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RESUMO:

O propésito deste artigo é apresentar a teoria antropolégica que deriva do processo de constitui¢io da subjetividade
tal como o encontramos na leitura de Deleuze sobre Hume. Entende-se por “teoria antropolégica” uma teoria que
busca responder ao problema das intera¢des entre natureza e cultura, bem como compreender a posi¢dao que o ser
humano ocupa no interior dessa relagiao. Faremos isso reconstituindo alguns passos de Empirismo e subjetividade
(1953), primeiro livro de Deleuze dedicado ao pensamento de Hume, e através de incursées pontuais ao Tratado da
natureza humana, mas visando alcancar, também, as teses avancadas pelo filésofo francés em um artigo intitulado
“Instinto e institui¢des” (1955). Com isso, pretende-se mostrar que, desde seus escritos inaugurais, Deleuze 1) nao
considera natureza e cultura como conceitos limitantes um do outro e 2) ndo faz do ser humano o objeto privilegiado
da investigacdo antropolégica, compreendendo-o, antes, a partir das relagées que entretém com os ndo-humanos,
especificamente os animais.
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CONTRIBUTIONS TO AN ANTHROPOLOGICAL THEORY ON
DELEUZE’S READING OF HUME

ABSTRACT:

The purpose of this article is to present the anthropological theory that derives from the subjectivity constitution
process as we find it in Deleuze's reading of Hume. “Anthropological theory” is understood as a theory that seeks to
respond to the problem of interactions between nature and culture, as well to understand the position that the human
being occupies within this relationship. We will do this by reconstructing some steps of Empiricism and subjectivity
(1953), Deleuze's first book dedicated to Hume's thought, and through occasional incursions into A Treatise of Human
Nature, but aiming to reach, also, the theses advanced by the French philosopher in an article entitled “Instinct and
Institutions” (1955). With this, it is intended to show that, since his inaugural writings, Deleuze 1) does not consider
nature and culture as concepts that limit each other and 2) does not make the human being the privileged object of
anthropological investigation, but understands him from the point of view of the relationships that he maintains
with non-humans, specifically with animals.
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1. Introdugao: os modos de afecciao do espirito

De acordo com Deleuze (2012, p. 9), o projeto fundamental da filosofia de Hume ¢é este:
substituir uma psicologia do espirito por uma psicologia das afeccoes do espirito. Por si sé, o
espirito humano nao pode ser o objeto de uma ciéncia: ele carece da constancia e da uniformidade
necessarias para tal. Assim sendo, o espirito humano é um lugar que retne ideias ao acaso e tem
um fundo essencialmente fantasista e delirante, compreendendo nao mais que a acéo e a reacao
de ideias indiferentes umas em relacio as outras. E neste sentido que o espirito se confunde com
a imaginacdo, engendrando dragdes de fogo, cavalos alados ou gigantes monstruosos (Ibid., p.
11). Neste estagio, o espirito nio é e nem possui uma natureza. Ele é, pois, idéntico as ideias que
o habitam: uma cole¢ao sem album, peca sem teatro ou fluxo de percepcoes (Ibid.). Podemos
pensar no espirito e nas ideias que o habitam como um apanhado de figurinhas sem o album onde
seria possivel cola-las de modo ordenado, fazendo-as adquirir o carater de sistema.

Para que o espirito humano possa se tornar um sistema e, portanto, objeto de uma ciéncia,
€ necessario que ele seja de algum modo afetado. Evidentemente, este modo de ser afetado néao
pode surgir no interior do préprio espirito, na medida em que este, por si s6, permanecendo em
seu fundo fantasista e delirante, ndo dispde de qualquer instrumento que possa conferir as ideias
um carater constante e uniforme. A partir de sua leitura sobre Hume, Deleuze ira distinguir trés
modos pelos quais o espirito é afetado: 1) o passional, 2) o social e, se assim podemos dizer, 3) o
associacional. Os trés sdo exteriores ao espirito e encontram-se estritamente implicados. Mesmo
Deleuze reconhece que, se podemos trata-los separadamente, devemos fazé-lo a maneira de um
fisico que decompde um movimento, mas sabendo que, no fundo, ele é indecomponivel (Ibid., p.
10). Seguiremos o mesmo caminho de Deleuze e comecaremos explorando o terceiro desses modos.

2. Os principios de associacao e os limites do atomismo

O espirito humano s6 pode adquirir constancia e uniformidade a partir da acao de certos
principios que agem sobre ele: contiguidade, semelhanca e causalidade. Sao principios de
associacdo de ideias, isto é, principios que agem sobre elas, unindo-as e, sobretudo, diferenciando-
as daquilo que seriam na imaginacdo sem a acdo desses principios: fantasia e delirio. Nao nos
preocuparemos em descrever estes principios em sua especificidade (HUME, 2009, pp. 34-41),2
mas segundo certas caracteristicas que possuem em comum.

De modo geral, podemos apontar duas caracteristicas que esses principios partilham. Em
primeiro, eles ultrapassam a imaginacao, sao algo distinto dela. A associacdo de ideias é a acao de
principios realizados na imaginacgao, e nao por ela. E é esta acdo que ira determinar o papel que
uma determinada ideia, deixando de estar ligada a outra pelo acaso, podera desempenhar. “Os
principios de associagdo encontram na imaginacdo seu termo e seu objeto, nao sua origem”
(DELEUZE, 2012, p. 12). Em segundo lugar, a causa desses principios pode até ser pensada, mas
jamais efetivamente conhecida. Nao se trata, tanto para Hume quanto para Deleuze, de buscar a
origem desses principios. Mais precisamente, é a impossibilidade de conhecer a causa desses
principios o ponto de partida para todo o conhecimento possivel: os principios sao conhecidos e
podem se tornar objeto de uma investigacao observando unicamente os efeitos que produzem no
espirito, e nao através das causas que transcenderiam os contetdos dados a ele (Ibid., p. 13).

De acordo com Deleuze (Ibid., p. 14), o efeito da associacao de ideias ira se manifestar no
espirito de trés formas. A primeira delas diz respeito ao modo com que uma ideia se torna geral,

2 Para uma anilise mais detida de cada caso, ver, além das paginas citadas da obra de Hume, o indice analitico da edic¢do brasileira,

pp- 718-9 (causalidade), p. 721 (contiguidade) e pp. 750-1 (semelhanca).
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assumindo uma espécie de responsabilidade pelas outras as quais se associa por semelhanca. Por
exemplo, tenho uma ideia geral de homem que representa ideias particulares de homens, nao
importando a quantidade em que essas ideias se reinam ou as diversas qualidades que possuam
(HUME, 2009, p. 42).2 A segunda delas diz respeito ao modo com que uma ideia pode adquirir
uma regularidade que ela ndo tinha, uma vez que a natureza de cada individuo pode indicar uma
ideia simples adequada a se unir a uma ideia complexa. Por exemplo, a ideia complexa de maca,
dotada de ideias mais simples como as de cor ou de sabor, pode vir a integrar-se a ideia de um
aroma ou de uma textura (Ibid., p. 26-40), contribuindo para que essas dltimas qualidades, assim
como as primeiras e a propria ideia geral de maca, se tornem mais regulares ou mais completas. A
terceira diz respeito ao modo com que uma ideia insere no espirito uma outra por meio de uma
terceira. Por exemplo, quando a ideia de filho evoca a de pai, mas esta é ela mesma evocada pela
de avo. Neste caso, o principio de causalidade exerceria um papel preponderante, tornando-se
mais ou menos forte conforme a distancia considerada na relagao de parentesco (Ibid., p. 36).

Em todo caso, junto a Deleuze, o que nos interessa notar é que o espirito, tornando-se uma
natureza, nada mais faz do que realizar a passagem de uma ideia a outra. “Sendo afetado, o
espirito é determinado a formar pela ideia de um objeto a ideia de outro objeto” DELEUZE, 2012,
p. 20). E neste sentido que o filésofo afirma: o espirito, tornando-se natureza, tem uma tendéncia
(Ibid., p. 14) ou, o que seria 0o mesmo, possui uma espécie de instinto, uma inclina¢do agora
podendo ser chamada natural a realizar a passagem de uma ideia a outra.

Sera necessario notar que as ideias ndo ganham uma qualidade nova quando sao
associadas. Ao contrario: quando, por exemplo, uma ideia simples de homem passa a estar
associada a uma ideia geral de homem, Hume (2009, p. 40) argumenta que a primeira aparece ao
espirito como se tivesse sempre sido parte da segunda. Ou seja, as ideias se unem e se ligam, entram
em relagdo, mas essa relacdo nio se torna ela prépria o objeto de uma nova ideia. Na realidade,
ela se torna uma ideia, mas uma ideia que pode de algum modo continuar sendo representada
como fantasia.

Isto porque, por um lado, “a imaginacido ndo pode se tornar em si uma natureza sem
continuar sendo para si uma fantasia” (DELEUZE, 2012, p. 14). Mesmo em vias de se tornar uma
natureza, a imaginacdo, do seu préprio ponto de vista, jamais deixa de ser um lugar
essencialmente fantasista e delirante, podendo atuar da mesma forma que a natureza — isto é, da
mesma forma que os principios —, evocando relagdes que ultrapassam os limites legitimos do
conhecimento: por exemplo, um irlandés nao pode ser espirituoso, um francés nao pode ter solidez
(Ibid., p. 15) ou, em casos radicais, negros nao podem ser considerados pacificos ou confiaveis,
judeus ndo podem ser considerados generosos etc. (ALMEIDA, 2019, p. 22). Ha sempre um fundo
de fantasia que continua operando no espirito humano, nao obstante este seja o tinico objeto sobre
o qual os principios podem influir, tornando-o propriamente uma natureza, com suas inclinacoes
e suas tendéncias.

Por outro lado, porém, nao se podera ver ai, na passagem do espirito a natureza, o
resultado de uma agao de um sujeito consciente, como se ele, através de sua vontade ou de uma
conclusdo de seu entendimento, pudesse espontaneamente realiza-la. Se a imaginacéo nao pode
deixar de ser para ela mesma uma imaginacao, “o espirito nao pode ser ele proprio ativado pelos
principios sem permanecer passivo” (DELEUZE, 2012, p. 15). Sendo, digamos, o local de abrigo
para as relagoes de ideias, o espirito humano é menos aquele que age do que aquele que é agido:
um anfitrido que deixa a organizacao de sua casa a cargo das visitas. As tendéncias que vimos
surgir na passagem de uma ideia a outra nao sao as tomadas de decisao conscientes de um sujeito.

3 Hume buscara provar essa passagem afirmando, em primeiro lugar, que nenhuma quantidade ou qualidade pode ser concebida
sem que se formem delas uma nocdo precisa de seus graus e, em segundo, que podemos formar de uma sé vez todos os graus
possiveis de quantidade e qualidade, ainda que de modo imperfeito, dado que a capacidade do espirito humano é limitada.
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Se ha, no sujeito, uma passagem necessaria de uma ideia a outra, seja a ideia de um aroma a uma
ideia de maca, essa passagem nao ocorre por meio de uma ac¢ao deliberada sua, mas sim porque
ele as contempla, as contrai de um modo inteiramente passivo. A questao seria: como a natureza
pode ultrapassar a imaginagao sem deixar de ser passiva?

Para Deleuze (2012, p. 16), esta ambiguidade s6 pode ser explicada atentando para o
“desenvolvimento desigual de duas inspirag¢des muito diversas” na filosofia de Hume. De um lado,
em Hume, deve-se reconhecer ainda a persisténcia de uma psicologia do espirito, isto é, uma
psicologia que nao pode simplesmente recusar a existéncia das ideias enquanto imaginacao. Trata-
se de uma psicologia dos elementos simples ou dos chamados minima sensibilia, as menores partes
de uma ideia que o espirito é capaz de representar. Na realidade, uma tal psicologia, de inspiracao
atomista, reconhece que a imaginacao opera dentro de certo limite, ndo sendo capaz de ir além na
subdivisdo da ideia de um determinado objeto. Por exemplo, pode-se falar da décima milésima
parte de um grao de areia, mas a imagem que se faz desta parte nao difere da imagem de qualquer
outra parte do grao e tampouco da imagem que temos do grao inteiro (HUME, 2009, p. 52). Ha,
portanto, na imaginag¢do, um limite para a divisdo das ideias, um limite que ndo poderia ser
atravessado sem que a propria ideia fosse aniquilada.

Por outro lado, segundo Deleuze (2012, p. 17), “tem-se ai a verdadeira critica da psicologia,
pois ela encontra a realidade do seu objeto dado em todas as determinacdes que ndo sdo dadas em
uma ideta (grifo nosso), em todas as qualidades que ultrapassam o espirito”. Justamente, o
verdadeiro objeto da filosofia de Hume néo é a ideia, mas a relagao que existe entre elas. Sozinha,
uma ideia nada mais é do que a décima milésima parte de um grau de areia, idéntica e, portanto,
indiferente, as outras nove mil novecentas e noventa e nove partes e mesmo ao grao inteiro. Hume
se vale da ideia de uma psicologia atomista para mostrar, na realidade, que ela é impossivel: a
psicologia das afec¢ées do espirito é pensada por exclusdo a uma psicologia do espirito que,
desprovida dos principios de associacdo, ndo passa de uma cole¢do de ideias indivisiveis e
indiferentes umas as outras.

E precisamente contra a psicologia atomista que Deleuze (Ibid.) vé Hume se insurgir:
“Hume nao faz uma psicologia atomista; ele mostra, no atomismo, um estado de espirito que nao
permite uma psicologia”. Mais profundamente, o pensador francés vé em Hume a figura de um
precursor de todas as ciéncias positivas do ser humano, pensadas a partir de uma critica assidua
ao atomismo, na medida em que nao se concebe este simplesmente como uma tese histérica e
localizada, mas como a ideia geral daquilo que a psicologia nao pode ser. O original, parece-nos, é
que essa depreciacdo do atomismo nio se faz gratuitamente. Ela é, segundo Deleuze (Ibid.), uma
“condenacao feita em nome dos direitos concretos da caracterologia e da sociologia, do passional
ou do social”.

3. As afeccoes passionais e os limites da razao

Como vimos, os principios de associagao de ideias sao inseparaveis do modo passional com
que o espirito é afetado, ocasionando uma série de paralelismos entre esses dois tipos de afec¢ao.
Em um primeiro momento, argumenta Deleuze (1bid., p. 23), crenca e simpatia se correspondem,
pois ambas podem ser consideradas como uma forma de ultrapassagem. No caso da crenca, o
sujeito ultrapassa a experiéncia por meio da acao dos principios, afirmando mais do que aquilo
que sabe: se o sol nasceu hoje, posso afirmar que ele ird nascer amanha. Literalmente, o sujeito
ultrapassa o dado — a experiéncia — estabelecendo uma forma de conhecimento sobre aquilo que
nao viu nem tocou: uma crenca. No caso da simpatia, o sujeito ultrapassa seu préprio ponto de
vista — um carater em particular — para apreender um carater em geral, como sendo 1til a outrem
e a si mesmo. Além disso, ao passo em que os principios fixam no espirito uma regra geral de
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conhecimento, as paixdes também lhe fornecem uma certa constancia, “tornando possivel uma
atividade pratica e moral e dando a histéria sua significagao” (Ibid.). Sem este duplo movimento,
afirma Deleuze, sequer haveria natureza humana, e a imaginacao permaneceria sendo fantasia.

Nao obstante, Deleuze (Ibid., p. 24) ira nos apresentar essas correspondéncias apenas como
a distribuicao de certos resultados filoséficos. “A conexao de analogia entre os dois dominios
constituidos nao deve nos levar a esquecer qual dos dois determinou a constitui¢dao do outro como
matéria para a filosofia”. Para o pensador francés, a decisdo é facil: Hume é, antes de tudo, um
pensador politico, um pensador da moral e da histéria. Seu sistema, a psicologia das afeccdes, é
considerada por Deleuze antes uma sociologia ou mesmo uma antropologia do que propriamente
uma filosofia: ser um antropélogo antes e para ser um filésofo. Para Deleuze, o sistema das paixdes
seria o grande mobil da filosofia humiana, filosofia esta que se caracterizaria antes como uma
ciéncia voltada a determinadas prdticas do ser humano. Nao se trata de definir o que sd@o as paixdes
ou o que ¢ o ser humano, caso em que seriamos levados a atribuir um ou mais predicados
transcendentes aos sujeitos da interrogacdo. E neste sentido que Hume teria sido precursor de
uma antropologia da imanéncia: recusando qualquer definicio metafisica do ser humano,
interessa tentar compreendé-lo — ou compreender sua natureza — atentando, antes de mais nada,
para o efeito concreto das paixdes que agem sobre seu espirito. Mais precisamente, assim como no
caso das associagoes, interessa compreender a rela¢do das paixdes, 0 modo com que elas tendem a
interagir umas com as outras, determinando certas praticas humanas.

Assim, embora seja possivel apontar uma série de semelhancas entre associagdo e paixdes,
Deleuze argumenta que é necessario trata-las segundo dois regimes distintos de funcionamento, e
mesmo que ha uma prevaléncia do segundo sobre o primeiro. A partir do modo como compreende
que as ideias se associam, Hume é levado a questionar-se sobre as pretensdes e os limites da razao
humana. “Colocando a ideia na razao”, justifica Deleuze (Ibid., p. 21), “o racionalismo colocou
na ideia aquilo que néo se deixa constituir no primeiro sentido da experiéncia”. E de onde deriva
toda a critica de Hume ao racionalismo: duvidando de que a razao possa ser a fonte unica de
nossas ideias, Hume acena, ao contrario, para uma espécie de razdo que nao sé ndo seria a fonte
das ideias como seria de algum modo indiferente a elas. Eis o motivo pelo qual Hume foi
considerado um filésofo cético, ideia que se condensa naquela que Deleuze (Ibid., p. 25) considera
ser a “principal e mais importante” frase do Tratado: “nao é contrario a razio preferir a destrui¢ao
do mundo a um arranhao em meu dedo”.

Dito de outra forma, a razdo é insuficiente para determinar uma pratica. Ela apenas a
influencia, “informando-nos da existéncia de uma coisa, objeto préprio de uma paixao, levando-
nos a descobrir uma conexao de causas e efeitos, meio de uma satisfagdo”. (Ibid.). A razao nao é
pensada por oposi¢ao as paixdes, como se a predominancia de uma implicasse necessariamente a
reducdo da outra. A razio teria a funcdo, antes, de dar um meio, um caminho para que as paixaes,
estas, sim, consideradas o sentido primeiro da experiéncia, possam satisfazer-se. A razio enquanto
prolongamento das paixdes. Para Deleuze, a teoria da razdo em Hume caminha de um ceticismo
da razao em dire¢ao a um positivismo do sentimento, dentro do qual a razao nada mais seria do
que um reflexo do sentimento em um espirito ja tornado natureza: antes do eu penso, um eu sinto.

O problema é que esse “eu sinto” sente o efeito das paixdes como um elemento inteiramente
pronto. Nao se trata de um processo constituinte, tal como aquele que leva o espirito a se tornar
uma natureza. Ao contrario, as paixdes recebem a associa¢ido de ideias como um processo ja
constituido. Segundo Deleuze (Ibid., p. 27), é nisto que consiste a principal diferenca entre
associagao e paixoes. Tem-se, portanto, no caso da associacao, um tipo de procedimento que segue
passo a passo o caminho de sua estruturagao: parte-se de um espirito fantasista e delirante que,
por meio da agdo dos principios, é levado a associar ideias. Uma vez associadas, essas ideias
adquirem determinadas tendéncias que, por sua vez, se converterdo em regras gerais de
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conhecimento: tenho uma ideia de homem que representa as ideias particulares de homens, a ideia
de um aroma que se liga a uma ideia geral de maca etc. As paixdes prescindem desse passo a passo:
elas recebem o efeito dos principios de maneira sincréonica, como um edificio plenamente
construido. A partir deste ponto, o que interessa ndo é mais compreender a formacao das regras
gerais, mas sim, uma vez prontas, a maneira com que seria possivel integra-las em um todo da
moralidade, isto é, em soctedade.

4. As afeccoes morais

De acordo com Deleuze (Ibid., p. 31), a esséncia da moral é aprovar, desaprovar. Tais a¢oes
sao engendradas a partir do sentimento que um determinado gesto pode nos provocar: “nao ha
espetaculo mais belo e formoso que uma acgao nobre e generosa; e nenhum gera em nés maior
repulsa que uma acao cruel e traicoeira”. (HUME, 2009, p. 510). Se a moral aprova ou desaprova,
é porque, antes, provoca-se em nés um sentimento de louvor ou de repreensao, de dor ou de prazer
que nos faz distinguir moralmente entre aquilo que é bom e aquilo que é mau. No fundo, a
moralidade é menos uma ferramenta de avaliacdo do que um sentimento, algo que nos afeta. A
pergunta que Hume (Ibid.) se faz é a seguinte: de que principios derivam esses sentimentos e como
surgem no espirito humano?

Para Hume, é absurdo imaginar que, em cada individuo, esses sentimentos possam se
produzir através de uma qualidade original e de uma constitui¢io primaria do espirito. E verdade
que a natureza da ao espirito qualidades originais, aquelas que sdo consideradas por Hume as
paixdes mais inseparaveis do espirito, tal como a qualidade que determina o objeto do orgulho e
da humildade (Ibid., p. 315). Porém, a causa que produz essas paixdes nao pode ser considerada
da mesma forma. Ao contrario dos objetos aos quais as paixoes se dirigem — e os quais Hume
considera serem predominantemente os mesmos em “todas as nagdes e épocas’ —, as paixodes, em
si mesmas, admitem causas infinitamente variadas. Assim, um artesdo orgulha-se de uma
escrivaninha por té-la concebido, enquanto um outro orgulha-se por té-la adquirido para sua
colecao de belos méveis (Ibid., p. 316). O objeto é 0 mesmo, mas as causas que levam a uma paixao
por ele sao diferentes. Por este motivo, para Hume, as qualidades primarias do espirito nao
acompanham todas as suas causas. “E necessério, portanto, reduzir o nimero desses impulsos
primarios e encontrar alguns principios mais gerais que fundamentem todas as nossas nogdes
morais” (Ibid., p. 513).

Em termos deleuzianos, o que se afirma é que os sentimentos morais nio sdo provocados
pela consideracao de um carater em particular, mas sim pela considera¢ao de um carater em geral.
Mas o que poderia fazer essa passagem? “O que pode nos fazer abandonar um ponto de vista que
nos é proprio e nos fazer considerar um carater em geral, ou dito de outra maneira, nos fazer
apreendeé-lo e vivé-lo como sendo 1til ou agradavel a outrem ou a prépria pessoa?” (DELEUZE,
2012, p. 31). Ja o vimos: a simpatia. A simpatia exerce, em relagio as paixdes, um papel similar
aquele que os principios exercem no espirito: em um primeiro momento, ela servira como um meio
de ultrapassagem dos interesses particulares, o vetor que conduz o sujeito a um universo de regras
ainda mais gerais do que aquelas gestadas em sua natureza.

Porém, ha um paradoxo da simpatia: ela é naturalmente limitada. Os individuos nao
possuem simpatia infinita. A contraparte da simpatia é que ela engendra em nés uma
parcialidade, ou melhor, a parcialidade nos é conferida como um carater de nossa proépria
natureza, abrindo a possibilidade para que o espirito, como vimos, seja tomado por uma sensacao
boa diante de uma acao nobre e generosa, ou, ao contrario, por uma sensacao ma diante de uma
acao cruel e traicoeira. Mas qual seria o limite dessa distin¢ao? E claro que uma mesma acao
podera ser considerada nobre ou vil, generosa ou cruel por diferentes individuos. Justamente, o
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que se tem ndo é mais um problema de ultrapassagem, mas um problema de integracao. A
natureza possui um paradoxo que lhe é préprio: ela ultrapassa o espirito sem deixar de ser passiva,
sem deixar de sofrer a acdo dos principios. O nivel das afec¢des morais, por sua vez, impoe seu
proprio paradoxo: as simpatias se integram, formam um todo — uma sociedade ou, por que nao
dizer, uma cultura — permanecendo essencialmente parciais.

Ha, portanto, uma teoria da sociedade em Hume que se contrapde a uma corrente de
pensamento bastante conhecida segundo a qual as parcialidades, os pontos de vista de cada
individuo, seriam antes o reflexo de certo egoismo, de certo individualismo. Manter-se em sua
parcialidade nao significa trancar-se no préprio egoismo. Ao contrario, o ponto de vista particular
¢ 0 que torna o ser humano um ser essencialmente simpatizante, um ser que, por sua prépria
natureza, ¢ levado a abrir-se as simpatias de outrem, tornando possivel a sociedade e a vida em
comum. Para Deleuze, isto representa uma mudanca radical no modo de compreender a estrutura
das sociedades. Contra as teorias que atribuem ao ser humano um carater essencialmente egoista,
individualista ou mesmo ameacador — por exemplo, na concep¢ao hobbesiana do estado de
natureza —, o problema da sociedade passa a ser o de integrar diferentes simpatias, construir,
assim, um todo da moralidade ou da cultura.

5. Interacao entre natureza e cultura

Esta na natureza humana o instinto ou a tendéncia de associar ideias. Mas isto também é
o que define a propria ideia de natureza. Aqui, ndo ha diferenga entre o que a natureza é e o que
nela se realiza. O mesmo nao se pode dizer a respeito do universo da cultura. Mas como explicar
essa diferenga? Sigamos um exemplo de Hume. Por que, se pergunta o pensador, diferentes
culturas adotam diferentes formas de governar? Uma questdao que ele dirige, sobretudo, aos
tedricos contratualistas. Hume (2009, p. 593) reconhece que os “tratadistas politicos que
recorreram a hipétese de um contrato ou de promessa original pretendiam estabelecer um
principio perfeitamente justo e razoavel”. Segundo Hume, pois, é perfeitamente razoavel
presumir que a nossa submissao a determinada forma de governo admita certas excegdes, quando
ha, por exemplo, excesso de tirania por parte daqueles que nos governam; que a humanidade se
submeta a tal ou qual governo esperando receber dele certas vantagens, em nome das quais, de
bom grado, abre mao de uma parcela de sua liberdade; que o préprio governo ofereca protecio e
seguranca em contrapartida pela submissio de seus governados; enfim, que haja uma
reciprocidade nas promessas de cada uma das partes.

Hume argumenta que todas essas conclusoes estao corretas, porém o raciocinio que conduz
a elas é falacioso. Assume-se que a humanidade possua uma inclina¢do natural a perceber as
vantagens de tal ou qual forma de governo; que o governo tenha uma inclinagao natural a realizar
suas préprias promessas; enfim, que haveria uma inclinacao natural a romper o pacto quando a
promessa de uma das partes ndo é cuamprida. Por que Hume considera o argumento falacioso?
Precisamente, porque considera que nenhuma dessas inclinagdes é natural. Elas préprias sao
resultado de convenc¢des humanas, de procedimentos inventados. “Vejo que a prépria promessa é
uma conven¢ao humana, e é inventada em vista de certo interesse” (Ibid., p. 590).

Isto é fundamental para Deleuze (2012, p. 34): o universo da cultura é essencialmente
inventivo. Para que haja cultura, integracao das simpatias, é necessario inventar um mundo que
nao existe pré-disposto na natureza humana. A cultura nio é inata: ela se cria em fun¢do de uma
série de convencdes variaveis e nao redutiveis ao instinto. Em uma palavra, ela é instituida. As
simpatias se exercem fora daqueles que seriam seus limites naturais, encontrando nas instituicoes
um meio propicio para sua realizacao. Por este motivo, Deleuze (Ibid., p. 39) considera as
instituicdes artificiais. Mas nao se deduzira dai que os artificios inventam algo distinto das
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proprias simpatias: “o que artificio assegura a simpatia e as paixdes naturais ¢ uma extensao na
qual elas poderao se exercer, se desenvolver naturalmente, liberadas apenas de seus limites naturais
(grifos nossos)”.

A natureza nao encontra seu limite no universo da cultura. Ao contrario, ela se prolonga
nele. E assim que reencontramos a natureza “do outro lado”, de algum modo transformada depois
de atravessar o universo da cultura. O senso que tenho da justica, por exemplo, quando percebo
que a liberdade da qual abri mao efetivamente se converteu em protegao e seguranga por parte
daqueles que me governam, nao pode ser reduzido a um instinto. Mas isso nido impede que haja
um instinto natural, agora prolongado pela cultura, que me incline a obedecer a uma forma de
justica ja constituida. Em suma, “a natureza sé atinge seus fins por meto da cultura; a tendéncia
s se satisfaz através da instituicao” (Ibid., p. 41).

Aqui, ha uma profunda diferenga entre o que a cultura € e o que ela nela se realiza. E isto
que marca sua diferenca em relacdo a natureza: a cultura é instituigao, é, portanto, algo diverso
do instinto; mas ela é, ao mesmo tempo, a prépria realizadora do instinto, aquilo através do que
o instinto se satisfaz. Natureza e cultura formam um conjunto, um complexo, o que nem de longe
significa dizer que elas se equivalem. Encontramos no Hume de Deleuze um precursor das teorias
antropoldgicas que enxergam natureza e cultura a partir de uma certa relagao de continuidade, e

nao como se um termo fosse o limitante do outro.

6. Consequéncias para a espécie humana

Porém, se é verdade que a natureza se satisfaz na cultura, a cultura nao pode ser explicada
pela natureza. Por exemplo, o desejo sexual se satisfaz no casamento ou mesmo no relacionamento
casual, mas isto ndo explica as multiplas formas que existem de um ou de outro: um casamento
pode ser monogamico, poligdmico, endogamico, exogamico etc., assim como podemos ter um
relacionamento casual de maior ou menor durabilidade, com mais de uma pessoa etc. Para cada
caso, tem-se uma forma da institui¢do. Mas, justamente, por que se tem instituida tal forma se
“mil outras sdo possiveis, em outras épocas e outros paises”? (DELEUZE, 2012, p. 44).

Para Deleuze, esta é uma pergunta que nao pode ser respondida com base em um critério
meramente utilitario. Nao basta dizer: tal institui¢ao prevalece porque é ttil. Ora, certamente
nao é da mesma maneira que o casamento sera considerado 1til por uma sociedade tradicional,
um membro da realeza ou um advogado civil. A institui¢ao nao se deixa determinar pela utilidade.
Ao contrario: seguindo nosso exemplo, para que uma forma de casamento possa ser considerada
util, é necessario antes que haja antes a instituicao dessa forma. E, considerando que esta forma
foi instituida em detrimento de inimeras outras, podemos considerar que “o mais profundo
problema sociologico consiste em procurar qual é esta outra instancia da qual dependem
diretamente as formas sociais da satisfacdo das tendéncias” (DELEUZE, 2006, p. 30).* O
casamento é instituido, torna-se cultura. Mas para que? Para satisfazer um desejo sexual? Para
assegurar um regime de alianca entre familias? Para viabilizar o acesso a propriedade?

Seja como for, na institui¢do, a tendéncia é satisfeita por meios externos a ela, de modo
indireto. O instinto, por sua vez, a satisfaz diretamente. “Agora, é a prépria tendéncia que, sob a
forma de um fator fisiolégico interno, dispara um comportamento qualificado” (Ibid.). Se a
instituicao ou a cultura é inventiva, diriamos que o instinto é essencialmente extrativista: ele
retira imediatamente do mundo exterior os elementos de satisfacdo de suas tendéncias e
necessidades. K necessério notar que o mesmo fator fisiolégico dispara comportamentos muito

,
4 E neste ponto que encontramos seu artigo “Instinto e institui¢ées”. Ndo mais nos referindo a Empirismo e subjetividade, sera
unicamente a este texto de Deleuze que faremos mencdo daqui em diante.
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diversos quando se passa de uma espécie a outra. Por exemplo, a fisiologia interna de um urso-
pardo — sua capacidade de armazenar grandes quantidades de gordura, seu metabolismo mais
lento etc. — o permite hibernar por longos periodos. Ja o urso-panda, dotado de caracteristicas
muito similares, ndo adota o mesmo comportamento de hibernar.

Junto a Deleuze (Ibid., p. 31), podemos dizer que o “instinto se encontra no cruzamento
de uma dupla causalidade: a dos fatores fisiolégicos individuais e a da prépria espécie”. Isto quer
dizer que o préprio sentido de instinto varia na medida em que se aproxima de uma ou de outra
causalidade. De um lado, para Deleuze, quanto mais o instinto é perfeito em seu dominio, isto é,
quanto mais ele se aproxima da caracteristica de uma espécie, mais ele parece constituir uma
qualidade original. Penso “hibernar”, logo penso “urso”: considero ser este um comportamento
inato, algo que posso esperar de qualquer espécie de urso. De outro lado, argumenta Deleuze
(Ibid.), quanto mais o instinto é imperfeito, isto é, quanto mais ele é variavel, “mais ele se deixa
reduzir unicamente ao jogo de fatores individuais internos e de circunstancias exteriores”. Assim,
posso explicar um urso-pardo que nao hiberna mostrando que ele possui caracteristicas
fisiologicas individuais bem diferentes daqueles que o fazem (ele se alimenta, defeca, possui menor
temperatura corporal etc.), bem como habita um meio onde a comida é mais abundante, o clima
¢ mais ameno etc. (NORES et. al., 2010).

Qual seria, entdo, a diferenca em relacdo aos humanos? Precisamente, as institui¢oes nao
podem ser explicadas com base em nossas caracteristicas especificas ou nas circunstancias que nos
cercam. Mas ndo podem, justamente, porque estas é que se explicam pela institui¢do. “Integrar
as circunstancias em um sistema de antecipacao, e integrar os fatores internos em um sistema que
regra sua aparicdo, substituindo a espécie (grifo nosso). E bem este o caso da institui¢do”
(DELEUZE, 2006, p. 31). O ser humano se define menos em fun¢ao de suas caracteristicas
especificas do que pelas institui¢des que inventa. Almogamos ndo porque isto pertenga a natureza
de nossa espécie, mas porque é meio-dia (Ibid.). O ato de almocar, portanto, ndo é uma reagao
natural ou espontanea de nosso organismo: ele é resultado da contracdo de um habito, de sua
integracdo a um sistema de habitos que passara doravante a regrar seu aparecimento. O horario
de almogo é uma institui¢ao, uma regra de apari¢ao “do almogo”. E como toda instituicao, ela
“impde ao nosso corpo, mesmo em suas estruturas involuntarias, uma série de modelos, e dao a
nossa inteligéncia um saber, uma possibilidade de prever e de projetar” (Ibid.).

As praticas do ser humano estdo longe de se explicarem por aquilo que o constitui ou
mesmo o diferencia enquanto espécie. Na expressao lapidar de Viveiros de Castro (2007, p. 109),
“o0 objetivo de uma antropologia contemporanea nao pode ser mais o de encontrar o sucedaneo da
glandula pineal que faz os humanos ‘diferentes’ do resto da natureza”. Com efeito, o ser humano
cria instituicdes, realiza suas tendéncias por meio delas, algo que, para Deleuze, é suficiente para
diferenciar o processo que o acomete de um processo meramente instintual. Diferenciar o ser
humano, porém, ndo é a mesma coisa que encerra-lo em sua prépria espécie. Justamente porque,
de um lado, as tendéncias do ser humano incidem sobre seres nao-humanos, em especial os
animais, integrando-as a institui¢ées como o totemismo e a domesticacao. E, de outro lado, porque
as exigéncias de outras espécies incidem sobre o ser humano, seja para fugir dele ou ataca-lo, seja
para conseguir alimento e protecao. “Finalmente”, argumenta Deleuze (20006, p. 31-2) “em seu
ponto mais agudo, o problema do instinto e da instituicao nao sera apreendido nas ‘sociedades’
animais, mas nas relacdes entre animal e homem” ou, mais precisamente, diriamos, entre
animalidade e humanidade. Eis o germe do tnico objeto possivel de uma antropologia do ponto
de vista deleuziano: nao o ser humano encerrado em sua condicao de espécie, mas aberto a relacgoes
com aquilo que nao é ele mesmo.
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7. Consideracoes finais

O processo de constituicao da subjetividade, tal como o encontramos na leitura de Deleuze
sobre Hume, é inseparavel do aparecimento de uma certa antropologia, isto é, de uma certa teoria
que procura responder ao problema das rela¢des entre natureza e cultura, bem como compreender
o modo com que o ser humano reage no interior dessas relagoes. Como vimos, para Deleuze,
natureza e cultura tanto ndo podem ser tomados como termos idénticos quanto nao sao termos
limitantes um do outro. Ambos se conservam em sua heterogeneidade, o segundo servindo como
um meio de realizacio para o primeiro: a cultura enquanto prolongamento da natureza.

Ora, um tal modo de conceber essa relagao implica, necessariamente, em uma reformulacao
dos problemas que concernem ao ser humano. Este, despojado de suas caracteristicas especificas
ou, melhor dizendo, de tudo aquilo que poderia nos levar a classifica-lo enquanto uma espécie,
torna-se componente de uma relacao essencial que entretém com outras espécies, com aquilo que
de fato é outro que ele: 0 animal. A partir da leitura dos textos inaugurais de Deleuze sobre Hume,
pode-se reter certos elementos que favorecem a concep¢do de uma “antropologia nao-
antropocentrada”, na medida em que se propde, efetivamente, a dar uma explicag¢do para a prdxis

humana, mas sem torna-la um objeto privilegiado, isolado em si mesmo.
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