do espiritual tdo polarizadora. [2] No entanto, parece ter sido amplamente
preferida entre os primeiros pragmaticos, frequentemente em oposi¢do direta ao
“monstruoso misticismo do Oriente” (Peirce 1995, p.339) [3] e sua inclinagdo para a
contemplagdo e passividade. Ouso afirmar, a partir de minha experiéncia pessoal, que
o habito de conceber o mundo como composto de miriades de atores e de enfatizar sua

dimensdo intrinsecamente narrativa possui um efeito potente de ativagdo e um tanto

antidepressivo! [4]
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Em Religion in the Making, Whitehead faz um argumento semelhante: “Os
extremos sdo as doutrinas de Deus como a ordem impessoal do universo, e a doutrina
de Deus como a tUnica pessoa que cria o universo” (2011, p.135). Sua preferéncia
também parece ir, embora ele tenha muito cuidado em se distanciar de qualquer forma
de substancialismo cristdo, pois a op¢ao personalista, na medida em que dd uma melhor
explicacdo do aspecto contingente do mal, e concomitantemente, encoraja um sentido do
que ele chama de "personalidade ativa":

O budismo ¢ uma metafisica gerando uma religido. Em relagdo ao
tratamento do mal, o cristianismo ¢ mais inclusivo dos fatos. Deriva
o mal do fato contingente do curso real dos acontecimentos; permite
assim que um ideal seja concebivel em termos do que ¢ actual... O
budismo, em geral, desencoraja o sentido de personalidade ativa,
enquanto o cristianismo o encoraja. (2011, p.125). [5]

A questdo de Deus na filosofia de Whitehead ¢ algo extremamente complexo que
se desenrola principalmente dentro de um registro especulativo e nao religioso. Em uma
passagem de seu Thinking with Whitehead, adicionada na tradugdo inglesa, Stengers
discute a heranga Jamesiana de Whitehead em torno da questdo de um Deus pessoal nos
seguintes termos:

Whitehead se apresenta como o filosofo que vem depois de William
James. E assim possivel indagar at¢ que ponto Whitehead ndo é
também o herdeiro do Deus de James... Se o Deus especulativo,
derivado da aventura da racionalidade, ndo ¢ capaz de satisfazer a
necessidade vital que o Deus de James respondeu, como Whitehead
herda essa necessidade?...Para mim, ¢ crucial que Whitehead ndo
falou de seu Deus como pessoa ou personalidade, e que a reversao
dos polos fisico e mental suprima qualquer relagdo possivel de
consanguinidade entre ele e nés (2011, p.491-492)

O Deus de Whitehead, Stengers sutilmente argumenta, pertence a uma aventura
de racionalidade distinta da aventura do espirito. Se o Deus de Whitehead realmente
salva o mundo, eu concordo que isto se da a cima de tudo como uma resposta a exigéncia
do seu esquema metafisico. E dificil, entretanto, excluir completamente consideragdes

religiosas ¢ personalistas do quadro, ainda que apenas porque ele mesmo as traz de

volta tdo prontamente. Em um artigo recente, datado de 1941, "Mathematics and the
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Good", Whitehead discute sua concepcao de divindade contrastando-a com a de Spinoza,
Leibniz, Budismo e Cristianismo, em um sé folego. Este texto, e em outro do mesmo
ano intitulado “Imortalidade”, mostra a preocupacdo de Whitehead em oferecer uma
explicacdo bem equilibrada e licida de como a “atividade da finitude” deve sempre

3

ser pensada em referéncia ao “universo ilimitado”. [6] Para Whitehead, a maneira
como lidamos com padrdes finitos - por meio da matematica, por exemplo - tem um
componente intrinsecamente ético. Dai sua referéncia as grandes religides para ilustrar
nossa relacdo com a finitude e, mais precisamente, com o modo como o cristianismo
concebeu a bondade “em termos de oposicao ativa ao poder do mal e, portanto, em termos
da limitagdo da divindade” (1951, p.675).

O mal supremo do mundo temporal, Whitehead sustenta em um registro metafisico
nas ultimas paginas de Processo e da Realidade, é que o passado desaparece; portanto,
o principal problema religioso ¢ “a questdo de saber se o processo do mundo temporal
chega até a formacao de outras atualidades, unidas em uma ordem em que novidade ndo
significa perda” (Whitehead, 1979, p. 340). Talvez essa formulag@o rigorosa e depurada
do problema da salvagdo deva ser entendida apenas como uma analogia, como ele sugere
algumas paginas depois: “A imagem - e ¢ apenas uma imagem - a imagem sob a qual
esse crescimento operativo da natureza de Deus ¢ melhor concebida, ¢ a de um cuidado
carinhoso em que nada se perde (1979, p.346).

O Deus de Whitehead nao cria o mundo: ele o salva. Dito isto, € interessante
notar que este processo de salvacdo coincide com o fato de que, como “a atragdo pelo
sentimento, o anseio eterno do desejo” (Whitehead 1979, p.344), o Deus de Whitehead
¢ indiscernivel dos multiplos sentimentos que o visam. O “sentimento divino”, observa
Stengers, como experiéncia perpetuamente crescente de contrastes, “implica o sentimento
de um alcance individual em sua imediacdo vivida, isto ¢, quase a um apelo pelo o futuro”
(2011, p.476, énfase minha). Pois estamos diante do terrivel paradoxo de um mundo que
deseja o frescor da novidade, mas ¢ assombrado pelo medo de perder o passado.

A ideia de uma salvagdo do imediatismo vivo da realizagdo individual e da auto-
satisfacdo - “na eternidade, o imediatismo ¢ conciliado com a imortalidade objetiva”

(Whitehead, 1979, p.351) - que simultaneamente (e eroticamente) apela a novidade
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¢ resumido em termos um tanto intricados mo penultimo pardgrafo do Processo e da
Realidade. Estranhamente, a explicacdo faz uso do termo de pessoa (algumas linhas
antes, ele estava falando de “personalidade duradoura™): “No sentido em que a ocasido
atual ¢ a pessoa agora, e ainda com seu proprio passado, entdo a contrapartida em Deus ¢
essa pessoa em Deus” (Whitehead 1979, p.350).

Ao ler Whitehead, temos uma forte sensacdo de que aquilo a que ele se refere
como pessoa ou identidade pessoal tem muito pouco a ver com os individuos, como
comumente os entendemos. E uma tendéncia histérica dentro de uma sociedade de
moléculas, uma inflexdo que orienta e unifica em relacao a realizagao de valores (o ultimo
termo deve ser entendido como a natureza intrinseca de um evento). Veremos que o uso
do termo por Bergson transmite uma sensacao semelhante. Em "Immortality", Whitehead
oferece um resumo sintético e elucidativo de sua concepcao de Deus e sua relagdo com a
personalidade que vale a pena ser citada na integra:

O mundo do Valor exibe a unifica¢do essencial do Universo. Assim,
embora exiba o lado imortal de muitas pessoas, também envolve a
unificag¢@o da personalidade. Esse ¢ o conceito de Deus.

[Mas nao ¢ o Deus da tradi¢ao erudita da Teologia Cristd, nem o
Deus difundido da tradi¢do budista hindu. O conceito esta em algum
lugar entre os dois.] Ele ¢ o fato intangivel na base da existéncia
finita. (1951, p.694)

Nao sei até que ponto as consideragdes de Whitehead sobre salvagdo e finitude
encontram ressonancia no trabalho de Bergson. Se Heidegger estava certo ao apontar que
aparentemente ndo ha sentido do irreparavel ou irrevogavel na obra de Bergson, talvez
seja, como sugere David Lapoujade, porque “ele inverte seu destino para substitui-lo por
um sentido de vocagao” (2010, p.15). Esse aspecto vocacional da filosofia de Bergson -
seu aspecto de chamado ou apelo, se tomarmos a palavra vocagdo etimologicamente - ¢,
de fato, de extrema importancia. Em todos os casos, o sentimento divino e sua dimensdo
apetitiva de futuridade, como entendida por Whitehead, aproximam-se de como Bergson
concebe a emogdo como uma convocagao ativadora ¢ uma chamada edificante, como

veremos agora.
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A pessoa como contragio temporal

O conceito, ou melhor, o dispositivo de pessoa, como Roberto Esposito
enquadra nas suas genealogias do conceito, tem uma longa e complexa historia [7]. Esta
intimamente interligado com a interpretacéo onto-teoldgica crista de ser como substancia
e ¢ um elemento central do sistema juridico romano. O conceito de pessoa e seu derivado,
os direitos humanos (droits de la personne, em francés), sdo tdo comuns e profundamente
enraizados em nossos habitos de pensamento que muitas vezes negligenciamos sua
dimensao religiosa. Juridicamente falando, o termo pessoa expressa a dignidade do ser
humano racional em sua consciéncia. [8]

Bergson, primeiro, aborda o problema da personalidade principalmente através
de uma discussdo sobre a concepgdo de Plotino da alma (humana). Plotino ¢ o criador da
doutrina da hipostase, que marca uma profunda mutagdo ontologica que abre o caminho
para a moderna compreensdo da personalidade. Que coincide com a doutrina cristd da
Trindade, que pode ser resumida como: um Deus, trés hipostases. A doutrina da hipostase
trata do problema filosofico da individuagio. E uma tentativa de explicar como as coisas
vém a existéncia. A mutagdo ontologica em jogo aqui ¢ que esse processo de individuagao
foi mais e mais prontamente concebido como um processo de subjetivagdo. Esse processo
¢ destacado por um fato historico curioso, ainda que crucial: o termo hypostasis, que sO
teria sido natural traduzir por substancia, se apenas esse termo ndo tivesse sido usado
para traduzir a ousia grega (ser), foi traduzido por pessoa. O uso filosofico do termo
pessoa esta assim enraizado na teologia, e seu uso técnico foi resumido na férmula de
Tertuliano: tres personae, una substantia, em referéncia as distingdes reconhecidas pela
teologia cristd dentro da Divindade. Originalmente, o termo pessoa vem do prosopon
grego, mascara que sugere, como Clement C.J. Webb explica em seu God and Personality
(Gifford Lectures - 1917-1919), “que o ser assim designado tem um papel a desempenhar
em algum tipo de relacdo social, tal como ¢ representado em um drama; e que de tal
interagdo social ndo ¢ um mero animal, mas apenas um ser humano que ¢ capaz”(Webb
1919, p.36).[9] Esta referéncia humilhante ao “meramente animal” nos d4 uma importante
indicagdo de por que o conceito da pessoa ¢ certamente algo a ser superado em vez de
promovido por muitos pensadores hoje.

Interfaces Brasil/Canadd. Floriandpolis/Pelotas/Sao Paulo, v. 18, n. 2, 2018, p. 101-124.



Imediagdo, Bergson e o problema da Personalidade 111

Como um processo ontoldgico, a doutrina da hipdstase ¢ a de uma efetuacdo ou
realizagdo que acontece através de uma figura pessoal. Para Agamben, que dedica um
capitulo inteiro do uso dos corpos (the use of bodies) para o sujeito “o carater 'pessoal’
do sujeito moderno” (2014, p.179), originario da onto-teologia trinitaria, que ainda
prevalece atualmente, e apenas uma real ontologia modal poderia emancipar-nos disso.
Todo o esforgo filos6fico de Agamben procura minar a divisdo metafisica sujeito / objeto;
como tal, ele ¢ muito critico da no¢do de personalidade, preferindo explorar a graca
clandestina do génio, as zonas impessoais do ndo-conhecimento e 0 uso comum e intimo
dos corpos. uso comum e intimo dos corpos. O projeto homo sacer de Agamben recupera
pacientemente a historia da metafisica (prestando uma atengdo especifica a sua dimensao
teoldgica) a fim de desativa-la ou tornd-la “inoperante” (Agambem, 1995).

A discussdo de Bergson sobre o problema da alma em Plotino, também visa
libertar-se da divisdo metafisica. Mas, ao contrario de Agamben, que a esse respeito se
aproxima do involuntario Deleuze, ele ndo recusa o conceito de pessoa. Ao contrario,
partindo (desenhando) de sua filosofia da continuum continuidade e da duragdo, ele a
reclama contra qualquer posi¢ao de sujeito. “A filosofia de Plotino, afirma Bergson em
sua Palestra Gifford, pode ser tomada como o tipo da Metafisica a que somos levados
quando consideramos o tempo interno como pulverizado em momentos separados e,
ainda assim, acreditamos na realidade e na unidade do tempo da Pessoa” (1914, Lecture
I, traducdo nossa). A perspectiva metafisica atribuida a Plotino simplesmente encena a
logica imanente da linguagem, que Aristoteles, segundo Bergson, “formulou de uma vez
por todas™: “O sujeito, porque ¢ assim chamado [par cela qu'on le nomme], é definido
como invariavel; a variacdo residira na diversidade de estados que serdo sucessivamente
atribuidos a ele ” (Bergson 2003, p.73, traduc¢do nossa). [10] Camille Riquier resume
as conseqiiéncias desse aprisionamento de duracdo nos pressupostos subjetivos da
linguagem (hypokeimenon, hipocemeina, sujeito ou o que estd em baixo, também pode
em todo rigor ser traduzido como o que pressupde): “A pessoa so se torna sujeito por meio
de um perda de sua personalidade, uma vez que se converte em um suporte estavel do
qual as qualidades predicadas sdo subtraidas mais do que sdo adicionadas a ela. (Riquier

2007, p.202, traducdo nossa).
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Como entdo conceber essa totalidade provisoria chamada personalidade? Como o
tempo, sugere Bergson, a pessoa como uma totalidade prospectiva e aberta s6 pode ser
objeto de um conhecimento elusivo (elusive) e implicito, enraizado na pratica imanente.
Mas contra Plotino, que argumentou que a perspicacia da personalidade deve ser
encontrada na contemplacdo, para Bergson, a pessoa - e a fortiori, a religido também - &
toda sobre acdo. A pessoa, vetor de novidade no limite do presente, ndo consegue reunir
a soma de si mesma de uma posigdo autoconfiante e pré-constituida. E um movimento
continuo para a frente que reune todo o passado no presente, a medida que engendra um
futuro. E precéria e mével, e a continuidade de sua vida interior nunca pode ser totalmente
objetificada. Em suma, para as palestras de Gifford de Bergson, a pessoa ¢ essencialmente
uma questdo de contragao temporal.

A pessoa como contra¢do ou durag@o temporal ndo envolve necessariamente um
senso de intencionalidade ou humanidade. As vezes, simplesmente sugere a dimensio
“verdadeiramente primitiva e imediatamente dada” de uma experiéncia, sua totalidade
implicita, que precede qualquer explicacdo filosdfica. A estrutura de enderego ou de
agentivity imanente a certas experiéncias - sua forca dramatica de convicg¢do, como James
coloca - ¢ o que Bergson chama em The two Sources de “personalidades fragmentarias”
ou a transmutacdo de um evento em “personalidade elementar”. Estas caracterizacdes
parecem estreitamente relacionadas com o que Latour chama quasi-sujeitos. No entanto,
jénas conferéncias que ele deu em 1910, parece que a questio central em jogo do problema
da personalidade gira em torno do esfor¢o consciente e voluntario de ser uma pessoa.
O senso de personalidade ativa de Bergson ¢ apaixonadamente depois de encontrar sua
plena expressao (religiosa) muitos anos depois com a publicacdo de The Tivo Sources.
Mas, para entender a especificidade da concepgao de Bergson sobre a pessoa e como ela
se relaciona com seu esforco mais geral, um elemento transitorio e crucial ainda precisa
ser destacado: a emogao.

A emocdo (aqui entendida, seguindo a nomenclatura da teoria do afeto
contemporaneo, como afeto impessoal) ¢ o elemento central que assegura a passagem
entre a pessoa entendida como duragdo unitaria e a pessoa entendida como vocacao ou

chamada. Sabemos que, para Bergson, a duracdo s pode ser sentida; os dados imediatos
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da consciéncia sdo apenas emocdes. Nesse nivel de andlise, como diz Lapoujade, "ndo
somos mais "seres", mas vibragoes, efeitos de ressonancia,"tonalidades" de diferentes
frequéncias.” (2010, p. 9, tradugdo nossa). Este registro de experiéncia corresponde
exatamente ao imediatismo pré-pessoal vivido e ao “‘senso de vida ativista sem remogao™®.
(Massumi 2011, p.l, tradu¢do nossa) favorecido por artes ocorrentes e praticas
imediadas? A filosofia de Bergson, como um todo, ¢ uma conversao para esse registro de
duragdo sentida. Que apela para transformar nossas percepgoes naively (ingenuamente)
voltando-se para a experiéncia no fazer; o mundo em sua constante mundificacdo.
No entendimento cldssico da conversdo, os multiplos elementos da alma visam ser
unificados em uma unidade (ONE) superior; mas com Bergson, a conversdao acontece
colocando-se inteiramente dentro do movimento processual. Ou ainda: para Plotino e os
Alexandrinos, diz Bergson, as coisas saem de Deus pela procissdo e as reintegram através
da conversdo. [ 11] Inversamente, para Bergson, seguindo Spinoza, ndo ¢ necessario entrar
em um movimento de conversao que retorne a unidade original; antes, para "conhecer
perfeitamente", ¢ preciso coincidir com o proprio movimento da procissdo. Conversao
para Bergson e Spinoza ¢, portanto, o ato de coincidir criativamente com o processo em
si - e essa apreensdo essencial acontece inicialmente no nivel afetivo. Nos participamos
do movimento do que esta em formagao na medida em que nos afetamos e nos movemos.

Esse envolvimento afetivo no mundo esté intrinsecamente relacionado a futuridade
ativa. Como bem coloca Lapoujade: “Se existe um sentido para o futuro e se ele pode
ser engendrado, ¢ da emocdo e da emocdo apenas” (2010, p. 23, traducdo nossa). E
isso nos leva ao cerne do problema da personalidade como entendido por Bergson: de
que maneira o engendramento da futuridade requer uma personalizacdo das emocdes?
Nao seria exatamente o oposto, isto ¢: o momento crucial da evolucdo criativa reside
precisamente em uma involugao criativa em dire¢@o a impessoalidade, a inconsciéncia ou
a animalidade? A abertura situacional a qual Brian Massumi apela em seus ultimos livros,
por exemplo, se ele define emog¢des como uma contengao (containment) pessoal e narravel
dos afetos ou defende uma politica anti-representacional do entusiasmo do animal pelo
corpo, aponta claramente para essa segunda op¢ao. Dentro do horizonte especulativo e

pragmatista, amplamente concebido, as divergéncias e contrastes mais frutiferos dizem
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respeito, argumentaria eu, as maneiras pelas quais elaboramos, induzimos e concebemos
nossa relagdo com a futuridade. Se Deus (ou religido) ¢ introduzido na equacdo, como
no caso de Peirce, James, Whitehead e Bergson, acabamos com um gesto personalista
ou unificador que, na maioria das vezes, envolve celebragdes bastante inquietantes e
apaixonadas da evolucdo do poder de um amor que, como Whitehead ternamente nos
lembra, “encontra a sua propria recompensa no presente imediato” (1979, p. 43, traducdo
nossa). Inversamente, Deleuze, na esteira de Nietzsche, parece preferir pensar em tornar-
se (being) e futuridade de uma maneira esquizoanalitica, longe da pessoa, invocando
precursores sombrios e abracando a multiplicidade de forcas conjugadas na quarta pessoa
singular que derrubam a propria forma do eu. [12]

Uma forma eficaz e gréfica de abordar essa divergéncia (principalmente literaria)
na orientacdo do pensamento - ascendente e descendente, pode-se dizer - ¢ através
de como esses autores se relacionam com a magia e a passividade. Em Mil Platos (4
thousand plateaus), Deleuze e Guattari escreveram algumas linhas maravilhosas sobre
tornar-se feiticeiro e tornar-se imperceptivel; e sua invocagdo do exterior frequentemente
envolve uma suspensao transformadora da vontade que culmina em “O que ¢ Filosofia?”
com o contemplativo "mistério da criacdo passiva, sensacao" (Deleuze and Guattari 1994,
p- 212). Em contraste, a op¢ao personalista introduzida por Bergson em sua filosofia
posterior deriva de sua preferéncia declarada pela acdo. “Misticismo completo ¢ acao”
(Bergson 1935, p. 193) ele escreve; e descartando os misticismos contemplativos
do Oriente, ele afirma que os verdadeiros misticos - os misticos cristdos, portanto -
também sdo grandes homens de a¢do. Esse modo de existéncia ¢ também, imediata e
exemplarmente, uma exorta¢ao moral e um apelo, como veremos em breve. Em paralelo,
Bergson também apresenta o processo de personalizacdo como um progresso evolutivo
em direcdo a relacionalidade distinta. Isso ¢ particularmente claro em sua discussao sobre
o surgimento da funcao fabulatéria.

Tecnicamente falando, a funcdo fabulatoria estd relacionada a elaboracdo do que
Bergson chama de "religido estatica", que ¢ uma reacdo para proteger os humanos contra os
poderes depressivos de sua inteligéncia. E superada pelo surgimento da religido dinamica,

impulsionada pela transdutividade mistica orientada para a abertura. A Fabulacdo ¢ uma

Interfaces Brasil/Canadd. Floriandpolis/Pelotas/Sao Paulo, v. 18, n. 2, 2018, p. 101-124.



Imediagdo, Bergson e o problema da Personalidade 115

forma de caracterizacao ativa. Sua entrega especifica ¢ a de transformar entidades individuais
em entidades pessoais. O exemplo paradigmatico de Bergson ¢ o da transformacao de
espiritos em deuses cada vez mais personalizados. Esta “evolucao gradual da religido para os
deuses de personalidade cada vez mais marcada, que estdo cada vez mais inter-relacionados
(Bergson 1935, p.151, traducdo nossa) opde-se a magia, apresentada por Bergson como
uma recusa da individuagdo do evento e um retorno a uma esséncia impessoal. O poder
da fabulagdo reside para Bergson na capacidade de gerar presencas eficazes (efficacious
presences) (1935, p.167); como tal, estd intimamente relacionado com a "funcao essencial
do universo", que Bergson define na ultima linha de The Two Sources como uma "maquina
para fab ricar deuses" (1935, p.275, traducdo nossa). [13]

Mas ndo devemos supervalorizar o papel e a finalidade da funcao da fabulacao no
relato de Bergson, na medida em que para ele, o misticismo dindmico, ndo a fabulacdo,
que ¢ a melhor fonte de aperfeicoamento moral para o terrestre. O apelo mistico para a
pessoa ¢ de uma natureza diferente do que a fabulacdo da pragmatica de enderego. Para
além da funcdo da fabulacdo, Bergson encontra o poder superior do que eu chamaria

provisoriamente de imediagao exemplar.
Imediacio Exemplar

Sem duvida, a filosofia s6 pode considerar a alma
mistica do lado de fora e do ponto de vista de suas
linhas de probabilidade. Mas é precisamente a existéncia
do misticismo que dd uma maior probabilidade a esta
transmutagdo final em certeza, e tambéem da, por assim
dizer, um contorno ou um limite para todos os aspectos
do método.

Gilles Deleuze (1991, p.112)

Emogdes, esses “elementos diferenciais de liberdade”, como Lapoujade os
define em seu estudo de Bergson, constituem, como vimos, um elemento essencial na
produgdo efetiva de futuridade. Como tal, poderiam também ser chamados de “afetos”,
seguindo o uso geral do termo no dominio da teoria do afeto. Sem davida, a filosofia
de Bergson ¢ favoravel ao afeto e o objetivo geral de seu empreendimento filosofico

certamente poderia ser apelidado de imediacionista. Mas Bergson, o filésofo da duragao
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sentida imediata, também requer um conceito de personalidade emancipadora que difere
substancialmente da imagem do pensamento que apresenta emocdes como o resultado da
captura psicoldgica do afeto na interioridade de um sujeito.

Do ponto de vista da imedia¢do, a pessoa como sujeito na maioria das vezes
parece uma forma desnecessaria ou pelo menos secundaria de fechamento e limitacao.
E, curiosamente, seria mais justificavel argumentar que essa posicao ¢ precisamente a do
proprio bergsonismo:

a vida como movimento se aliena na forma material que cria; ao
se atualizar, ao se diferenciar, perde “o contato com o resto de
si mesmo”. Toda espécie é, portanto, uma prisdo do movimento;
Pode-se dizer que o ser vivo se volta a si e se fecha (Deleuze
1991, p.104)

Nao seria uma pessoa apenas uma forma material alienada, uma autoencarcerada
"prisdo na matéria" que se separa do nicleo vibrante da evolugao criativa? E, no entanto,
essa caracterizagdo ficaria aquém de levar em conta a importancia que Bergson confere ao
esforgo ético de ser uma pessoa, ou mais precisamente, ao fato de que, para ele, as emocdes
devem ser explicadas de maneira "pessoal". O significado técnico desta palavra ainda
precisa de maior elucidacdo para se tornar totalmente integrado ao avango processual do
mundo. Esse requisito certamente nao altera a orientagao geral de sua filosofia em relagdo
a abertura; na verdade, o apelo a pessoa envolve uma forma de completude individual
ou autossatisfagdo que diz respeito precisamente a como gerar uma relag@o ativa com o
futuro. Mas traz a tona uma complicagdo pragmatica que desafia as sensibilidades pos-
humanistas, que na maioria das vezes preferem evitar As Duas Fontes completamente, e
ndo sem boas razdes. O livro, na verdade, ¢ lido como uma idealizagao bastante antiquada
de "grandes homens" que parecem prestar um tributo muito pesado as preocupacdes
intelectuais e morais da época. Mas acho que também desenvolve uma abordagem
estimulante e ndo moralista da exemplaridade etopoiética, sobre a qual gostaria de trazer
a aten¢do aqui.

Seguindo a critica geral de Bergson da intelectualidade desapegada e contemplativa
(pura), The Two Sources apresenta um diagnostico simples, mas crucial: “a filosofia (...)

dificilmente conseguiu, assim parece, explicar como um motivo moral pode se deter sobre
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as almas dos homens” (1935, p.51). E para responder a este problema em particular que
Bergson dedicard numerosos anos de sua vida a um estudo extenso de diferentes formas
de praticas misticas. Este estudo o levara a conceber o misticismo como nada menos do
que um método filosofico: “Se o misticismo ¢ realmente o que acabamos de dizer, deve
fornecer-nos os meios de abordar, experimentalmente, o problema da existéncia e da
natureza de Deus” (1935, p.206).

A concepcdo de Bergson da alma mistica da grande énfase a exemplaridade da
alma incorporada. E neste aspecto que existe uma grande proximidade com o modo como
Peirce concebe a introdugdo exemplar da diferenca qualitativa “divina” no mundo:

Se um pragmatico for questionado sobre o que ele quer dizer com a palavra
"Deus", ele s6 pode dizer que apenas conhecer por muito tempo um homem de grande
carater pode influenciar profundamente o modo de conduta de alguém, de modo que uma
olhada em seu retrato possa fazer a diferenga. ... Entdo isso ¢ analogo a mente... ¢ o que
ele quer dizer com “Deus” (Peirce 1955, p.376).

Do mesmo modo, a presenca do mistico excede as obrigagdes morais do que
Bergson chama de sociedades reprodutivas ou fechadas. Ela representa uma forma de
movimento ascensional, uma “aspiracdo pura” que pode potencialmente mover individuos
e coletividades além de seus limites e limitagdes. Para Bergson, o modo de existéncia
do mistico ¢ o de um entusiasta e, de alguma forma, irresistivel, que exerce um efeito
edificante sobre seus congéneres:

Sdo as almas misticas que atraem e continuardo a atrair sociedades
civilizadas em seu despertar. A lembranca do que foram, do que
fizeram, estd consagrada na memoria da humanidade. (...) Se ndo
invocarmos esta ou aquela figura sublime, sabemos que podemos fazé-
lo; Ele, portanto, exerce sobre nds uma atracdo virtual. (1935, p.68)

No relato de Bergson sobre a exemplaridade etopoiética, chamados e pessoas se
referem circularmente uns aos outros. Em oposi¢do aos “requisitos morais impessoais”
estabelecidos pela sociedade para assegurar sua reprodug@o constante, Bergson descreve
a atracdo virtual exercida pelas almas misticas como “séries de apelos feitos a consciéncia
de cada um de nos por pessoas que representam o melhor que ha em humanidade” (1935,

p-68).[14] O que ¢ particularmente fascinante na minha opinido sobre o relato de Bergson
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do poder virtual de atracdo, do que ele também chama de "personalidades privilegiadas",
¢ que ele ¢ imediato e ndo discursivo.

Por que, entdo, os santos tém seus imitadores e por que os grandes lideres morais
atraem as massas a partir deles? Eles ndo pedem nada e, no entanto, recebem. Eles ndo
precisam exortar; sua mera existéncia ¢ suficiente. Pois essa ¢ precisamente a natureza dessa
outra moralidade. Enquanto a obriga¢@o natural ¢ uma pressao ou uma forga propulsora, a
moralidade completa e perfeita tem o efeito de um apelo (1935, p.23-24).[15]

Os misticos de Bergson sdo atravessados pelo élan vital, o processo criativo de
duragdo fértil. Como tal, seu esforco pessoal, seu esfor¢o para ser uma pessoa coincide,
por “contradi¢do viva”, com o “esforgo criativo que criou uma coisa que ¢ uma espécie,
e transforma em movimento o que era, por definicdo, uma parada” (1935, p. 201). [16]
Definir a existéncia dos misticos como um chamado imediado e transformador que
simplifica, intensifica e unifica as subjetividades levanta a questdo da natureza desse
chamado e da forma de enderegcamento que ele gera. Nao surpreendentemente, Bergson
argumenta que o que torna esse chamado eficaz ¢ a emocao infra ou supraintelectual que
¢ suscetivel de despertar em um individuo ou em um coletivo.

Os misticos incorporam e elevam em grau superior esse sentimento divino
chamado amor. E o amor, ou pelo menos o amor, como ¢ tratado teologicamente dentro
da tradigdo cristd “superiormente ativa”, envolve um destino pessoal. Vamos nos mover
com cautela aqui. “O amor, escreve Peirce distintivamente, nao ¢ dirigido a abstracdes,
mas a pessoas” (1955, p.362). O amor ¢ um poder relacional que cria pessoas, pessoas
imanentes ao campo, que o amor coindividua. Essa afirmacao nos leva de volta ao apelo
apaixonado de James por um Deus pessoal, que, no final das contas, ndo ¢ mais que
uma reafirmacdo da reivindicagdo mais fundamental da teologia. Curiosamente, Bergson
introduz uma lacuna sutil na qual ele qualifica a situacdo mediadora da filosofia com
respeito a plenitude da verdade do mistico:

O filosofo poderia definir logo essa natureza, quisesse ele encontrar
uma férmula para o misticismo. Deus ¢ amor e ¢ o objeto do amor:
aqui reside toda a contribui¢do do misticismo. O que [0 mistico]

afirma claramente ¢ que o amor divino nao ¢ uma coisa de Deus: ¢
o proprio Deus. E sobre este ponto que o filosofo deve segurar aos
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que tomam Deus como uma pessoa, ¢ ainda assim desejam evitar
qualquer coisa que se pare¢ca a uma assimilacdo grosseira com o
homem. Ele vai pensar, por exemplo, nos entusiasmos que podem
incendiar uma alma, consumir tudo o que esta dentro dela e, a partir
de entdo, preencher todo o espaco. O individuo entdo se torna um
com a emogao ... (1935, p.216, énfase do autor).

O misticismo e a teologia ambos celebram a identidade de Deus e do amor. O
que estd em jogo, entdo, na intima coincidéncia dos dois termos para filosofia? Por que
a tarefa da filosofia nesse ponto preciso consiste em manter Deus como uma pessoa?
Tudo acontece como se a racionalizag@o filosofica da experiéncia mistica exigisse a
introdu¢do de uma mediacdo para testemunhar a exterioridade do pensamento, embora
seja definitivamente um tipo de mediador desbotado que esta destinado a ser imediado
na propria experiéncia mistica. Seguindo os outros pragmatistas, Bergson parece assim
dizer: o Deus pessoal ¢ a forma mais parecida para induzir e expressar a inerentemente
direcionada e transformadora relacionalidade do amor. E nessa perspectiva que se deve
ler, em concordancia com a ideia de Whitehead de que Deus ¢ indiscernivel dos multiplos
sentimentos que visam a ele, Bergson nos lembrando que “os misticos testemunham
unanimemente que Deus precisa de nds, assim como precisamos de Deus” ( 1935, p.219).

Etopoieticamente falando, essa imagem divina do amor reciproco funciona como uma

formula pragmatica e dramatizante para a ativagao do futuro.
Conclusio: planejamento imanente pessoal

— As vezes eu penso que sou apenas um adito em midias sociais,
mascarado como uma pessoa.

— Segure-se nesta pessoalizagdo, todavia- vocé ndo podera
permanecer no Facebook sem ela.’

Jacob Wren e um amigo discutindo no Facebook.

Na introdugdo de seu inspirado estudo em torno do misticismo e da filosofia na
obra de Bergson, Anthony Feneuil se pergunta por que a explicacdo filosofica da formula
do misticismo requer o conceito de pessoa. A resposta que ele fornece ¢ um resumo
solido das questdes centrais que estdo em jogo no problema da personalidade, conforme

apresentado por Bergson. Vale a pena citar:
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Se Deus se da na relacdo pessoal que alguém entretém com ele,
entdo ele ndo ¢ conhecido em seu quid, mas em seus quis: ele ndo ¢
conhecido conceitualmente mas pessoalmente... no termo amor, a
natureza de Deus s6 ¢ dada através de sua pessoa. O amor ¢ o nome
proprio de Deus: o designa na relagdo que podemos ter com ele,
sem jamais inseri-lo na rede conceitual de nossos conhecimentos
discursivos. E se Deus s6 se d4 como pessoa ... entdo essa doagao
nao pode ser concebida independentemente daquela a quem ele se
doa (Feneuil 2011, p. 145-146).

O problema da personalidade aponta para as incorporagdes e fechamentos
paradoxais envolvidos nas praticas efetivas de abertura para o exterior. O trabalho
espiritual sobre si mesmo, invocado pelos misticos cristdos, ¢ caracterizado pela
possibilidade de se tornar um organismo-que-se-personifica através de uma relagao intima
com Deus enquanto amor. Para o fil6sofo, essa experiéncia se traduz na exigéncia de que
Deus seja tal pessoa. Como vimos ao longo deste artigo, a preferéncia pelo recurso a um
discurso pessoal ativador do divino esta arraigada profundamente no trabalho de muitos
pensadores pragmaticos da virada do século passado. Para a maioria de nos, esta opcao
etopoiética parece bastante estranha e exética e ndo ¢é tdo facil ver como isso poderia
nos dizer respeito hoje. Quanto a mim, acho que este estudo pode oferecer um ponto de
partida inesperado, mas rigoroso, a partir do qual podemos interrogar nossos modos de
pensar, figurar, anunciar e relacionar-se com a futuridade especulativa.

Asmaneiraspelas quais geramos, cuidamos e eventualmente freiamos coletivamente
afastam nosso entusiasmo do padrdo narcisista neoliberal, e sdo um componente essencial
de como nos orientamos no mundo. A esse respeito, o que Bergson diz sobre a assinatura
comunicativa e energizante da presenca dos misticos aplica-se igualmente aos coletivos
transindividuais. Eles também podem ser exemplares no sentido imediado da palavra
que definimos anteriormente, isto €, relacionalmente e sem necessariamente se referir a
regras predeterminadas ou cédigos de conduta. A exemplaridade ndo ¢ intrinsecamente
relacional, sempre baseada em eventos, sempre um evento em si? Imediagdo exemplar
¢ um componente de uma ontologia modal da ética. Por fim acho que podemos levar a
imediacao exemplar ainda mais para questdes transindividuais e politicas e pensar nele ao

lado do que Stefano Harney e Fred Moten dizem sobre o planejamento nos sub-comuns e

a “presenca futurista das formas de vida”: imediag@o especulativa e exemplar concebida
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como um “experimento em andamento com o informal, realizado por e sobre os meios de

reproducdo social, como o porvir das formas de vida” (2013, p.74).
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Notas do autor

[1]1 Em Process and Reality, Whitehead afirma uma preocupagdo semelhante pelo que ele chama de “pessoa
viva” “living person” ou “personalidade viva” (living personality): “Nossa autoconsciéncia ¢ a consciéncia
dirigida de ndés mesmos como tais pessoas. Ha limites para tal controle unificado, que indicam dissociacdo da
personalidade, personalidades multiplas (...). O que precisa ser explicado ndo ¢ a dissociagdo de personalidade,
mas o controle unificador, em razao de que ndo temos apenas o comportamento unificado, o que pode ser obser-
vado por outros, mas também consciéncia de uma experiéncia unificada” (1979: 107-108) .

[2] O irmao de William James, o famoso romancista Henry James, descreve essa situagdo (irremediavelmente?)
agonistica com eloquéncia: “A vida ¢, na verdade, uma batalha. O mal ¢ insolente e forte; beleza encantadora,
mas rara; a bondade muito apta a ser fraca; a loucura muito apta a ser desafiadora; a maldade para levar o dia;
imbecis para estar em Otimos lugares, pessoas de bom senso em pequenos ¢ a humanidade geralmente infeliz.
Mas o mundo, tal como estd, ndo ¢ uma ilusdo estreita, nem um fantasma, nem um sonho maligno da noite; nds
acordamos para sempre ¢ sempre; ¢ ndo podemos esquecé-lo nem nega-lo nem dispensa-lo”(James 1971: 292)
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[3] Em Pragmatismo Americano: Uma Genealogia Religiosa, Gail Hammer sugere que Peirce era contempora-
neo de um interesse renovado no Budismo: “Ele as vezes expressa o sentimento de que o coragdo dos Evangel-
hos ¢ igual aos ensinamentos do Buda sobre abnegagdo e compaixdo”. (2003: 118).
[4] Para uma discussao detalhada sobre esta questdo no contexto do recente trabalho de Bruno Latour, ver Erik
Bordeleau (2015).
[5] Em um registro um pouco diferente, mais metafisico, Whitehead argumenta em favor de uma filosofia
ativista que deixa de lado a postura de quietismo que deriva justamente da concepgdo de um mundo autossufi-
ciente criado, de uma vez por todas. Pois, diante de tal mundo, relata Whitehead “o melhor que se pode dizer da
turbuléncia é: ‘pois assim ele da a sua amada - o sono’. Essa ¢ a mensagem das religides do tipo budista e, em
certo sentido, ¢ verdadeira (1979: 343).
[6] “Entre os filosofos, Spinoza enfatizou a infinitude fundamental e introduziu uma diferenciagdo subordinada
por modos finitos. Também, inversamente, Lebniz enfatizou a necessidade das monadas finitas e baseadas no
substrato de infinitude Deista (Deistic). Nenhum deles enfatizou adequadamente o fato de que a infinitude é
mera vacancia, a ndo ser por sua incorporagao de valores finitos, e que entidades finitas sdo sem sentido para
além do seu relacionamento além de si mesmas” (Whitehead 1941a: 675).
[7]1 Em Terza persona (2007) e Le persone e le cose (2014) Roberto Esposito visa revelar a separagao biopolitica
que perpassa o conceito de pessoa e assim produzir uma distingdo formal e operativa dentro do humano, entre
uma parte racional e voluntéria da pessoa, por um lado, e uma parte imediatamente bioldgica e animal do outro.
Para Esposito, o aparato da pessoa produz um desfiamento metafisico (scarnificazione) do corpo. Seguindo esse
diagnéstico filosofico, Esposito reivindica o corpo como um local de resisténcia que deve ser concebido além
(ou melhor, abaixo) da dialética da personalizagdo e da despersonalizagio.
[8] E interessante notar, a este respeito, que a propria nogio de “pessoa humana”, como usada nas discussdes
sobre clonagem humana, apresentou sérias dificuldades aos tradutores chineses. Em sua tentativa de estabelecer
um marco legal internacional comum, decidiram introduzir um neologismo, wei geren, em vez do shehui ren
mais comum, “pessoa social”, a fim de tornar aparentes “as conotagdes religiosas que certos filésofos chineses
atribuem a concepgoes ocidentais” (Delmas-Marty 2007: 827-830).
[9 ] Webb também lembra que “a historia da nogao de personalidade” foi “marcada pelo estresse imposto suces-
sivamente a incomunicabilidade (entre os escolasticos), a autoconsciéncia (desde Descartes) e a vontade (desde
Kant), como caracteristicas da personalidade” (1919: 10)
[10] E fascinante notar que a analise final de Agamben do que ele chama de “aparelho ontolégico™ adota exata-
mente a mesma estratégia de Bergson e enfoca a “pressuposigao linguistica em agdo no entrelagamento ontolégico
de ser e dizer” (2014: 155-178). Seria interessante contrastar a idéia de continuidade e durag¢@o de Bergson com a
concepgao de Agamben da historia antropogenética que surge a partir desse entrelagamento ontoldogico.
[11] Em Evolugao Criativa, Bergson usa os mesmos termos (procissdo e conversdo) em sua discussdo da cau-
salidade divina na filosofia antiga: “Aristoteles (...) nos mostra no movimento do universo uma aspira¢ao das
coisas para a perfeigao divina e, consequentemente, uma ascensdo em diregdo a Deus, enquanto ele descreve em
outro lugar como o efeito de um contato de Deus com a primeira esfera e como descendente, consequentemente,
de Deus para as coisas. Os alexandrinos, pensamos, ndo fazem mais do que seguir esta dupla indicag¢do quando
falam de procissao e conversao” (1922: 341, énfase do autor).
https://archive.org/stream/creativeevolutio0Oberguoft/creativeevolutioOOberguoft djvu.txt
[12] A esse respeito, Lapoujade observa que “quando Deleuze procura por sua propria conta uma época do
futuro, ndo € para Bergson, mas para Nietzsche que ele se refere, o tinico verdadeiro pensador do futuro em sua
mente.” (2010: 17, tradug@o do autor).
[13] A dimensdo formativa, delirante e codsmica da fabulagdo também ¢é sugestivamente descrita por Deleuze:
“(...) fabulacdo - fungdo fabular - ndo consiste em imaginar ou projetar um ego. Em vez disso, atinge essas
visdes, eleva-se a esses devires e poderes (1997: 3). Ou ainda: “E tarefa da fabuladora fungio inventar um povo
(...) que ¢ uma possibilidade de vida” (1997: 4).
[14] Os italicos estdo presentes no original francés, mas aparentemente foram esquecidos na tradugido em inglés.
[15] Na versao original francés, 1&é-se: “Ils n’ont pas besoin d’exhorter; ils n’ont qu’a exister; leur existence est
un appel” (Bergson 1967: 30, énfase do autor).
[16] Ou ainda: “Aos nossos olhos, o fim tltimo do misticismo ¢ o estabelecimento de um contato, consequente-
mente de uma coincidéncia parcial, com o esforgo criativo do qual a vida ¢ a manifestagdo. Esse esforco ¢ de
Deus, se ndo de Deus. O grande mistico deve ser concebido como um ser individual, capaz de transcender as
limita¢des impostas a espécie por sua natureza material, continuando e estendendo a agdo divina. Essa ¢ a nossa
definicao” (1935 : 188).
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[17] Algumas linhas depois, Peirce acrescenta uma caracterizagdo bastante convincente da relagdo passional
com as abstragdes que nos d4 uma outra visdo sobre a importancia do problema da personalidade para os prag-
matistas da época: “Suponha, por exemplo, que eu tenha uma ideia de que me interessa. E minha criagdo. E
minha criatura ... ¢ uma pessoa pequena. Eu amo isso; e eu vou me afundar em aperfeigoa-lo (362-363, grifo

do autor).
Notas

! A palavra imediagdo ndo existe anteriormente ao levante tedrico que sugere uma interagao baseada na supressao
de mediacao. Ela esta no cerne das especulacdes teoricas desenvolvidas pelo SenseLab nos ultimos anos. A medi-
acdo produz um conhecimento critico a partir de uma distancia, enquanto o conceito de imediagdo celebra o fato
de que estamos sempre imersos na rede relacional. “A imediagao privilegia a categoria do evento e o imediatismo
da experiéncia vivida”, escreve Erin Manning na abertura de seu projeto investigativo (Senselab.ca).

2 Capitulo do livro no prelo: A. Munster, E. Manning et B. Thomsen (Eds.), Immediations: Art, Media, Event,
Open Humanities Press.

3 Concordia University, Sense Lab affiliated researcher. Montreal, Canada.

4 Bianca Scliar (Professora Adjunta, Departamento de Artes Cénicas, UDESC, Florianopolis, SC, Brasil) re-
alizou a tradug@o com auxilio de Amanda Gois, bolsista de Iniciacdo Cientifica/UDESC, que contribuiu com a
traducdo de excertos de James and Whitehead on the person. bibimove@gmail.com

3 “the tendency of the transitory occasions of fact to unite themselves into sequences of Personal Identity”
Whitehead (1951, p.688).

> Em The undercommons: fugitive planning and Black Study os autores inauguram o uso do termo undercom-
mons para se referir ao conhecimento que permanece nas margens, pressionado pelas estruturas dos bens co-
muns que compde a linguagem e as instituicdes do saber.

® La méthode de dramatisation et la question ‘Qui?’, inflexions.org

7 This register of experience corresponds exactly to the pre-personal lived immediacy and “activist sense of life
at no remove” ( Massumi 2011, p.1).

Interfaces Brasil/Canadd. Floriandpolis/Pelotas/Sao Paulo, v. 18, n. 2, 2018, p. 101-124.



