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À Claudia,


ogni sempre


mon amour fou.









Toute attraction est réciproque.


Johann Wolfgang von Goethe,
Les affinités électives, 1809





La présence d’Autrui – hétéronomie privilégiée – ne heurte pas la liberté, mais l’investit.


Ce n’est pas moi – c’est l’Autre, qui peut dire oui.


Emmanuel Levinas, Totalité et infini, 1971





La beauté sera convulsive ou ne sera pas.


André Breton, L’amour fou, 1937




Avant-propos


La médiatisation du monde


Les nouveaux médias ne sont pas des moyens de nous relier à l’ancien « monde réel ». Ils sont le monde réel même et restructurent à volonté les restes de l’ancien monde.


Marshall Herbert McLuhan,
Counter-blast, 19721






Réseaux sociaux, téléphones portables, ordinateurs, tablettes, écrans de toutes dimensions et de tous types, réseaux Wifi, wearable technology, biotechnologie, socialité en ligne, multiplication d’objets et de gadgets, Internet des objets, prolifération d’identités électroniques : les médias sont de moins en moins des mondes séparés et immatériels par rapport à la vie quotidienne, en devenant plutôt, à bien y voir, le monde que l’on habite – sa matrice, son rêve, sa dernière incarnation. Dans ce cadre, la technique n’est plus, comme c’était le cas dans la longue parenthèse de l’histoire moderne, un outil servant à résoudre des problèmes, à modifier l’Histoire ou à maîtriser l’environnement. Elle devient environnement : paysage et langage. On ne peut plus l’appeler « technologie », art du logos, autrement dit « science du raisonnement », mais plutôt « technomagie », nouveau totem autour duquel les groupes, communautés et tribus contemporaines éprouvent une forme d’extase, qui est à la fois une pure vibration, une danse et une communion du corps sociétal avec ce qui l’entoure, mais aussi la fuite du sujet vers quelque chose de plus grand que lui. Voici alors le déploiement d’une série de dispositifs aptes à conjuguer sujets et objets jusqu’ici séparés autour d’exubérances émotionnelles, de plaisirs ludiques ou de jouissances esthétiques.


Le lien naissant des rituels festifs jaillissants de ce paysage ne repose plus sur un contrat rationnel et abstrait – le contrat social – mais sur un pacte dans lequel l’émotion, les affects et les symboles partagés apparaissent comme les nouveaux aimants de l’être-ensemble, présupposés incontournables de toute fusion collective. Twitter, Facebook, WhatsApp, Shapchat, Periscope, Vine et autres plateformes cristallisent ainsi autant d’affinités connectives pour lesquelles l’érotisme et la mort sont les deux polarités d’un même jeu, d’un vitalisme exubérant mû à la fois par un éloge de l’éphémère et par un sentiment tragique de l’existence. Dans ce contexte, chaque réseau de bloggeur, tribu urbaine, communauté électronique, flash ou smart mob – œuvres d’art à l’époque de sa reproductibilité numérique et de sa dissémination sociétale – engendre une communicratie, qui se manifeste comme une forme de pouvoir liquide, transpolitique, et surgit chaque fois qu’une communauté vibre à l’unisson dans un état de communion autour d’une communication. Ici, la loi de l’État cède la place à la loi du groupe. C’est pourquoi la subversion cultivée dans les interstices de la vie quotidienne, à l’ombre de la politique ou de l’undernet, tire sa lymphe vitale de la dimension symbolique, onirique et affective plutôt que de la dimension politique, induisant la désagrégation de l’épaisse carapace de la modernité.


En effet, les manifestations aux apparences si banales ou si frivoles telles que Pokémon Go, le chat en ligne, les jeux de rôle, Instagram, Chatroulette, Bitstrips, Candy Crush, les plaisanteries et les sottises des nouveaux Jokers parsemés en réseau libèrent dans l’éther les nombreux fantômes constituant l’imaginaire collectif, et exercent une pression afin que cet imaginaire modèle la réalité physique à son image et selon son apparence.


À bien des égards, les cultures numériques telles que nous les présenterons dans les pages qui viennent, épiphénomènes de la culture contemporaine, adeptes du culte hédoniste, de la recréation et de la récréation, se présentent aujourd’hui comme l’achèvement et le dépassement des avant-gardes artistiques du XXe siècle comme le surréalisme, le dadaïsme et le futurisme, en injectant le carnaval, le jeu et la fête dans les veines de la vie ordinaire. L’effervescence de leurs connexions esquisse inconsciemment des nouvelles manières d’être là et d’habiter le monde. De quel monde s’agit-il ? Quelle place y joue l’être humain ? Que devient le public de jadis à l’époque de la reproductibilité numérique et sociétale de l’œuvre d’art ?


Certes, la mutation des sociétés occidentales ne vient que de commencer, mais le temps est venu d’en décrypter les signes et d’en étudier les symptômes afin de la comprendre à partir de ses racines et de ses apparences, pour arriver, dans la mesure du possible, à en anticiper les dérives…


VINCENZO SUSCA,


Montpellier-Rosamarina, 02.2012 - 06.2016


__________________


1. L’année indiquée dans cette citation et dans toutes celles paraissant en début de chapitre fait référence à la date de la première publication des ouvrages concernés.




I
APRÈS LE SPECTACLE : LA CONDITION NUMÉRIQUE




 


… il ne s’agit plus de préciser comment la violence de l’ordre se mue en technologie disciplinaire, mais d’exhumer les formes subreptices que prend la créativité dispersée, tactique et bricoleuse des groupes ou d’individus pris désormais dans les filets de la « surveillance ».


Michel de Certeau,
L’invention du quotidien, 1980





Les masses n’ont pas d’histoire à écrire, ni passé, ni future, elles n’ont pas d’énergies virtuelles à libérer, ni de désir à accomplir : leur puissance est actuelle… Puissance d’absorption et de neutralisation, d’ores et déjà supérieure à toutes celles qui s’exercent sur elles.


Jean Baudrillard,
À l’ombre des majorités
silencieuses ou la fin du social, 1977





Seul l’homme accompli est guidé dans des rêves dont il ne s’éveille pas dans la vie.


Walter Benjamin, La langue du rêve, 1916
[in Rêves, 2009]




1
DE LA TECHNOMAGIE : LA VIE ÉLECTRONIQUE


Nous savons que c’est vrai car nous l’avons tous deux rêvé. Voilà ce qu’est la réalité : un rêve partagé.


Jeffrey Eugenides, Middlesex, 2002


ENTRE L’AUGMENTATION ET LA PERTE DE L’ÂME


Les rhétoriques les plus hostiles aux mouvements culturels naissants dans la société contemporaine tendent à en souligner la pulsion de recherche continue du plaisir à tout prix et donc la tendance réfractaire envers les formes traditionnelles de sacrifice, d’abnégation et d’effort. Les nouveaux barbares – s’agisse-t-il de ceux qui écrivent avec des émojis, de ceux qui parlent le verlan ou de ceux qui n’ont jamais voté de leur vie – ne s’inscrivent plus dans un humanisme qui à la fois les repousse et les attire, et qui voudrait continuer à les inclure en tenant à l’écart leurs spécificités profondes. On les dit sans âme, mais c’est uniquement de l’âme conçue par l’esprit bourgeois dont ils sont privés. Le refus du sacrifice et de l’effort que cela requiert en tant que suppression du désir est un des moyens par lesquels se ponctuent les nouvelles passions partagées par les nébuleuses sociétales émergentes. S’il y a – pour reprendre les mots de Nietzsche – dépassement de l’homme (2001), de la vie et donc du pouvoir dans lequel ces « objets » ont été articulés, celui-ci ne fait pas abstraction de la joie extatique dans laquelle les subjectivités naissantes laissent vibrer et jouir leur vie nue sous les formes les plus désordonnées et insensées. L’ombre de Dionysos revient caresser les scénarios postmodernes (Maffesoli, 1985). La profondeur du monde et le sens ultime de l’habiter ne se retrouvent plus dans l’adhésion à des idéologies abstraites ou à des formes de pensée alphabétiques, rationalisées et détachées de la vie, mais plutôt dans la fascination des apparences et dans les plaisirs multiples où mon corps croise et se confond avec celui de l’autre.


Ainsi les barbares sont devenus l’homme horizontal. Une idée du genre doit leur être venue à l’esprit : et si j’employais tout ce temps, cette intelligence, cette application à voyager en superficie, sur la peau du monde, au lieu de m’épuiser à descendre en profondeur ? […] Ils avaient devant eux le modèle du bourgeois cultivé, courbé sur le livre, dans la pénombre d’un salon avec les fenêtres fermées : ils l’ont substitué, instinctivement, au surfer. Une espèce de capteur qui poursuit le sens là où il est vivant en superficie, et le suit partout dans la géographie de l’existant, craignant la profondeur comme un abîme qui ne mènerait à rien, si ce n’est à l’anéantissement du mouvement, et donc de la vie. Pensez-vous que pareille chose ne soit pas fatigante ? Bien sûr qu’elle l’est, mais d’une fatigue pour laquelle les barbares sont construits : c’est un plaisir, pour eux. […] Il faudrait arriver à penser que ce n’est pas une façon d’éliminer la tension spirituelle de l’homme, et d’en anéantir l’âme. C’est une façon de dépasser l’acception bourgeoise et romantique de cette idée, propre au XIXe siècle. Le barbare cherche l’intensité du monde, tout comme Beethoven la poursuivait. Mais celle-ci a ses propres voies qui demeurent pour nombre d’entre nous, impénétrables ou scandaleuses (Baricco, 2006 : 158-159).


Ce texte de l’écrivain et dramaturge italien Alessandro Baricco sur les nouveaux barbares met bien en lumière le lien entre l’évolution des plates-formes techno-sociétales contemporaines et l’éloignement progressif des subjectivités du monde bourgeois avec le pouvoir-savoir qu’il implique. S’il y a « barbarisation » et perte de l’âme, cela doit sans doute être mis en corrélation avec la fuite des principes de projection productivistes sur lesquels s’est fondée la tension du moderne dans sa longue histoire. L’accentuation du présent et du plaisir qui s’y lie est un des symptômes qui rendent évidente une incandescence de la vie, dès lors que sa volonté de puissance la mène vers son accomplissement le plus radical et excessif, au-delà de toute métaphysique ou adhésion à des projections qui dépassent dans le temps et dans l’espace l’hic et nunc de son ordre mondain, actuel et quotidien. L’écoulement de sang à l’intérieur de ces performances et de ces flux, que ce soit dans les fêtes techno (Attimonelli, 2008 ; Pourtau, 2009), dans les multiples Fight club (1999) ponctuant les scènes urbaines ou dans nombreux jeux vidéos, manifeste d’une part l’existence de nouveaux conflits au sein de la société et de l’autre la prolifération de formes de consommation et consumation de la vie même, là où la vie ne s’accumule pas, elle ne se garde guère : elle se dépense. Une fois débarrassée des soins qui lui ont été dispensés par les institutions et par les savoirs modernes, cette dernière s’abandonne à ses pulsions excessives jusqu’à déborder hors d’elle-même, à devenir autre et à réaliser sur sa propre peau des petites morts successives.


Cela est paradoxal, mais le surplus de vie provoqué par les nouvelles techniques, esthétiques et mises en scène de la vie quotidienne, ainsi que toute l’actuelle idéologie de l’augmented – augmented reality, augmented life, augmented experience – est parallèle à un rapport plus intime et vécu de la mort, qui demeure, plus que jamais, le fond archétypal de l’anthropologie contemporaine. C’est ainsi que R. Esposito, fournissant un autre niveau de lecture à notre propos, conçoit le discours nietzschéen sur le dépassement de la vie dans l’instant même de sa pleine expression :


Livrée à elle-même, libérée de ses freins inhibiteurs, la vie tend à détruire et à se détruire. À creuser sur ses côtés, mais aussi en son intérieur, un gouffre dans lequel elle menace sans cesse de glisser. Une telle dérive auto-dissolutive ne doit pas être conçue comme un défaut naturel ou une brèche qui a fini par briser une perfection initiale. Elle n’est pas non plus un accident ou une apparition qui surgit soudainement, ou pénètre dans le périmètre de la vie : mais elle en est le caractère constitutif. La vie ne tombe pas dans un abîme : elle est, plutôt, l’abîme dans lequel elle-même risque de tomber (2004 : 91).


C’est pour cette raison que, lorsque le biopouvoir moderne sort du paradigme immunitaire (Esposito, 2004, 2010), cette dynamique est immédiatement porteuse de maladie, d’affaiblissement de la vie, comme une sorte de talion auquel, toutefois, elle renonce fatalement, pourvu qu’elle puisse s’exprimer dans ses pleines potentialités. Le désir ardent de perfection cède ainsi sous la pression du paradigme de la complétude (Maffesoli, 2007), impliquant une acceptation tragique de l’existence et de ses dérives. Ainsi, les cultures postmodernes et, plus généralement, les pratiques sociétales qui marquent les nouvelles générations sont constamment ponctuées par des risques, des sentiers initiatiques jonchés de dangers et de pertes, d’émotions fortes qui, conjuguées à l’assouvissement de multiples désirs, portent en elles la dissolution du corps ou le frisson de la fin. Sports extrêmes, danses incessantes sous les effets de substances stupéfiantes, rapports sexuels non protégés, bagarres injustifiées dans les stades, scarifications, bondage, greffes technologiques risquées dans le corps (St-Germain, 2015), passion pour la vitesse effrénée : autant de signaux de la conjonction entre le retour de la corporéité avec toute l’ombre qu’elle porte en elle, et l’affirmation complète et excessive de la vie jusqu’à sa limite expressive : la mort à laquelle elle est destinée.


LES MÉDIAS ET LA DÉMATÉRIALISATION DE L’EXISTENCE


Nous savons depuis Foucault (2004) combien l’avènement du pouvoir politique moderne a coïncidé avec la préoccupation de façonner et de gérer la vie sans lui laisser de marges d’action extérieures à la configuration et aux paradigmes du système ; il a donc été nécessaire, en premier lieu, d’engager une médicalisation de l’existence, visant à corriger l’impulsion et la tentation de la dissolution. La saturation de ce modèle comporte, comme cause et effet, un rapport à la vie qui complète son revers et le laisse agir comme volonté de puissance et comme dispositif de biopolitique affirmative. Pour « se libérer » du pouvoir-savoir moderne il faut en quelque sorte le pulvériser, et pour ce faire il y a l’obligation de passer par une sorte d’auto-dépassement équivalent à une auto-destruction créatrice.


À travers ce sentier impraticable et risqué, bien qu’enveloppé d’une aura joyeuse et festive, fluctuent et glissent les fantasmes de l’imaginaire postmoderne ; chaque extase vécue dans les moments de vibration collective, chaque excitation éprouvée dans le corps-à-corps des communications contemporaines, chaque sursaut de puissance entremêlé à la stupeur ponctuant le partage de connaissances et d’émotions, bâtit un lien sociétal et démolit les certitudes liées aux solides identités préétablies. Fuites et retours : plus on prive et on appauvrit le pouvoir institué de ses droits et devoirs, plus on perçoit, en même temps, le savoir de la puissance mélangé à l’inquiétude de la liberté. La nécessité du déclin se pose donc comme les prémices d’un tournant qui, bien avant d’être politico-social, est anthropologico-culturel.


C’est sur ces chemins détournés que le plus faible se glisse dans la forteresse et jusque dans le cœur du plus puissant – c’est là qu’il vole sa puissance.


La vie m’a confié ce secret : Voici, dit-elle, je suis ce qui doit toujours se dépasser soi-même.


En vérité, vous appelez cela volonté de conception ou impulsion vers le but, vers le plus haut, le plus loin, le multiple : mais il est tout un et il est un secret unique. Je préfère mourir plutôt que renier cet un ; et en vérité, là où il y a un coucher de soleil et une chute de feuilles, voilà où l’on sacrifie la vie – pour la puissance ! (Nietzsche, 1993 : 93).


Pour le meilleur ou pour le pire, la pulsion irrépressible vers une vie excessive exprimée dans les trames de la vie quotidienne, avec tout ce qu’elle induit en termes de perte et de dégénérescence, est l’un des instincts de base qui marquent le passage à la postmodernité, l’une des matrices de ses formes éthiques et esthétiques. Ces poussées qui proviennent du bas se coagulent et s’amoncèlent, trouvent des possibilités expressives inédites et toujours plus puissantes, dans le « mésocosme » imaginal (Maffesoli, 1993) créé par le monde des médias, entendant par là la plate-forme multiple dans laquelle le social s’évapore et se reconstitue sur des nouvelles bases immatérielles, relationnelles et sensorielles. Selon l’hypothèse radicale d’Abruzzese (2001/b), le domaine de la vie en soi tend toujours plus à se manifester à l’intérieur de ces nouveaux mondes de l’habiter, accélérant ainsi son déracinement, non seulement (et non tant) par rapport à la matérialité du territoire, mais surtout envers les paradigmes rationnels-culturels de la citoyenneté, du livre, des esthétiques et des politiques modernes.


La dématérialisation du monde entamée par les paysages médiatiques à partir du XIXe siècle jusqu’à nos jours est le corollaire d’une réhabilitation des fantasmes collectifs, des rêves et des zones de l’imaginaire les plus sacrifiés et enrégimentés de la vie sociale. Ainsi, et paradoxalement, cette évaporation a pour corollaire l’avènement d’une nouvelle corporéité – mieux, d’une nouvelle chair – apte à réintégrer l’ombre, les excès et les instincts les plus triviaux estompés par la marche triomphale de la raison. Dans ce monde intermédiaire, entre la lumière et les ténèbres, où l’archaïque se marie à l’innovation technologique et où l’intelligence devient raison sensible (Maffesoli, 2005), le pouvoir aperçoit un résidu qu’il ne peut assimiler et assiste effrayé à sa prolifération. Et la puissance de celle-ci s’exprime dans la spectacularisation et la connexion plutôt que par l’expression consciente d’un projet politique.


Toutefois, il ne s’agit plus du spectacle imaginé par Debord (1988, 1992) – c’est-à-dire l’avalanche de sens permettant au code du pouvoir et à son acceptation spontanée de s’installer de manière subliminale – mais bien de la pulsion à faire de sa vie et de son horizontalité diffuse le show dont dépend tout le reste, et pour lequel le monde doit s’ajuster. Le spectacle devient spectacle de la vie quotidienne, c’est-à-dire transpolitisation de l’expérience, de ses spasmes, de ses émotions, de ses flux et de ses formes esthétiques. Peu importe si en eux résident plusieurs principes de « dégénérescence », éléments kitsch ou impulsions barbares. Si nous voulons comprendre ce que la culture contemporaine affirme, nous devons partir, au-delà du bien et du mal, de la réévaluation de l’ombre, du mal et de ce qui est considéré comme « mauvais ». Ce sont ces éléments qui permettent de dévoiler ce que toutes les dissolutions contemporaines produisent souterrainement. Considérons les deux passages nietzschéens qui suivent, tirés de Ainsi parlait Zarathoustra et Le gai savoir, comme le prodrome général aux mondes de vie ouverts par l’imaginaire postmoderne et ses plates-formes expressives :


L’homme a besoin de ce qu’il y a de pire en lui s’il veut parvenir à ce qu’il a de meilleur, – que tout le pire soit son énergie et la pierre la plus dure pour le meilleur créateur ; et que l’homme doit devenir ensemble meilleur et pire : – Je ne fus pas cloué à ce bois du martyre pour savoir (1993 : 164).


Sagesse du monde


Ne reste pas en bas


Ne monte pas trop haut


Le monde est toujours plus beau


Vu à mi-hauteur (2000 : 68)1.


Nous pouvons, sans en exagérer excessivement l’interprétation, associer ce paradigme de vie et de beauté à ce qui se façonne jour après jour dans les jeux linguistiques, dans les relations sociétales et dans l’imagination symbolique mise en œuvre au sein des paysages médiatiques contemporains et, plus généralement, au sein des territoires où s’expriment les pulsions transpolitiques de la vie quotidienne (les mondes de la consommation et du divertissement, les lieux de l’être-ensemble sans but, les zones d’autonomie temporaire soustraites au travail, les quartiers sensibles dans lesquels prévaut, malgré tout, un sentiment joyeux de l’existence). Le spectacle est alors rentré dans la chair de la vie quotidienne, et celle-ci le détourne contre les intentions de ceux qui l’ont conçu, absorbé sous forme de désir de puissance, d’action, de visibilité, poussé par une tension perpétuelle à mettre en mouvement l’imaginaire et à le laisser agir sur le monde.


Il y a, dans une telle dynamique, une série d’éléments qui renvoient au rêve et à l’ivresse de l’utopie, mais il s’agit là, d’une part, d’un état incarné dans l’expérience vécue (donc non projeté vers un ailleurs) et, de l’autre, d’un éblouissement en quelque sorte conscient. Rêver tout en sachant qu’on rêve, écrivait Nietzsche (2001). D’ailleurs l’un des grands précurseurs de la cyberculture définissait ainsi le « cyberespace » dans son roman Neuromancien de 1984 : « Une hallucination consensuelle […]. Impensable complexité » (Gibson, 2000 : 52). Quelque chose qui échappe à la pensée et se libère de sa rationalité abstraite pour s’abandonner aux dispositifs dans lesquels le corps et l’imaginaire sont à l’unisson et se fécondent mutuellement.


LES NOUVEAUX TOTEMS


Le rapport avec les nouvelles technologies – autant de technomagies – se pose ainsi comme néo-totémique pour ce qui est de la réévaluation d’une pulsion mystique et de l’extase conduisant à se perdre dans l’autre, tandis qu’il est tout aussi le résultat d’une action consciente, entendant par là la reconquête de l’indépendance du rêve. Ce dernier n’est plus « écrit » par des agents extérieurs et transcendants, il ne pousse plus le sujet à sacrifier sa vie mondaine pour la réalisation d’états de vie idéaux (la société parfaite, le salut, la société à risque zéro…), mais il appartient à un ordre de proximité et ne déclenche d’adhésion ou d’enchantement que lorsqu’il se prête à être partagé, réélaboré, si ce n’est directement dessiné, par le destinataire auquel il s’adresse. Nous élaborons les rêves par lesquels nous sommes ensuite possédés : voilà le principe qui inspire la constitution et le succès débordant de Facebook, de YouTube, de Twitter et des autres logiciels sociaux (social softwares). Nous arrivons jusqu’au point où, dans Second Life et dans des plus récentes plate-formes de jeu en ligne ou émissions de télé-réalité, nous pouvons choisir d’entrer dans des sous-mondes où notre avatar peut être soumis à des tortures, voire être tué.


L’hallucination consensuelle du rêve postmoderne déclenche des processus d’attraction sociale (Tacussel, 1984) pour lesquels tout contenu, sens ou finalité de l’être-ensemble, est relativisé au nom de la vibration émotionnelle à laquelle le sujet s’abandonne, en s’éclatant au profit de quelque chose de plus grand que lui (la tribu, la communauté virtuelle, l’autre que soi). Je n’existe pas tant que je ne peux pas partager avec autrui les éléments banals par lesquels je découvre ma corporéité : les musiques, les rythmes de la vie, les images fondatrices, les mots qui touchent le cœur ainsi que ceux qui ouvrent l’esprit et la pensée. La dissémination de ces subjectivités connectives (qu’elles soient durables ou non), de ces articulations (network ou tribus dans lesquels est constamment mise en jeu une con-fusion sociétale), se produit à travers l’investissement, la superposition, la réécriture et enfin le partage de fragments éphémères, superficiels, dans lesquels se cachent les âmes et les formes de la culture en gestation.


Chacune des danses dans lesquelles, par une série de communications-communions, un groupe parvient à l’épiphanie du sens et des sens, restitue une forme de vie qui est aussi une forme, bien qu’instable et locale, de puissance pure. La caractéristique essentielle de telles « communicraties », comme nous le verrons par la suite, consiste en leur fugacité, leur caractère de passage perpétuel vers l’autre. Bien qu’elles étreignent le groupe, en le nouant en articulations caractérisées par une forte réciprocité et solidarité, et où l’ensemble entier s’écroule sans l’agir généreux de l’autre, ces communicraties sont en même temps distinguées par la présence constante d’issues de secours, d’autres articulations vers lesquelles se diriger, d’autres identités dans lesquelles s’investir (il suffit de voir l’organisation de n’importe quel réseau de bloggeurs ou fanzine, où à chaque entrée peut correspondre une sortie, un nouvel ordre d’amis et de relations). Cela nous permet d’ancrer dans le terrain de l’expérience, dans l’actuel et dans le quotidien, les discours relatifs à la nature du « multi-vidu » contemporain (Canevacci, 1999) – un individu pluriel, ou encore une personne – ou à celle du glissement du principe d’identité vers les identifications multiples (Maffesoli, 2003). La subjectivité postmoderne se présente ainsi comme plurielle (Bauman, 2010), constamment tendue vers l’inquiétude frénétique et joyeuse de découvrir et actualiser toutes les facettes de son être (nous comprenons ainsi plus clairement le « devenir multiple » évoqué par Deleuze et Guattari en 1980). Les articulations du réseau sont – les unes avec les autres – en contact tellement étroit que, même s’ils ne se rencontrent jamais, ils ressentent constamment le désir de se dénouer pour se renouer dans quelque chose de nouveau qui en reconstitue l’âme et le corps.
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