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“O que pareceria politico e imaginava-se ser politico, se
desmascarara um dia como movimento religioso.”

(Bataille parafraseando Kierkegaard)



Resumo

Esta tese tem por objeto a experiéncia literaria de Georges Bataille e procura esclarecer a forma
e 0s conteudos que o escritor afirmava serem essenciais a literatura e a poesia. O texto é uma
andlise orientada pelas ferramentas de critica oferecidas pela psicanélise e elaborada sobretudo
a partir da textualidade do préprio Bataille, bem como atravées da textualidade de Sade e de
Nietzsche, além de outros escritores com os quais ele estabeleceu comunicacdo. A arquitetura
da tese foi pensada para espelhar a figura que ilustra as capas da revista Acéphale (que teve em
Bataille o principal colaborador) e também a perspectiva do antropomorfismo dilacerado
sustentada pelo escritor. Destacamos, dessa figura e dessa perspectiva, alguns dos significantes
gue consideramos 0s mais relevantes para a escrita dos capitulos da tese: o deddo do pé, o olho,
a auséncia de cabeca e a fenda — significantes analisados ndo a partir de sua conformacéo
consigo mesmos, mas levando em consideracdo, em cada caso, aquilo que o escritor apresentou
como sendo, relativo a esses significantes, da ordem do informe. A experiéncia literaria é entdo
escrita por Bataille como uma dimensdo para além da simples apresentacdo e construcdo de
significados, isso €, como uma dimensdo que escapa aos saberes instituidos e que se coloca em
um campo que ndo é o do discurso nem o do sistema. O método operado pela escrita de Bataille
é o de abrir os significantes tal como, para ele, o corpo humano se apresenta como signo da
abertura e do inacabamento. Assim, tal como o corpo humano tem como marca sua inscricdo
na dimensao do ndo-saber, a experiéncia literaria de Bataille consiste no tratamento poético que
ele confere aos significantes desse corpo e que sua escrita apresenta como pontos de fuga: como
uma linguagem que transgride o racional e o Util e que caminha em dire¢do ao informe do

sagrado e do éxtase.

Palavras-chave: Georges Bataille; experiéncia literaria; Sade; Nietzsche; Acéphale;

antropomorfismo dilacerado; informe; n&o-saber; éxtase; sagrado.



Abstract:

This thesis focuses on the literary experience of Georges Bataille and seeks to clarify the form
and the contents that the writer claimed to be essential to literature and poetry. The text is an
analysis guided by the tools of criticism offered by psychoanalysis and elaborated mainly from
the textuality of Bataille himself, as well as through the textuality of Sade and Nietzsche, in
addition to other writers with whom he established communication. The architecture of the
thesis was designed to mirror the figure that illustrates the covers of the magazine Acéphale
(who had Bataille as the main contributor) and also the perspective of the lacerated
anthropomorphism supported by the writer. We highlight, from that figure and from that
perspective, some of the signifiers that we consider the most relevant for the writing of the
thesis' chapters: the big toe, the eye, the absence of the head and the cleft - signifiers analyzed
not from their conformation with themselves, but taking into account, in each case, what the
writer presented as being relative to the dimension of the formless. The literary experience is
then written by Bataille as a dimension beyond the simple presentation and construction of
meanings, that is, as a dimension that escapes the established knowledge and that is placed in a
field that is not that of discourse or that of the system. The method operated by Bataille's writing
is to open the signifiers just as, for him, the human body presents itself as a sign of opening and
becoming. Thus, just as the human body is marked by its inscription in the dimension of not-
knowing, Bataille's literary experience consists of the poetic treatment that he gives to the
signifiers of that body and that his writing presents as vanishing points: as a language that
transgresses the rational and the useful and that moves towards the forms of the sacred and the

ecstasy.

Keywords: Georges Bataille; literary experience; Sade; Nietzsche; Acéphale; lacerated
anthropomorphism; formless; not-knowing; ecstasy; sacred.
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INTRODUCAO AO ANTROPOMORFISMO DILACERADO DE GEORGES
BATAILLE

Para os homens académicos ficarem contentes
seria necessario que o universo tomasse forma.
(Bataille)

Quando iniciamos esta pesquisa, N0sso proposito era o de trazer a luz os conceitos de
‘transgressdo’ e de ‘erotismo’ criados por Georges Bataille e demonstrar como a literatura, de
maneira geral, operava tal qual os limites propostos por esses conceitos. O intuito de nosso
trabalho seria, assim, aprofundar, tanto quanto possivel — mas de um ponto de vista mais
filoséfico do que textual — tais conceitos e demonstrar, por meio de exemplos, sua aplicacao.

Quanto a isso, a provocacdo acima de Bataille ndo poderia ter sido mais certeira: pois
ndo é, verdadeiramente, a obsessdo de todo filésofo fazer com que nada além do que todo o
universo caiba dentro de um conceito, de uma palavra? Alias, ndo seria isso também uma
obsessdo de natureza monoteista, religiosa? O excerto acima, retirado do verbete ‘Informe’, da
revista Documents?, foi lido, assim, como uma provocagio do escritor a escrita desta tese.

Mas ndo é sé na qualidade de texto académico que nos vemos aqui ha obrigacdo de
pensar a forma, movidos pelo interesse cientifico de conformar a literatura transgressiva de
Georges Bataille — projeto que, é verdade, nos deixaria contentes. Ocorre que, ha medida em
gue nos aprofundamos na pesquisa da escrita de Bataille, verificamos a que ponto a estrutura
de seu texto e o contetdo de seu pensamento sdo indissociaveis, e que a forma aparece, no
horizonte batailliano, ndo como um detalhe menor, mas como uma questéo central — ainda que
oculta — para sua textualidade.

E nesse sentido que, se ignorassemos uma discussao acerca da forma, estariamos n&o s6
dando as costas para essa dimensdo fundamental dos textos de Bataille, como também,
possivelmente, para sua dimensdo mais interessante, aquela que mais deixa frutos e ferramentas
para uma reflexdo critica da literatura em sentido mais amplo. Em sintese, poderiamos expor
esse ponto com a seguinte pergunta: um texto sera “transgressivo” ou erdtico quando seus temas
o indicarem como tal, ou haveria uma operacdo na forma (uma operacdo transgressiva) que

levaria esse texto a colocar em cena a dimensdo do erotismo?

I BATAILLE, G. A mutilagdo sacrificial e a orelha cortada de Van Gogh. Trad. Carlos Valente. Lisboa: Hiena
Editora, 1994.



Na medida em que avangamos em nossa pesquisa, ficou claro que a discussao filosofica
em torno do conceito ‘transgressdo’ €, sem duvida, interessante, mas a questdo da forma, ou
melhor, da transgresséo das formas, €, de fato, a questao que atravessou desde 0s primeiros até
0s ultimos escritos de Bataille.

A leitura do belo texto que Didi-Huberman? dedicou a discussio do pensamento da
forma nos artigos que Bataille escreveu para a revista Documents foi crucial e reveladora a esse
respeito: quase como um artista plastico, Bataille pensava a realidade e a abordava nao por
palavras, mas por meio de imagens. Neste ponto ja estamos, em certo sentido, nos dominios de
uma Historia do Olho. Esse esclarecimento também é importante para percebermos o porqué
de os textos bataillianos, mesmo os de natureza mais conceitual, estarem muito mais proximos
do campo das artes e da literatura do que propriamente da filosofia.

Foi, alids, no terreno das artes e da psicanalise que seu pensamento floresceu.
Alimentado, por um lado, pelos textos de Freud e de Marcel Mauss — que mesclavam saberes
da psicologia com os da pesquisa antropoldgica —, bem como por sua breve, porém significativa
experiéncia de ter sido submetido ao tratamento psicanalitico, e, por outro, pela efervescéncia
do modernismo nas artes plasticas na Franca, que Bataille escreveu, na qualidade de redator-
chefe, os artigos da revista Documents, entre 1929 e 1930. Nas capas em que se estampava a
proposta (por si s6 moderna) de uma transdisciplinaridade da ‘arqueologia’, das ‘belas-artes’,
da ‘etnografia’ com as ‘variedades’, os artigos se enderecavam, de maneira combativa, como
uma critica, aos sistemas filoséficos de todos os tempos e ao entdo incipiente movimento
surrealista.

Bataille provavelmente teria concluido que a apropriacdo feita pelos surrealistas dos
textos de Freud era pobre porque se atinha a superficie de seus contetidos que, supostamente,
revelavam metaforas na A Interpretacdo dos Sonhos (1900) e os arquétipos no caso de Totem e
Tabu (1913). O horizonte que a leitura, sobretudo desse ultimo texto, despertou em Bataille foi,
por certo, bem mais amplo e produtivo, porque, sem se limitar aos contetdos desses textos, ele
vislumbrava as possibilidades abertas, justamente, pelos aspectos formais da “textualidade”
freudiana: a apropriacdo e a aproximagdo, muitas vezes descompromissada, de diferentes
campos do saber (psicologia, antropologia, etnologia e mesmo da literatura), a presenca de um

‘eu’ no texto que, a todo momento declara a maneira pela qual manipula esses saberes e, acima

2 DIDI-HUBERMAN, Georges. Semelhanca Informe ou o Gaio Saber Visual segundo Georges Bataille. Trad.
Caio Meira, Fernando Scheibe, Marcelo Jacques de Moraes. Rio de Janeiro: Contraponto, 2015.



de tudo, a terminante recusa freudiana a toda forma de conhecimento que beirasse o idealismo
ou a metafisica®,

Nos artigos de Documents, Bataille utilizava a mesma faca para atacar esses dois
inimigos que, em comum, se alimentavam do que Didi-Huberman chama de “substancialismo”,
ou seja, do pressuposto tedrico e da busca por uma “forma pura’, conceitual e abstrata, no caso
da filosofia, e metafdrica, no caso dos surrealistas. Contra eles, identificados pela referéncia a
um grande sistema idealista de pensamento, Bataille dirige, dentre outros, o verbete ‘Informe’,
na ousada proposta de um dicionario critico, cujos termos, de acordo com suas proprias

palavras:

INFORME

Um dicionério comegaria na altura em que deixasse de dar o sentido das
palavras para se ocupar das suas tarefas. Deste modo, informe ndo é s6 um
adjetivo com determinado sentido mas um termo que serve para desclassificar
e em geral exige que todas as coisas tenham a sua forma. O que ele designa
em nenhum sentido possui direitos, e em todo o lado € esmagado como uma
aranha ou um verme. Na verdade, para os homens académicos ficarem
contentes seria necessario que o universo tomasse forma. A filosofia, toda ela,
ndo tem outro objetivo: trata-se de dar uma sobrecasaca ao que existe, uma
sobrecasaca matematica. Pelo contrério, afirmar que o universo ndo se parece
com nada, e mais ndo € do que informe, equivale a dizer que o universo é
qualquer coisa como uma aranha ou um escarro.’

H& aqui uma inversdao cujo alcance nos parece fundamental para compreender a
textualidade desse escritor para quem as palavras em si mesmas, estranhamente, nada
significam. Para Bataille, as palavras so significam na medida em que remetem a um fora, isso
é, a forma a que se referem. Nessa perspectiva, seria vao o esforco analitico da disciplina
filosofica por se tratar de um esforco fatalmente abstrato: palavras que remetem a palavras, uma
palavra que sintetiza todas as palavras, a ideia pura. No caso das artes, o esforco metaférico do

surrealismo por encontrar a metafora ideal ou a mais adequada — aquela que restauraria o

3 A esse respeito sdo significativas as notas de rodapé de Bataille no artigo ‘A mutilagdo sacrificial e a orelha
cortada de Van Gogh’ de Documents, e outra referéncia no verbete ‘Materialismo’ do Dicionario Critico na mesma
revista: “O materialismo serd olhado como um idealismo caquético, na medida em que ndo serd imediatamente
baseado sobre os fatos psicoldgicos ou sociais, mas sobre abstracdes como os fendmenos fisicos artificialmente
isolados. Desse modo é em Freud, dentre outros — e ndo em fisicos desde ha muito falecidos e cujas concepgdes
estéo hoje fora de causa — que devemos buscar uma representagdo da matéria”, (BATAILLE. op. cit., p.82 e p.103-
104)

4 DIDI-HUBERMAN. op. cit., p.50-51

S BATAILLE. op. cit., p.98-99



sentido fazendo interromper a cadeia significante — estaria, a seu ver, também fadada ao
impasse.

E, assim, por contrapartida & escrita filosofica e a arte surrealista que o jogo que Bataille
coloca em cena com seus textos € metonimico e, tanto quanto possivel, ndo metaforico. Seus
poemas e novelas exigem por parte do leitor que se abra méo da interpretagcdo, no sentido
convencional em que interpretacdo é entendida como esfor¢o nos termos de esclarecer o que
essa ou aquela imagem representam, o que querem dizer. Todo o esfor¢o de leitura passa a ser
entdo o de buscar a quais significantes tais e tais imagens se associam. O movimento de sua
literatura se constitui, assim, por uma cadeia de significantes centrifuga, isso é para um circulo
vicioso que, aos giros e no limite, esta sempre apontando para o lado de fora, isso €, para a
alteridade.

De igual modo, nos textos em que o escritor procura desenvolver algum conceito — a
exemplo do que se verifica em O erotismo (1957) — 0 método mais sistematico dessa escrita
revela-se operacional e jamais sintético, no sentido que os conceitos, se Bataille os elabora, s6
se sustentam como passagem de um elemento a outro, como uma espécie de fenda.

A esse respeito, a no¢do de ‘informe’, por exemplo, ndo aponta para a ‘auséncia de
forma’, como poderia concluir o filésofo niilista, tampouco trata-se de metéfora para o vazio.
O informe diz respeito, no pensamento batailliano, a forma que, longe de ser vazia, deve ser
compreendida sobretudo a partir das forgas centrifugas que remetem a impossibilidade de sua
definicdo, de sua delimitacéo.

Ou seja, o ‘informe’ remete a beleza das formas que existe somente na medida em que
esgarca os limites da racionalidade. E por essa via transgressiva que o universo, aos olhos de
Bataille, ndo poderéa se assemelhar a Deus, como a mais perfeita abstracdo do vazio, para alguns,
ou a metafora bem definida do pai totémico, para outros; o universo devera ser, em seu
horizonte, tdo material e vivo quanto uma aranha e tdo estranho, abjeto e residual ao olho
humano quanto o é um escarro.

Analisando especialmente a inusitada iconografia da revista Documents, Didi-
Huberman faz esta anotacéo a respeito do trabalho de transgressédo das formas proposto por

Bataille:

Transgredir as formas ndo quer dizer, portanto, desligar-se das formas, nem
permanecer estranho ao seu terreno. Reivindicar o informe ndo quer dizer
reivindicar ndo-formas, mas antes engajar-se em um trabalho das formas
equivalente ao que seria um trabalho de parto ou de agonia: uma abertura, uma
laceracdo, um processo dilacerante que condena algo a morte e que, nessa



mesma negatividade, inventa algo absolutamente novo, da algo a luz, ainda
gue a luz de uma crueldade em acdo nas formas e nas relagfes entre formas -
uma crueldade nas semelhangas. Dizer que as formas “trabalham” em sua
prépria transgressdo € dizer que [...] formas investem contra outras formas,
que formas devoram outras formas. Formas contra formas e, vamos
rapidamente constata-lo, matérias contra formas, matérias que tocam e,
algumas vezes, comem formas.®

Assim, para Bataille — escritor que pensa no horizonte ndo da palavra, mas da imagem
— sua textualidade consiste em explorar as formas em suas zonas de deformidade. Seja no caso
do dedéo do pé, do olho, da auséncia de cabeca ou da fenda — os significantes que dao os titulos
para os capitulos desta tese — explorar o elemento de deformacao quer dizer descobrir 0 ponto
em que cada uma dessas formas ndo podera mais ser idéntica a si mesma. Tal procedimento o
escritor mais tarde viria a referir-se a ele como uma espécie de método, a ‘heterologia’.

Os paralelos dessa heterologia com aquilo que Freud, em texto de 1919, prop6s a
respeito do unheimlich sdo muitos. No ponto, por exemplo, em que Freud considerou que seria
necessario, para o interesse da teoria psicanalitica, avancar em direcdo a uma compreensdo
acerca desse ‘inquietante’, ou seja, pela possibilidade de que um mesmo objeto pudesse ser, a
um s6 tempo, estranho e familiar, abriam-se as portas para a concep¢do de uma estética que se
manifestasse abertamente como antiplatonica. Mas, nesse mesmo texto, Freud observa que “[...]
nada encontramos nos minuciosos tratados de estética, que se ocupam antes das belas, sublimes,
atraentes — ou seja, positivas — sensibilidades, de suas condi¢cGes e dos objetos que as
provocam, do que daquelas contrarias, repulsivas, dolorosas.””

Da parte de Bataille, desde a novela Historia do Olho®, passando pelos artigos da
Documents em que se debruga sobre os significantes da ‘flor’, do ‘dedao do pé’, da ‘boca’ do
‘sol’ etc., até seus ultimos escritos em que retorna ao estudo da misteriosa figura do poco da
caverna de Lascaux, uma concepgao estética do ‘inquietante’ viria a se estabelecer como sua
marca, como seu estilo. Tal qual registra no verbete do ‘informe’ de seu diciondrio critico, ele
aplicard a violéncia transgressiva a essas formas a que se dedica, ele as “desclassificara”,
arrancando-as da zona do senso comum e do idealismo brando, afastando-as, tanto quanto
possivel, daquele ponto em que se tornam dogmas ou tabus, zonas cinzentas e, entretanto,

confortaveis para o pensamento.

¢ DIDI-HUBERMAN. op. cit., p.28-29
" FREUD, S. O inquietante (1919). In: Obras Completas (Cia. das Letras) - Vol. 14 (1917-1920). Trad. Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010., p.248

8 Que, alias, guarda estranhas proximidades com o conto ‘O Homem da Areia’ de E.T.A Hoffmann, analisado com
certa mindcia por Freud em Das Unheimliche



Ao recusar o fechamento das formas sobre si mesmas, expondo-as em seu elemento de
inquietacdo, o escritor quer ndo apenas retirar o véu que encobre o tabu, liberando o
pensamento, mas sobretudo reestabelecer 0 movimento incessante da linguagem — isso €,
reestabelecer a possibilidade dessas formas se comunicarem. Em seu ponto limite de
transgressdo, por exemplo, ao estabelecer a passagem do pensamento ao éxtase, Bataille nos da
meios, inclusive, para que o significante morte deixe de ser um ponto final e se abra novamente
a comunicacao, conforme o estudo que realizamos no terceiro capitulo desta tese.

Nesse movimento — se ndo fosse, em certo sentido, um exagero considerar que had uma
“ética” batailliana — estariamos diante de algo como um “é possivel pensar sobre iSs0, é possivel
falar sobre isso, é possivel criar a partir disso”. Seria impossivel, por outro lado, deixar de notar
os paralelos dessas formula¢Ges com os de uma ética da psicanalise.

Sem duvida, uma parte importante da escrita de Bataille sera voltada a essa operagéo ou
a essa estética paradoxal do unheimlich que, segundo a definicdo trazida pelo dicionério de
Freud, consiste em fazer aparecer “tudo o que deveria permanecer secreto, oculto” do que se
considera ja por demais familiar ou conhecido®. Ainda dentro dessa ldgica, o outro trabalho de
Bataille sera o de criar, para cada forma familiar, o seu duplo.

Eis 0 que poderiamos chamar de seu trabalho de “ficcdo”. Ao homem vitruviano de da
Vinci, por exemplo, Bataille oferece, como contraponto, com o desenho de André Masson, a
estranha figura que ilustrou as capas da revista Acéphale’®. Um outro exemplo de ‘duplo’: a
perversdo batailliana apresentada pelo conceito de ‘erotismo’ coloca-se como contraponto a
visada neurdtica de que sexualidade humana teria, com fim ultimo, a reproducdo. De igual
modo, em seu conceito de ‘sagrado’ vislumbra-se 0 mais perfeito antipoda a moralidade e ao
dogma religioso etc.

Isso ndo quer dizer que a escrita de Bataille — que sua transgressdo — opere por
contraposi¢des, que busque se sustentar por meio de antiteses. Trata-se tdo somente de afirmar
que ele soube explorar, dentro de cada um — em cada corpo, objeto ou conceito — a dimenséo
do multiplo, tendo encontrado para cada forma o seu aspecto informe, propondo, para cada
doxa, o paradoxo.

E nesse sentido que, como vimos no trecho acima, Didi-Huberman aproxima a
experiéncia batailliana de um agénico trabalho de parto: as formas séo violentamente abertas,

e esgarcadas, elas contaminam outros significantes que, a sua vez, também estardo submetidos

9 Ibidem, p.268
10 ver APENDICE 1



ao mesmo processo. Por isso, pode-se dizer que a escrita, para Bataille, € uma espécie de
trabalho de laceracdo, pelo qual ele se apropria e recorta as formas sem o rigor académico,
encontrando para elas o0 ponto em que deixam de ser idénticas a si mesmas.

Escrita e ato sexual se aproximam entdo como movimentos transgressivos de igual
natureza. As formas estaveis se tornam instaveis e a orgulhosa verticalidade do homem
civilizado tomba & horizontalidade humana e animal. O fechamento de cada forma sobre si
mesma é transposto a violacdo dos corpos em seu ponto de ferida, e os olhos que habitualmente
procuram objetos sdo, por fim, transgredidos em olhos que se reviram em éxtase. Bataille
ressignifica a funcéo dos olhos assim como a poesia ressignifica a funcdo da palavra.

No pressuposto de tais gestos esta a nocdo de que as formas s6 se comunicam
verdadeiramente quando violadas, quando transgredidas. E por esse meio que, pela escrita
batailliana, significantes tdo dispares quanto ‘sexualidade’ e ‘religido’ voltam a se comunicar
com toda forca e com toda carga poética — sendo conjugadas em um termo tdo paradoxal quanto
erotismo religioso — cuja poténcia é a de liberar novas possibilidades que, até entdo,
permaneciam ocultas sob 0s véus do tabu e do senso comum.

A esse tipo de experiéncia com a linguagem e suas formas, Bataille daria o nome de
‘sacrificio’, ao qual se vincularia diretamente a experiéncia do sagrado. O sagrado, a sua vez,
é entendido ndo como o valor de um objeto em si, mas, precisamente, como o valor de abertura,
de comunicacédo de determinado objeto, na medida em que tal objeto é violentado e perde sua
estabilidade, sua identidade, tornando-se perigoso por seu risco de contagio, ou seja, na medida
em que cada objeto (ou significante) passa a ser uma passagem de sentido.

Como se V&, esse procedimento realizado pelo escritor é, a um sé tempo, estético e ético,
ao qual, para nos referenciarmos nos termos trabalhados por ele, deveriamos melhor concluir
como se tratando de uma erdtica: de uma er6tica das formas em transito que, como 0s corpos
no ato sexual, se comunicam violentamente entre si.

E curioso que, sendo o principio dessa escrita 0 contagio, 0 movimento, ela se deixe
levar — certamente conduzida pelo modelo da literatura de Sade — pelo que pode parecer se
tratar de uma espécie de fetiche do significante. Assim, ndo € exagero concluir que nao sdo
poucos os desavisados que chegam a Histéria do Olho na expectativa de encontrar ali o que
poderiamos chamar de uma literatura pornografica. E nem mesmo chega a ser surpreendente
que tal efeito de fetiche persista ao longo das primeiras paginas da novela. Mas aos poucos esse

efeito cessa, abalado por uma forte sensacéo de estranhamento. E que Bataille, ao contrario do



que possa parecer, ndo masturba as formas: ele as recorta sim, mas somente para leva-las a seu

ponto de contagio, de comunicacao. Sua escrita, como esclarece Didi-Huberman

[...] se oferece como um “documento” direto do que cortar, quero dizer, um
documento de carnificina, isto é, de despedacamento dos corpos em seus
diferentes “pedacos”, orgaos ou “pegas de abate”. Fazer imagens ¢ realmente
talhar nos corpos, e ndo apenas representar os corpos. E fazer da semelhanca
produzida - trabalhada - um “exercicio de crueldade”, como Bataille
caracterizard, mais tarde, a atividade artistica em geral. Ja em Documents, ele
terd se comprazido em notar muitas outras coincidéncias do mesmo tipo, por

exemplo, a coincidéncia entre “a origem do museu moderno” e o

“desenvolvimento da guilhotina”.*

Nesse jogo de insolitas aproximacOes de significantes (de crueldades), destacamos o
paralelo estabelecido por Bataille também na revista Documents quando escreve o verbete
‘Arquitetura’, que, segundo o escritor “[...] € a expressdo do verdadeiro ser das sociedades, tal
como a fisionomia humana € a expressdo do ser dos individuos. No entanto, com fisionomias
de personagens oficiais (prelados, magistrados, almirantes) é que esta comparacdo deve
sobretudo se fazer”.'? Ainda, em uma passagem do texto O culpado, escrito anos mais tarde,
Bataille afirmaria ser sua perspectiva a de um “antropomorfismo dilacerado”, anotando na
sequéncia que “Na extremidade de seu desenvolvimento, 0 pensamento aspira a sua execucao
capital”®,

Se 0 pensamento, para encontrar o ponto extremo de desenvolvimento, sai em busca de
uma guilhotina isso se da, poderiamos argumentar, porque, de antemdo, 0 pensamento se
reconhece “culpado” em sua transgresséo. Ele sabe, em termos bastante kafkianos, que se deseja
avancar ndo pode sucumbir, por um lado, ao peso e a autoridade das figuras oficiais que
delimitam seu alcance, por outro lado, a lucidez desse pensamento o impede de ignorar o valor
intransponivel da arquitetura institucional. De forma que, no horizonte de Bataille — e ele anota
no verbete ‘Metamorfose’ —0 homem ndo é e nem pode ser livre, tampouco pode experimentar,

sendo de maneira provisoria, a liberdade:

[...]. Apesar das aparéncias, 0 habito ndo consegue impedir um homem de
saber que mente como um céo quando fala de dignidade humana no meio dos
animais. Porque em presenca de seres ilegais e profundamente livres (os
Unicos verdadeiramente outlaws), a mais equivoca das invejas ainda leva a
melhor sobre uma estlpida sensagdo de superioridade prética. [...]. H4, pois,

11 DIDI-HUBERMAN. op. cit., p.78

12 BATAILLE. op. cit., p.89

13 BATAILLE. O culpado: seguido de A aleluia. Suma Ateoldgica, vol. Il. Trad. Fernando Scheibe. led. Belo
Horizonte, 2017, p..47



em cada homem um animal fechado numa prisdo como um condenado, e
também hé& uma porta; se abrirmos essa porta, o animal corre para fora como
0 condenado que encontra a saida da prisdo; e entdo, de um modo provisorio,
0 homem cai morto e o animal comporta-se como um animal sem preocupacao
nenhuma de provocar a admiracdo poética do morto. E neste sentido que se
olha para um homem como uma prisdo de aparéncia burocratica.'*

Se toda escrita, em alguma medida, é exercicio de construcdo de uma arquitetura oficial
— que se coloca sob a sombra ou do tabu ou da autoridade da tradicdo — podemaos, todavia,
orientar-nos ao longo desta tese por esse principio de “execucdo capital” que Bataille, nesse
mesmo verbete, também chama de a “obsessdo da metamorfose™: o desejo por colocar de pé
uma arquitetura que seja a de uma forma em transito. A arquitetura desta tese deve entdo, em
algum nivel, se inspirar no ‘rosto ndo-oficial’ dos significantes que a formam, e que, sem
encontrar seu ponto de parada em uma significacao Ultima, se abrem ao movimento de contagio,
de comunicagéo.

Pois, se por um lado ndo se pode de todo dar as costas as exigéncias académicas que
devem conformar este texto, por outro, ignorar a natureza transgressora dos objetos que o
compde seria 0 mesmo que trair o texto em sua natureza, fechando os olhos para a exuberante

fenda aberta pela escrita de Georges Bataille.

**k*

“Em toda realidade acessivel, em cada ser, é preciso buscar o lugar sacrificial, a ferida.
Um ser s6 é tocado no ponto onde sucumbe [...]”.*> Esse excerto foi retirado do texto O culpado
(1944), escrito por Bataille durante a guerra, mais precisamente no contexto da ocupacédo
nazista sobre a Franga. Momento em que, como se sabe, as teses humanistas encontravam seu
mais absoluto ponto de ruina (ponto de onde, alias, ndo se poderia esperar que pudessem
ressuscitar para a contemporaneidade). N&o obstante, era notavel o gosto particular do I11 Reich
nas artes plasticas pelo humanismo herdado da estética classica e o desprezo que nutria pela
arte moderna, composta de fragmentos, pedagos de corpos, sentidos paradoxais e em clara
referéncia a pintura primitiva.

A despeito da monstruosidade da politica fascista daquele contexto, empenhada em
dilacerar corpos e em asfixiar a pluralidade, aqueles foram anos em que Bataille engajou-se

ainda mais em suas proposi¢des anti-humanistas e reafirmando a estética da laceracdo — o

14 |dem, 1994, p.105
5 |dem, 2017, p.47
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“antropomorfismo dilacerado” — de seus anos de redator da revista Documents. A esse respeito,
talvez pudéssemos concluir, tal qual o expbe Eliane Robert Moraes, em seu livro de sugestivo
titulo O corpo impossivel (2002), que “tudo acontece como se, no mundo moderno, o
dilaceramento do homem tivesse se tornado a Unica saida a permitir reencontra-lo por inteiro,
n&o mais na sua ilusoria completude antropomorfica, mas em seu permanente inacabamento”. 18

Naqueles anos o corpo humano se reapresentava como tragédia, exposto a nudez de sua
dolorosa finitude. Bataille teve entdo ocasido de formular e, na pratica de sua escrita,
experimentar o conceito que elaborava de comunicacao: a singularidade revelada no ponto em
que o corpo perde sua sustentacdo. Na concepcdo do escritor, o que é da ordem do singular sé
pode ser comunicado através das feridas do corpo: em seus poros, fendas e extremidades, locais
em gue o corpo revela seu aspecto informe e insubordinavel a autoridade uniforme — em seus
“pontos de fuga”, conforme a denominacdo de Eliane Robert Moraes.

O corpo informe é soberano porque ndo pode se pode subordind-lo nem mesmo por
forca da coergdo externa ou da vontade propria. O corpo informe é o corpo que escapa aos
dominios do recalque, da racionalidade e da ideologia porque o que ele coloca em cena € a
expressao que fala e que escreve a partir de seus pontos de fuga.

E nesse sentido que Didi-Huberman define td0 bem o “antropomorfismo dilacerado” de
Bataille. O corpo humano € sem divida a centralidade dessa escrita e é tomado como signo,
interpretado a partir dos pontos de fuga um a um recortados na literatura batailliana. Esse corpo
é entdo transposto, elevado, pela palavra, a ser signo daquilo que de fato ele é: uma verdade
incébmoda, insubordinavel e profundamente alegre ao mesmo tempo. O corpo é signo do
inacabamento humano, do inacabamento que nos conduz a nossa maravilhosa e assustadora

disponibilidade em direcdo ao desconhecido.

Essa doenca, que assume mil formas e nos esgota com suas mil armadilhas ou
fissuras, pode no entanto ser dita numa s6 palavra, escolhida por Bataille como
titulo de um dos seus textos mais bonitos, mais extremos, mais inteiros: e é a
palavra culpado, justamente, palavra por exceléncia do inacabamento.’

Didi-Huberman nos lembra ent&o da significativa ambiguidade que a palavra coupable,
que da titulo ao texto, possui no idioma francés: além de seu significado convencional, coupable
também poderia ser traduzido como “o cortavel”, que ele desdobra ainda em “o interminavel”

ou “o inacabavel”. De fato, esse texto de Bataille pode ser lido como uma verdadeira apologia

16 MORAES, Eliane Robert. O Corpo Impossivel. Sdo Paulo: Editora Iluminuras, 2002, p.224-225
17 DIDI-HUBERMAN. op. cit., p.360
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ou como uma ética do inacabamento sobre a qual se sustenta a condigdo humana, pensamento
que, como sempre, ele leva as ultimas consequéncias. Ainda segundo Didi-Huberman, Le

coupable

[...] ilumina, acredito, toda a atividade figural e teérica de Documents. Quando
Bataille corta 0 homem de seu pé, quando o isola de seu grito e arranca dele
um olho - “iguaria canibal”, ndo pretende outra coisa, seja na escrita, seja na
visualidade dos primeiros planos, sendo restituir a “Figura humana”, no
préprio tempo em que a decomple, sua condicdo essencial, de ser
essencialmente culpada-cortavel.'®

Poderiamos tentar argumentar que, ainda que sutil, ha uma significativa distin¢do que
impede a confusdo entre essas nog¢des de “cortabilidade” e de ‘inacabamento’ com a de
‘fragmento’. Esta ultima, tendo se tornado cara a estética pos-moderna, tem como pressuposto,
ao que parece, a independéncia de cada unidade, de cada fragmento, em termos de sentido, em
relacdo ao todo. De modo que, se cada unidade pode operar independente das demais, entéo,
do mesmo modo, é possivel, por mais antagnicas que sejam entre si, recorta-las e cola-las lado
a lado. Na nocdo p6s-moderna de fragmento, todos os sentidos se somam e ndo existe a
possibilidade da contradicdo. Mas 0 mais importante seria destacar que, ndo somente a soma de
todos os fragmentos compde um todo, como também que cada fragmento, por si sO, expressa o
sentido desse todo.

A légica formal do ‘inacabamento’, por sua vez, tal como é notada por Eliane Robert
Moraes, no texto O corpo impossivel, € de outra ordem, confundindo-se, justamente, com as
nocdes de ‘impossivel’ e de ‘informe’ que, como vimos, sdo os fundamentos da estética
batailliana. No ‘inacabamento’, se nos detemos com atencdo sobre cada uma das partes
cortadas, como o faz Didi-Huberman em relacdo a iconografia de Documents, verificamos que
tais partes ndo encontram sustentacdo sequer em si mesmas e jamais chegam a constituir um
todo.

Em cada uma dessas partes ha uma pluralidade de sentidos em franca oposi¢do uns em
relacdo aos outros, numa logica que é mais do movimento do que da unidade, mais da
perturbagdo do que da acomodaco.'® No caso das partes do corpo recortadas por Bataille —
mais especificamente aos significantes do corpo de que nos valemos para compor os capitulos

desta tese (o deddo do pé, o olho, a auséncia de cabeca, a fenda) — elas ndo s6 exprimem a

18 Ibidem, p.360
19 Das imagens que comp@dem a iconografia da Documents e analisadas por Didi-Huberman, consideramos a ‘boca’
a que melhor expressa essa afirmacao.
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impossibilidade do todo como também, em cada caso, apontam para a disponibilidade humana
— ou, seria melhor dizer, para o éxtase — em direcdo ao inacabamento.

Qualquer semelhanca que essas formas possam ter com o saber é porque o método de
Bataille — em outro ponto em que muito se aproxima de Freud — somente se aproxima dos
saberes instituidos e dos sentidos ja consagrados para poder apontar para o que esta fora desses
sentidos, para o limite. Nesse caso, 0 inacabamento que essas formas sustentam aponta
justamente para a experiéncia do ndo-saber. “No extremo do possivel”, escreve Bataille em A
experiéncia interior (1943) — e podemos incluir aqui 0 extremo do possivel de cada forma — ¢
verdade, esta o ndo-sentido... mas somente daquilo que tinha um sentido até ali, pois a suplica
— que nasce da auséncia de sentido — fixa em definitivo um sentido, um sentido ultimo: €
fulguracdo, mesmo ‘apoteose’ do nao-sentido”.?°

A figura humana que aparece nas ilustracdes da capa da revista Acephale transpde essa
logica do inacabamento e do corte para o que seria a imagem do corpo humano “como um
todo”. Na perspectiva de Bataille: um corpo se comunica através de suas feridas e cada ferida
funciona como o signo que reafirma a impossibilidade do corpo de encontrar seu termo, sua
possibilidade definitiva, seu sentido Gltimo. Dai se conclui que para Bataille o sentido humano,
definido no limite pelo alcance das experiéncias do ndo-saber, esta em aberto e remete a muito
do que poderiamos considerar como sendo da ordem do impossivel. Ele escreve: “apreendo, ao
socobrar, que a Unica verdade do homem, finalmente entrevista, é a de ser uma suplica sem
resposta.” 2

A figura de Acéphale transgride em igual medida o antropomorfismo e o humanismo, e
é também a forma na qual se inscreve a absoluta abertura para a criagdo como marca do corpo
humano. Nessa figura, se inscrevem tanto o inacabamento como signo de uma disponibilidade
infinita para a criacdo, quanto o impossivel de que essa figura antropomarfica possa espelhar-
se como a imagem e semelhanca do que quer que seja. Em outras palavras, ela é informe. Eliane

Robert Moraes assim sintetiza a no¢éo do corpo impossivel escrita pela figura de Acéphale:

Longe de ser aimagem emblematica de uma suposta desintegracdo definitiva
do ser humano, o acéfalo criado por Bataille e Masson representa uma
consciéncia aguda das ilusbes de um humanismo que havia perdido por
completo seu sentido, esbogando uma das criticas mais veementes da
modernidade. Assim também, longe de exaltar a fragmentacdo do sujeito
moderno, o monstro da Acéphale vem confirmar, no seu corpo mutilado e

20 BATAILLE A experiéncia interior: seguida de Método de Meditagdo e Postscriptum 1953: Suma
Ateoldgica, vol. I. Trad. Fernando Scheibe. 1.ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016, 22, 111.
21 1bidem. 18, 111.
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vivo, a “possibilidade eterna e indefinida” da coisa humana, ainda que ela se
anuncie num tempo de maré alta do assassinato, em meio as mais concretas
ameacas da morte. [...]. Assim, lancando a figura humana aos seus pontos de
fuga, onde se esboga um horizonte indefinivel, o acéfalo mantém a indefinicéo
gue constitui a sua propria figura. Ao ostentar precisamente aquilo que lhe
falta, tal qual um teatro vazio, 0 corpo sem cabega resta como um corpo
impossivel.?2

E nosso desejo que a arquitetura desta tese seja pensada como uma espécie de duplo, ou
de espelho invertido do acéfalo batailliano. Nossa proposta é que cada significante recortado
deste corpo ficcional em cada capitulo, em observancia a forma académica, funcione como
fragmento. Mas, por honestidade em relagdo a nosso objeto de estudo, que cada capitulo tenha
também ou possa ser uma espécie de deformacéo, que carregue os elementos de perturbacdo de
sua propria estrutura. E que sejam, em suma, quando analisados em si ou quando costurados
uns aos outros, instigantes do ponto de vista da criacdo literaria e do riso a que corresponde o
éxtase do inacabamento.

Se, ao final desta tese, tivermos sido capazes de dar uma interpretacdo, isso €, uma forma
coerente a grande obra de Georges Bataille, entdo teremos cumprido com nossa exigéncia
académica. Mas se, avancando para além desse limite, estes escritos ensejarem novas aberturas
em direcdo ao indefinido da criacdo, entdo, contentes, poderemos dizer que, mais do que a
interpretacdo, existe, de fato, a possibilidade de uma erética do texto. E a esse informe que
corresponde nosso desejo.

**k*

22 MORAES, Eliane Robert. op. cit., p.227
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CAPITULO 1: O DEDAO DO PE

1.1 Introdugéo

Alguma coisa de mais elevado que toda reconciliacao!
(Zaratustra)

Nas paginas da revista Documents — dedicada, entre outros, as belas-artes —, a igndbil
imagem de um deddo do pé saindo do escuro parece querer atravessar a pagina e perturbar a
consciéncia de seus leitores.?® Sem duvida, essa poderia ser alcada como a imagem por
exceléncia de uma estética anti-idealista. Impossivel ndo notar, por isso, seja pela disposi¢cdo da
imagem, seja na escolha textual por abordar esse significante, a intencdo de Georges Bataille
em provocar atritos com o entdo emergente movimento surrealista que, a seus olhos, estava
inteiramente baseado em uma concepcao idealista da realidade e que se traduzia nas artes®*.

A critica de Bataille enxergava no surrealismo uma concep¢ao estética inspirada apenas
na superficie dos textos freudianos. Para o escritor, essa auséncia de profundidade parecia
sugerir aos entusiastas do movimento a suposta existéncia de uma metafora ideal — aquela que
melhor representasse 0s sonhos e formacgdes inconscientes humanas — e a premissa de que uma
forma pudesse ser, em si, portadora de um significado universal a ser interpretado.

Foi, assim, contra ‘a ideia’, o sonho e a metafora que Bataille escolheu o dedao do pé
para realizar sua critica ao surrealismo. A escolha ndo era somente em fun¢do do aspecto de
baixeza desse significante (que é claramente 0 avesso do que possa haver de elevado ou de
sublime na natureza do sonho, ou seja, trata-se de um objeto sobre o qual ndo se pode sonhar),
mas sobretudo pela materialidade explicita e por esse significante dar sustentacdo a sua tese
relativa ao informe.

No caso do informe — cuja definicdo, segundo o dicionario critico de Bataille,
apresentamos na introducéo desta tese — trata-se, radicalmente, de uma expressao ndo abstrata
da matéria. Isso implica, segundo a defesa proposta pelo escritor, que o informe deveria ser
pensado ndo como algo contido na forma (uma esséncia: metaférica, misteriosa, inconsciente),

pois aqui ndo se trata de uma propriedade da matéria, mas de seu ponto mais exterior — o seu

23 A insolita iconografia dessa revista é estudada em detalhes por Didi Huberman em A Semelhanca Informe ou o
Gaio Saber Visual segundo Georges Bataille (1995).
24 \Jer APENDICE 2
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ponto de deformacéo a operar nos limites da forma, e que revela o aspecto paradoxal, a natureza
ndo-identitaria da mesma.

E assim que o recorte dado ao deddo do pé para dar sustentacdo a uma estética do
informe propunha um olhar que é metonimico — e ndo metaforico — ao que equivocadamente
chamariamos de a natureza humana. Com efeito, conforme procuraremos demonstrar ao longo
desta tese, consideracdes a respeito da natureza humana séo refutadas pela escrita de Bataille,
no sentido que essa escrita escapa em tom veemente e explicito — que por vezes parece beirar,
com fineza, 0 sarcasmo — ao que quer que aponte para um dentro e em favor de uma radical
afirmacéo do que esta fora.

Os sentidos exteriores que Bataille da a exploracdo imagética do deddo do pé, dessa
pequena parte que equivale ao todo, como veremos, € o pensamento — que ja despontava mesmo
nessas suas primeiras publicacdes — de que o que poderia haver de inconsciente e de tipicamente
humano estava enderecado a uma relagdo de absoluta alteridade (uma relagdo erética) com o
que escapa nao porque esteja escondido na interioridade humana, mas precisamente por ser uma
relagdo com o que se Ihe apresenta do lado de fora®®.

E, pois, na relacdo com essas forcas centrifugas que a forma humana perde a compostura
de sua identidade. E mesmo nessa parte tdo pequena e desprezada, que é o deddo do pé, isso
poderia ser demonstrado: que a existéncia do ponto de deformacéo na forma tornava explicita
a convivéncia simultanea do sentido com o ndo-sentido, dos dominios do saber com os do néo-
saber. “O hediondo e cadavérico aspecto do dedao do pé, que a0 mesmo tempo da nas vistas e
é orgulhoso, corresponde a esta mesma zombaria e confere uma expressdo muito aguda a
desordem do corpo humano, de uma violenta discordia entre os 6rgdos”, Bataille escreve nas
paginas de Documents.?® A linguagem, a escrita, ndo poderia estar situada sendo num ponto
intermediario dessa discordia.

Assim, por um viés de zombaria e de desordem antiplatonicas que a estética do informe
batailliana — ou a estética do antropomorfismo dilacerado — considerou a fragilidade do método
surrealista que assumia a possibilidade de ‘a ideia’ ser pensada como algo desligado de sua
propria forma. Conforme veremos nas citagdes a seguir, € possivel concluir que, para Bataille
€ no excesso — e Ndo no em si —, isso €, naquilo que excede a forma, aquilo a que se associa uma

deformacéo — que se deveria buscar o, por assim dizer, sentido do nonsense.

% Vale notar que tal critica que Bataille enderecou a estética surrealista por meio da publicacdo da revista
Documents, entre 1929 e 1930, j& apontava o golpe a ser desferido contra o centro de gravidade do edificio
existencialista a ser erguido por volta de 1945, como a expressao renovada (e, portanto, decadente) de uma estética
humanista.

%6 BATAILLE, 1994, p.49
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No verbete ‘Materialismo’, que consta no diciondrio critico da mesma revista
Documents, Bataille apresenta os termos dessa concepgao estética que ele procurou colocar de

pé. Tratava-se, como dissemos, da critica

[...]- [...] & obsessdo por uma forma ideal da matéria de uma forma que se
aproximaria, mais do que qualguer outra, do que a matéria deveria ser. Com
efeito, a matéria morta, a ideia pura e Deus respondem de igual modo, ou seja,
de uma forma perfeita, tdo trivial como o aluno décil na aula, a uma pergunta
que so fildsofos idealistas podem fazer, ao problema da esséncia das coisas,
como exatiddo, da ideia pela qual as coisas se fariam inteligiveis. [...].%

Ao exercicio artistico inspirado na ideia pura, abstraida da forma, ele escreve uma vigorosa e
ndo menos sarcastica defesa de um método inteiramente baseado no valor da experiéncia, isso
é, da expressdo da forma através do corpo, do efeito de perturbacdo ou de deformacéo
provocado nesse corpo por aquela forma — conforme este verbete do dicionéario em que procura

definir o que ¢ o ‘Espaco’:

Claro esta que o espaco bem melhor faria cumprindo o seu dever e fabricando
em casas de professores a ideia filosofica. Como é evidente, ndo passaria pela
cabeca de ninguém meter na prisdo os professores para lhes ensinar o que é o
espaco (no dia, por exemplo, em que as paredes se desmoronassem a frente
das grades do seu calabouco).?

Esses exemplos estdo ai para ilustrar que a escrita de Bataille encontra especial prazer
em convocar a evidéncia bruta da matéria: ndo da matéria morta — portadora de um significado
estavel —, mas da matéria viva, aquela passivel de ser violada, explorada em sua forma e em sua
deformacdo; da matéria cujos significados ndo podem preexistir a experiéncia, cujos sentidos
sdo conhecidos somente na medida em que perturbam a consciéncia daquele que 0s experimenta
e, por consequéncia, na medida em que o intimam a dar seu testemunho (literario — e néo
filosofico) da experiéncia a partir dessa relacdo com a alteridade, a partir de seu ndo-saber.

Do ponto de vista académico, 0 que se extrai da leitura desses verbetes da revista
Documents é sobretudo que o materialismo batailliano parece seguir determinado percurso. Em
primeiro lugar, jamais se afasta de um significante que Ihe seja absolutamente concreto,
tangivel, caso em que o deddo do pé parece ser o mais emblematico. Ainda sobre esse aspecto,
mesmo quando avanca em direcdo ao impossivel, nos momentos em que sua escrita alcanca a

abstracdo, sua linguagem estar tdo afastada do horizonte metafisico quanto se mantera proxima

27 |bidem, p.103
28 |bidem, p.97
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aos sentidos da sensualidade do corpo: “ha uma ideia formada quanto ao que se eleva, e a vida
humana ¢ erroneamente olhada como uma elevagéo"?°.

Em seguida, por exemplar afinidade da forma com esse objeto ao qual ele se dedica — o
corpo humano no ponto de sua erotica —, o materialismo de Bataille resultara, mesmo naqueles
casos em que seus textos se tornam mais conceituais, numa forma de pensamento em transito.
“De fato, a vida humana comporta a raiva de vermos que se trata de um movimento de vaivém”,
escreve Bataille no artigo ‘O Dedédo do P¢é’, “desde o esterco até o ideal e desde o ideal até o
esterco, raiva que é facil fazer incidir num 6rgao tdo baixo como o pé”*. Nas entrelinhas dessa
escrita estd o que — ndo sem algumas ressalvas — poderiamos chamar de um método, ao qual
Bataille associa uma forma de movimento bastante especifica e significativa — aquela do sangue
no corpo humano: “o sangue corre no interior do corpo numa quantidade que, de cima para
baixo e de baixo para cima, é a mesma”>L.

Quanto ao caso exemplar dado pelo significante ‘deddo do pé’, nessa pequena parte
humana recortada por essa escrita, o sentido (literario) circula por entre o ‘alto’ e o ‘baixo’, por
entre a seducdo e o desprezo, conforme a discussdo que apresentaremos a seguir. Por essa
discussdo, procuraremos deixar claro que tal sentido aparece também gquando o corpo é tomado
na multiplicidade de suas partes, quando o pé se contrapde a cabeca e a figura humana aparece
— no fulgor de um antropomorfismo dilacerado — como um paradoxo, em algum lugar que é, a
um s6 tempo, baixeza e elevagdo, “esterco” e “ideal”.

Sem davida, tendo tomado Nietzsche como uma de suas referéncias mais estruturantes,
a critica que Bataille dirigia ao idealismo em geral e ao surrealismo especificamente era apenas
a ponta da faca cujo impeto desconstrutivo e violento estava por inteiro apontado em direcdo a
um contexto ideoldgico bem mais amplo®2. Nesses termos, foi decerto importante para Bataille
encontrar nos textos de Nietzsche os fundamentos do ataque que ele mesmo dirigiria aos
surrealistas. Em A Gaia Ciéncia, por exemplo, Nietzsche esclarecia “Por que ndo somos
idealistas?”: “Nao vedes o que neles se passa? O espetaculo da palidez sempre a crescer, a

desensualizacdo interpretada como ideal? [...] o idealismo filos6fico nunca passou até aqui de

2 |bidem, p.97

%0 Ibidem, p.97

31 Ibidem, p.97

32 Nos moldes do emblematico caso de rompimento de Nietzsche com o wagnerianismo, tratava-se de uma critica
estética, mas que identificava na expresséo artistica de Wagner a dimensao de um estado de decadéncia muito
maior (que extrapolava o “mero campo das artes”), a ser denunciado e martelado: o nacionalismo alem&o. De igual
modo podemos inferir que a critica estética de Bataille deva ser extrapolada para as preocupaces politicas que ja
o0 inquietavam: o fascismo vindouro, a afirmagdo imparavel de um ideal.



18

uma espécie de doenca quando ndo foi, como sucedeu a Platdo [...].”3* Também veremos como
foi a partir do contato que teve com os textos de Freud que Bataille pdde compreender em que
sentido o idealismo deveria, de fato, ser encarado como uma “doenca”, a ponto de ser

denunciado com tanta veeméncia.

*k*k

No dicionario critico de Bataille, o verbete dedicado ao ‘Informe’ registra que o objetivo
de toda a filosofia é dar uma sobrecasaca matematica ao que existe.>* Isso porque o método
racional, cientifico-filosofico, consiste na busca de relagdes de identidade a partir das
diferencas.

O pressuposto da critica que o escritor formulava a filosofia, e que aparece também no
estilo de sua escrita, consiste na afirmagdo de que o método racional é doente porque opera a
partir do que poderiamos chamar de um recalque. Isso no sentido de que esse método apreende
cada objeto somente em sua parcialidade, mas silencia ou recalca, por outro lado, a parte
incdmoda ou obscura desse objeto — a ‘parte maldita’, como mais tarde a chamaria Bataille —,
aquela que n&o cabe nas relagdes de identidade.

A poesia — a linguagem literaria e as artes em geral — caberia, por outro lado, a
exploracdo dessa parte maldita — no ponto em que se comeca a inferir a relagdo intima que, para
0 escritor, a literatura mantém com o mal.

Leitor de Freud, Bataille apreendeu dessas leituras que o recalque € 0 preco que se paga
pela racionalidade. Nao obstante, como o monstro debaixo da cama, a dimensao desse “resto”
desprezado persiste como residuo nada desprezivel — e que retorna. Chamado por Freud de
inconsciente, trata-se da fonte do generalizado sentimento de mal-estar, e isso a despeito de
quaisquer progressos, da lucidez — ndo obstante sempre parcial — que possa resultar do método

cientifico.

3 (NIETZSCHE. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005, p.219-220). Em Nietzsche, como sabemos, as
fronteiras entre o filosofico e o criativo (o literdrio) sdo assumidamente dificeis de estabelecer. A cria¢do por ele
de uma nova forma — a do fragmento — é concomitante a essa nova atitude, que poderiamos, também, chamar de
‘materialista’, diante do saber. Nela refuta-se veementemente tanto a representagdo como principio, quanto a
interpretacdo exegética como método. O fragmento nietzschiano, a um s6 tempo, constitui a forma de determinado
tema ou pensamento, mas essa propria forma é rasgada, é informe, e o sentido escapa por esse rasgo. Em seus
escritos avangados, a forma nietzschiana do fragmento dificilmente se fecha em um significado e quase sempre é
uma passagem de sentido.

3 BATAILLE. 1994, p.98
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Diferentemente de seus pares, os artistas surrealistas, Bataille ndo extraiu da leitura dos
textos de Freud a nogdo de que o inconsciente deveria ser abordado como se tivesse uma
estrutura apreensivel ou uma substancialidade harménica, ainda que oculta, como se fosse
portador de uma verdade metafdrica a que se tem acesso por vias indiretas. Ao contrario, para
ele o inconsciente encontra-se na expressdo da experiéncia imediata junto a cada forma, nos
pontos em que a forma resta, se deforma, ou seja, como uma espécie de propriedade colada na
experiéncia possivel que se tem de cada corpo, de cada objeto.

O inconsciente desde entdo € dado como uma erética, no sentido que se manifesta
somente a partir de uma relagdo. Abandonam-se as referéncias de um sujeito que domina um
objeto em favor da nogdo de um corpo que entra em relagdo com uma forma em seu ponto de
deformacéo, no ponto em que cada um dos lados da relacdo deixa de ser idéntico a si mesmo e
passam a se “contaminar” mutuamente. E o ponto também em que a angUstia se manifesta como
consequéncia desse ndo-saber mutuo e que faz o corpo falar, transpondo o ndo-saber em
linguagem, em poesia, em arte.

A antipoética de Bataille pode ser lida, assim, como um convite aos poetas abandonarem
o “mundo das ideias” platonico e retornarem ao mundo das formas, retomando a problematica
de determinados valores contemporéaneos. O que se afirma por essas vias apresentadas por
Bataille € que o problema da violéncia do consumo em nossos dias, por exemplo, pode ser
transposto ao plano de nossas atitudes estéticas.

Podemos considerar, por exemplo, a cultura contemporanea, em padrdes abertamente
pornogréaficos, fez do impeto de isolar o aspecto sublime de determinadas formas um valor,
reduzindo essas formas a condicdo de objetos na medida em que seu usufruto esta ligado ao
consumo desse valor. A voracidade nas relagdes de consumo e descarte de objetos — que pode
ser lida como um desdobramento do ‘principio do prazer’ analisado por Freud — depende de
qgue cada objeto estético (ou afetivo), por uma operacdo de destruicdo do desejo, esteja
esvaziado de seu elemento de angustia, ou seja, de seu elemento de seducdo. Por ai seria
possivel concluir que o sentimento generalizado de superficialidade nas relagdes subjetivas e
sociais talvez ndo seja mais do que um efeito colateral do uso de nossas faculdades racionais.

Seria 0 caso, entdo, de sustentarmos que ha uma dimensdo ética no erotismo. Se a
pornografia € hoje o estado da arte, ndo exatamente do contetdo do que € consumido, mas
sobretudo da forma como se consome (onde estdo incluidas também as relacdes de afeto na
contemporaneidade), entdo, de igual modo, a erética de Bataille traduziria uma forma outra de

relagdo do sujeito com seus objetos de afeito, de consumo, de estudo etc.
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Assim, por mais que possa parecer contraditério, hd no ‘antropomorfismo dilacerado’
de Bataille uma vontade, ou uma ética pautada na integridade. Diriamos a seu respeito 0 mesmo

que ele considerou a respeito de Nietzsche:

O pensamento de Nietzsche é inteiramente tensionado em dire¢do a
integridade do homem. E por rejeitar a fragmentacdo — a honesta atividade
limitada, provida de um sentido — que ele leva a tdo perigosos desfalecimentos.
Deus cessando de distribuir a cada homem sua tarefa, um homem deve
assumir a tarefa de Deus: o qual, ndo podendo de modo algum se limitar, perde
até mesmo a sombra de um “sentido”... Nietzsche ndo podia isolar problemas.
[...] Essa experiéncia, como a moral liberada de qualquer fim a servir, é por
iSSO mesmo uma experiéncia moral: escalando os cimos do mal e do riso —
feita das desconcertantes liberdades do nédo-sentido e de uma gléria vazia.*®

Neste capitulo, procuraremos nos aprofundar um pouco mais no método de Bataille e
demonstrar que, a exemplo de Freud, seu pensamento nos da meios para explorar o inesgotavel
continente do desconhecido, aquele que permanece a sombra do pensamento racional e dos
saberes conscientes.

Procuraremos colocar também em evidéncia que, a exemplo de Sade, a escrita de
Bataille considera no ponto extremo a questdo da beleza como um paradoxo: aquilo que mais
nos encanta em igual medida nos angustia, sendo as lagrimas o mais perfeito significante desse
paradoxo®®. A diferenca de uma atitude estética convencional, cujo esforco é o de recortar e
isolar o que quer que determinado objeto possa realizar de sublime, a escrita de Bataille sera
abordada como questdo que traduz a impossibilidade de o sublime existir sem comunicacéo
com aquilo que lhe é mais baixo e vulgar. Nessa dire¢do, analisaremos a erdtica tanto do texto
quanto do objeto escolhido por Bataille para o ensaio literario ‘O Deddo do P&’ que escreveu
para a revista Documents, em que a ambiguidade do desejo (seducéo e repulsa) parece ser mais

gritante.

1.2 O dedao do pé

Eis o resumo desse ensaio literario, segundo seu autor:

O sentido deste artigo repousa numa insisténcia que é por direta e
explicitamente em causa aquilo que seduz sem levar em conta a cozinha

35 BATAILLE. Sobre Nietzsche, p.281.
36 A esse respeito ver As lagrimas de Eros (Bataille, 1961).
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poética que sé é, em definitivo, um desvio (a maior parte dos seres humanos
é por natureza débil e s6 pode abandonar-se aos seus instintos na penumbra
poética). Um regresso a realidade ndo implica nenhuma nova aceitacdo, mas
quer isto dizer que somos seduzidos baixamente, sem transposi¢do e até ao
grito, arregalando os olhos: arregalando-os assim, perante um dedo grande do
pé.37

O recorte metonimico que Bataille propde ao deddo do pé é porque nesse significante
se inscreve o0 paradoxo integral do desejo (dos sentidos da repulsa e da seducdo afirmados ou
conjugados ao mesmo tempo). Isso é, o desejo — quando considerado honestamente e sem
desvios idealistas (a partir de um regresso a realidade, como ele escreve) — sera essencialmente
escandaloso, grosseiramente material, sem admitir transposicbes de qualquer natureza.
Sublimar ou considerar tal objeto somente do ponto de vista de sua dificil dignidade ou elevacao
significaria ignorar a nocao de que, mesmo em uma parte tdo pequena e desprezivel do corpo
humano quanto essa, o0 sentido se inscrevera sempre de maneira mével, erética, paradoxal.

Se seguimos a analise do objeto tomado em sua dimensao do ‘informe’, entdo € preciso
considera-lo em sua totalidade. Ha, a principio, um recorte anatémico e fisico para esse objeto:
0 ded&@o do pé é o indice do contato do corpo humano diretamente com a poeira e sujeira do
ch&o e com as coisas que apodrecem na terra. Ainda, do ponto de vista da harmonia anatémica,
a conformacao desajustada dessa parte do corpo em relacdo as demais é agravada, como escreve
Bataille no ensaio, pela deformidade fisica de seus calos e joanetes. Ndo serd por acaso entdo
que o deddo tem na idiotia um de seus primeiros significados. Trata-se de um significante cujos
primeiros significados estao ai a inspirar o devido desprezo de nossa espécie.

Ainda do ponto de vista anatdbmico, o deddo do pé esta em flagrante contraste com o
outro extremo do corpo, a cabeca — lugar nobre, alto e arejado do mundo das ideias —, coisa que
sO pode alimentar ainda mais o valor desprezivel daquela parte rebaixada do corpo humano.
Mas é aqui que se comega a intuir a mobilidade do sentido: sem ddvida é preciso considerar
também que a elevacdo humana somente se encontra garantida numa postura ereta porque

sustentada por seu extremo inferior, aguele que esta em contato imediato com a sujeira da terra:

A fungdo do pé humano também é conferir uma base firme a esta ere¢éo que
tanto orgulha o0 homem [...]. Porém, seja qual for o papel desempenhado pelo
pé na erecdo, 0 homem, que tem a cabeca leve, ou seja, levantada em direco
ao céu e as coisas do céu, a pretexto de ter esse pé na lama olha-o como um
escarro.®®

ST BATAILLE. 1994, p.50
38 |bidem, p.45
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O que quer dizer que seria absurdo considerar em si mesmo o valor de dignidade da
cabeca, tendo em vista que esse valor s6 pode estar assegurado pelo trabalho sujo realizado
pelos pés. Isso ndo significa, por outro lado, que seja possivel elevar o deddo a dignidade da
cabeca em termos de uma equivaléncia de valor, pois seu valor de baixeza é apenas amenizado
pela funcdo que realiza em relagdo ao outro extremo. Esse pequeno exercicio de relacdo dos
sentidos da cabeca com o ded&o ainda assim nada nos diz a respeito da capacidade perturbadora
de seducéo desse ultimo, ja que, em todo caso, a cabeca — lugar aonde habita Deus e significante
da distincdo de nossa espécie — permanece sendo valorada como o ponto aonde comeca 0 corpo
humano.

Mas, ao dilacerar da figura humana o deddo do pé, Bataille transgride esse sentido
anatdmico. Ele analisa essa parte em si mesma, destacada de todo o resto e independentemente
da cabeca. A transgressdo operada, como veremos, ndo implica anular esse primeiro sentido
anatdmico, mas localizar para ele a sua outra parte, o seu limite ou o seu ponto de deformagéo.
E como uma espécie de suplementacio de sentido que, se ndo chega a ser antagonica a esse

primeiro sentido que atribuimos ao objeto, lhe é, em todo caso, paradoxal:

A parte mais humana do corpo do homem é o deddo do pé, no sentido em que
ndo ha neste corpo outro elemento tdo diferenciado do elemento que lhe
corresponde no macaco antropoide (chimpanzé, gorila, orangotango ou
gibdo). Deve-se isto ao fato de 0 macaco ser arboricola enquanto o homem se
desloca no chdo sem se agarrar a ramos, ele préprio transformado em arvore,
quer dizer, elevando-se direito no ar como uma arvore, e tanto mais belo
quanto mais correta for a eregdo. *°

O eixo de sustentacdo do materialismo de Bataille, portanto, € este que aparece no trecho
acima: o de que o mundo das formas é o mundo das ideias. Em cada forma est inscrita, a partir
da leitura de seus muitos sentidos, a sua ideia. A forma chata de toda a sola do pé e o
alinhamento harménico do deddo aos demais dedos sdo tracos diferenciais primarios de nossa
espécie. Olhando-os, recortado esse significante, ainda que todo o resto do corpo seja ignorado,
sabe-se, inconscientemente, que quem possui tais marcas s6 pode ser um ser de postura ereta.

Essa é a natureza do desejo provocador que esse significante exerce no imaginario
humano e que reflete, alias, o paradoxo de todos os objetos de desejo: o de que “somos
seduzidos baixamente”, como escreve Bataille. Trata-se, sem dulvida, de um elemento de
seducdo primario. Mas ha nesse elemento um saber inconsciente e primario, um saber que 0s

olhos dificilmente poderiam recusar.

39 Ibidem, p.45
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Pois nesse segundo movimento, em que somos levados a pensar o pé como um
significante em si, independente das relagfes que estabelece com a cabeca, percebemos que o
préprio significante traz as marcas do paradoxo: o alto e o baixo ao mesmo tempo, a repulsa e
a seducdo sustentadas por um unico significante e que, por esse motivo, é escolhido por Bataille
como expressao do que poderiamos chamar de “a forma informe do desejo”.

O dedao do pé é colocado em causa como aquilo que seduz e eis 0 que aparece. Seu
primeiro sentido é fundamentalmente neurético: visto de cima para baixo, isto é, da
sobreposicao do tempo presente para o tempo passado, o deddo do pé é uma visao que repugna
com violéncia porque remete a infancia primitiva da humanidade, isto é, a proximidade —
desconfortdvel demais para os nossos olhos de hoje — com a imundicie da terra: com a
animalidade que, ha muito custo e com muito empenho, desejariamos que permanecesse
recalcada.

O segundo sentido é dialético. Quando comparado a cabeca, a partir da orientacdo de
nossa postura, o deddao permanece sendo o signo de uma oposicao extremada a tudo o que €é
elevado no humano. No entanto, essa mesma postura ndo poderia estar assegurada senédo pela
funcdo valiosa que o pé exerce nessa hierarquia. Aceita-se o pé por seu valor utilitario, como
um compromisso de conciliagdo do presente com o passado, de uma animalidade que se permite
que desponte aqui e ali, desde que, em beneficio da dignidade da cabe¢a, mantenha a civilizagao
em pe.

O terceiro sentido é erdtico: nele o deddo é visto de baixo para cima, passa a ser, COmo
escreve Bataille, “a parte mais humana do corpo” e a cabega, deixando de ter qualquer funcdo
erodtica, pode ser decepada sem prejuizo para essa figura humana. A prépria forma do dedéo é
reveladora do paradoxo desse corpo informe, inscrito em dois tempos simultaneamente, em que
a elevaco estara garantida somente se e quanto mais baixo se for. E este o ponto da angustia

e da seducao.

**k*k

E evidente que um ensaio que tem por objeto o deddo do pé nio poderia tomar-se
seriamente de pretensdes filosoficas e cientificas. Como escritor, também € evidente que nao

interessava a Bataille, por meio desse ensaio, alcancar uma verdade acerca do referido objeto,
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tanto quanto seu desejo era simplesmente o de explora-lo em suas inusitadas possibilidades de
sentido. Esses sentidos sdo, assim, revelados por uma forma exploratéria de discurso que nao
nega suas afinidades com o mito e a ficcdo.

Como no caso do ‘mito de Edipo’, o Oedipus, expressao que em grego significa “o de
pés inchados”, o antropomorfismo dilacerado de Bataille retoma para o corpo humano a
condicdo mitica do enigma que se apresenta para si mesmo. Trata-se, com efeito, de um enigma
muito proximo aquele proposto a Edipo pela Esfinge: “Existe um ser que tem dois pés e quatro
pés para o qual s6 ha um nome. E trés pés. E o (inico a mudar sua natureza entre tudo o que
nasce que anda na terra ou no ar ou no mar. Seu corpo é mais fragil quanto mais pés ele tem.”*°

O enigma parece ser ainda mais impenetravel quando se percebe que, nessa tradugdo
direta do grego, estdo suprimidos os jogos do ‘“ser que, de manha, tem quatro patas, de tarde
tem duas e de noite tem trés”. Pois na versdo do enigma da Esfinge apresentada mais acima, os
tempos existem e se inscrevem simultaneamente no mesmo ser cuja natureza é destacada, ndo
como constituindo uma esséncia, mas como algo que esta em transito. Além disso, a referéncia
completamente estranha e atravessada que aparece em “E trés pés” aponta para uma forma (ou
seria melhor dizer, para um informe) que procura se manter de pé entre dois tempos
desconhecidos: o do super-homem nietzschiano e aquele perdido da infancia primitiva do ser

humano:

O homem é uma corda estendida entre o animal e o super-homem —uma corda
sobre um abismo. E o perigo de transpd-lo, o perigo de estar a caminho, o
perigo de olhar para tras, o perigo de tremer e parar. O que ha de grande, no
homem, é ser ponte, e ndo meta: o que pode amar-se, no homem, é ser uma
transicdo e um ocaso.*

No trecho destacado mais acima, Bataille apresentava 0 humano como o animal que
deixara de subir em arvores para, ele proprio, se transformar em arvore, e apontava no pé, “a
parte mais humana do corpo do homem”, o indice dessa condi¢do de uma forma ou de um corpo
paradoxal. Nesse ponto ele parece retomar outra das bonitas figuras propostas por Nietzsche:
“[...] passa-se com 0 homem 0 mesmo que com a arvore. Quanto mais quer crescer para o alto
e para a claridade, tanto mais suas raizes tendem para a terra, para baixo, para a treva, para a

profundeza — para o mal”. #?

40 E essa a tradugdo literal e direta do grego do enigma da Esfinge que Antonio Quinet oferece em seu livro Edipo
ao Pé da Letra — fragmentos de tragédia e psicanalise (2015). Analisaremos de maneira mais detida as relagGes
do mito de Edipo com a escrita de Bataille no proximo capitulo.

41 NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1998, p.31

42 |bidem, p.59
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Nietzsche acredita que a exclusdo da “parte maldita” somente impede a arvore de
alcancar o cume de suas possibilidades. H& neste pensamento uma provocacao antifilosofica
por exceléncia (antianalitica) — ou, se fosse o caso de dizé-lo, tratar-se-ia de uma filosofia na
alcova —, que, por um lado, coloca em evidéncia a fragilidade da metafisica e o recalque
implicados pelo pensamento racional (“0 homem sera tanto mais humano quanto mais afastar-
se de sua animalidade™) e, por outro, inscreve de maneira afirmativa e paradoxal as bases do
erotismo.

A arvore fragilizada e que eventualmente cai quando amputada de suas raizes, equivale
0 corpo humano, adoecido em suas possibilidades quando d& as costas a dimensdo do
inconsciente. Por outro lado, o “pensar com os pés” batailliano consiste em terminante recusa
ao pensamento que se limite ao recalque. A escrita de Bataille, assim como a de Nietzsche,
dispensa toda cabeca que se nega a proximidade com a treva, com a profundeza, com o0 mal e
propde que 0 movimento do informe humano — da forma humana que néo é parada, mas transito
porque inacabada — s6 pode se dar se for nos dois sentidos simultaneamente: quanto mais
profunda, tanto mais elevada — proposicdo também ilustrada por este fragmento de A Gaia

Ciéncia:

Nds, os incompreensiveis — [...]. Crescemos como a arvore cresce — algo
dificil de compreender, como toda e qualquer vida! — ndo cresceremos apenas
em um s6 lugar, mas por todos os lados, ndo em um sentido, mas em todos ao
mesmo tempo, em cima, em baixo, dentro, fora, a nossa forga cresce ao mesmo
tempo no tronco, nos ramos e nas raizes, ja ndo temos liberdade de fazer nada
separadamente, de ser nada separadamente...*3

E por isso que podemos dizer que a estética de Bataille é uma erdtica: porque ndo apenas
parte das formas como também as solicita em sua transicdo, no ponto em que perdem a
sustentacdo, a identidade que mantinham consigo mesmas — isto é, no ponto de sua
metamorfose. O que ha de realmente propositivo no ‘antropomorfismo dilacerado’ de Bataille
é que ele — ao situar o corpo humano no cume do grito de Zaratustra: “alguma coisa de mais
elevado que toda reconciliagdo!” — aposta mais no valor do deslocamento perpétuo dos sentidos

desse corpo do que em sua estanque interpretacao.

4 |dem. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005, p.219
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1.3 Heterologia

O texto ‘Defini¢ao de Heterologia’ (1930) foi originalmente planejado por Bataille para
ser uma das partes de um ensaio em que o escritor daria continuidade ao projeto iniciado com
a revista Documents. Permaneceu, todavia, inacabado e ainda ndo publicado**. A partir desse
texto, sob forte influéncia da descoberta do inconsciente pela psicanalise, Bataille teve a
expectativa de langar luz com a sua “ciéncia da heterogeneidade” sobre os dominios
frequentemente recalcados pela conceituacdo idealista do método cientifico tradicional. Eis as

defini¢es mais importantes que constam nesse texto:

Heterologia é a ciéncia do heterogéneo, o que quer dizer, a ciéncia da parte
excluida (ou ao menos do modo de exclusdo que cria essa parte). Esta baseada
no fato de que os elementos da vida humana podem ser divididos em duas
classes, cada qual, em relacdo & outra, é caracterizada pela absoluta
heterogeneidade. A categoria heterogénea inclui ndo apenas os elementos
sagrados, sejam eles sociais ou associais, mas também os elementos que
despertam a vida erética e, de uma maneira geral, todos 0s objetos que causam
repulsa. Em adicdo & sua heterogeneidade em relagdo aos dominios da
atividade pratica e da racionalidade, essa categoria € caracterizada pela forte
polarizacdo de seus elementos, ou seja, via de regra, é possivel discernir nela
um fluxo duplo de atracéo e repulséo, cujo resultado é expresso pela separacao
dos elementos altos, puros e nobres do que é chdo e vil. [...]. O objeto da
heterologia é igualmente a definicdo e o estudo de suas partes préaticas e
homogéneas. Isso porque ela precisa estabelecer as leis que caracterizam a
relacdo entre o desenvolvimento polarizado dos fatos heterogéneos e o
desenvolvimento continuo das formas das partes praticas [...]. Isso também se
deve ao fato de que as partes homogéneas em si apresentam um conjunto
fracamente polarizado, e porgue a analise de suas formas compostas revela a
existéncia de constituintes heterogéneos em um estado neutralizado.

Assim, nesse pequeno texto, Bataille aponta as diretrizes para a criacdo de uma ciéncia
paradoxal, cujo intento seria 0 de promover a abertura dos sentidos que sdo irredutiveis ao
pensamento racional analitico. Por meio da heterologia, o escritor almejou propor um método
que, em desafio ao idealismo homogeneizante e abstrato, pudesse alcangar o conhecimento mais
integro possivel de seus objetos.

E claro que ao atribuir & heterologia esse caréter de ciéncia paradoxal, o escritor ja

reconhecia de antemao que tal conhecimento mais integro possivel dos objetos do desejo estava

4 Esse texto é um dos que se encontra depositado no Departamento de Manuscritos da Biblioteca Nacional da
Franca (Box 13C, 85-101) e pode também ser acessado pelo link
https://journals.sagepub.com/doi/pdf/10.1177/0263276418790349
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fadado a impossibilidade, ao informe, no ponto em que esses proprios textos da revista
Documents ja tangenciavam as afinidades do discurso antropoldgico com a linguagem poética.

Nessa definicdo constam ainda os eixos fundamentais do desenvolvimento posterior da
escrita de Bataille, a saber, as no¢des de despesa improdutiva e a investigacdo das relacdes entre
0 sagrado e o profano (aqui em referéncia ao fluxo duplo, fortemente polarizado, de atracdo e
repulsdo) em cada objeto erotico — em cada objeto do desejo —, para além do olhar utilitario da
ciéncia moderna, que sé seria capaz de alcancar tais objetos em sua dimenséo profana.

A exemplo do recorte dado pelo proprio Bataille no artigo ‘O Dedao do P¢’, podemos
ilustrar o procedimento heterol6gico do escritor ao observar que o objeto € abordado tanto em
sua dimensdo profana (o pé em oposicdo a cabeca, o pé Util, que serve para sustentar a erecao
do corpo) quanto em sua dimensao sagrada (o pé erotico, que repugna e seduz, que traz em si
as marcas diferenciais de nossa espécie).

Em relacdo a dimenséao do profano, um aspecto importante dessa definicdo € o de que a
heterologia deve englobar também o estudo das partes “praticas e homogéneas™ do objeto,
explorando a relacao de sentido “fracamente polarizada™ que se estabelece entre diferentes
partes (do pé em relagdo a cabeca, por exemplo). Essa relacdo de sentido “fracamente
polarizada” ¢ o que Bataille chama de “desenvolvimento continuo”, caracteristica da dimensao
profana, utilitaria de determinado objeto.

Do ponto de vista da analise do objeto em sua dimensdo sagrada, revela-se ndo a
continuidade, mas a existéncia de estados heterogéneos, descontinuos entre si. Afinal, entre o
aspecto desprezivel do deddo do pé e o de sua seducdo, ha uma fenda, uma descontinuidade
absoluta que ndo pode ser suprida, uma descontinuidade para a qual as Unicas respostas sao a
angustia e a escrita poética, literaria — que, de resto, ndo servem e, se servem certamente nao o
fazem para suprir 0 que quer que seja.

Na dimenséo sagrada, o deddo do pé €, a um sé tempo, nobre e ignobil. A fenda entre
um e outro desses aspectos nao pode ser interpretada do ponto de vista Idgico e analitico (trata-
se, afinal, de um paradoxo), e nem pode esse significante ser reduzido a uma significacdo
menor. Mas, se procuramos as afinidades entre a escrita e a atividade erética, é precisamente
por serem irredutiveis e fortemente polarizados que tais objetos do desejo engendram um
poderoso processo de significacao, isso &, de producdo de significados.

Quanto a isso, Roland Barthes foi particularmente sensivel ao tipo de saber que esses
dois textos — ‘O Dedao do Pé’ e ‘Defini¢do de Heterologia’ — traziam para a critica literaria,

posteriormente desdobrados em dois de seus escritos: ‘As saidas do texto’ (1972) e ‘O prazer
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do texto’ (1973). Como veremos, uma certa concepgao de textualidade que emerge dos escritos
de Bataille parece ter encontrado correspondéncia com aquilo que Barthes daria 0 nome de
escritura e que, mais tarde, ele aproximaria da nogédo de textos de gozo.

No primeiro desses textos, Barthes observa que

Bataille levanta a questdo do comeco num ponto onde nunca havia sido
levantada: onde comega o corpo humano? [...]. I1sso coloca a questdo do
sentido do corpo (ndo esque¢amos que — ambiguidade preciosa — sentido quer
dizer ao mesmo tempo significacéo e vetorizagdo).

De fato, na textualidade de Bataille, o sentido ¢ tomado como uma questao: o “percurso” do
sentido dentro de determinada forma ou estrutura textual. Trata-se de importante aporte a critica
literaria explorar a nogdo de sentido ndo apenas como significacdo, mas também desse ponto
de vista da vetorizacéo.

Na prética da textualidade batailliana, é nitido como a vetorizacdo — ou seja, as relages
de deslocamento entre o alto e o baixo — determinara a significacdo e o valor que um objeto
possa ter. Na préatica, também, ao trabalhar o sentido nessas duas dimensdes de significacdo e
de vetorizagdo, demonstra-se que € a vetorizacao que produz a significacéo.

Assim, por exemplo, se em determinada estrutura textual h um unico sentido, a forma,
evidentemente, serd homogénea e linear. Se ha dois, e esses sentidos estdo em oposicdo, entdo
o0 resultado dessa oposi¢cdo serd um objeto homogéneo também, porém dialético, académico,
filosofico. No entanto, se esses sentidos que se contradizem passam a ser forgados por uma
fenda — por um elemento impossivel interposto entre um e outro polo —, entdo eles entram numa
espécie de circularidade infinita, e o objeto que dai resulta devera ser descrito como erético,
poético, paradoxal.

Podemos considerar A metamorfose de Kafka como exemplo de uma estrutura paradoxal
desse tipo. Entre o desejo do protagonista e as expectativas antagonicas de sua familia, aparece
a figura de um inseto, que ¢ o “termo excéntrico, inaudito”, o termo irredutivel e, a0 mesmo
tempo, absolutamente outro em relacio a ambas as partes. E possivel dizer que jamais havera
um desfecho para essa pequena fabula kafkiana, a despeito do ponto final que Ihe foi dado por
seu autor.

Nesse caso, a intrusdo de um termo enigmatico e completamente fora de lugar dentro da

estrutura narrativa (a fenda) faz com que o sentido passe a circular entre as polaridades opostas,

4% BARTHES. As saidas do texto. In: O rumor da lingua. S&o Paulo: Martins Fontes, 2004, p.303
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sem, no entanto, se deter em uma delas, sem também que uma dessas polaridades seja destruida
ou incorporada em favor da outra. Assim, mesmo morto ao final da narrativa, o inseto kafkiano
sobrevive a leitura®. O inseto €, precisamente, o termo cuja interpretacdo é impossivel, diante
do qual ndo parece haver outro gesto cabivel sendo — aquele apontado por Barthes — de um certo
erguer de cabeca a sua leitura.

E por essas vias que, em ‘As saidas do texto’, Barthes questiona: “como fazer com que
o corpo fale?”*’, “Pode-se fazer passar para o texto os codigos do saber (desse saber que diz
respeito ao corpo); pode-se levar em conta a doxa, a opinido das pessoas sobre 0 corpo”. E
Barthes acrescenta: “Ha um terceiro meio a que Bataille recorre sistematicamente [...]” para
concluir na passagem seguinte que: “o sentido surge gragas a intrusdo de um valor: nobre e 0
ignobil (o alto e o baixo, a mio e o pé)”.*

Em ‘O Prazer do Texto’, Barthes desdobra essas consideragdes, ponderando que, na
construcdo do que ele chama de textos ou formas paradoxais (das formas que operam fora da
doxa, fora da regido da harmonia e da linearidade do sentido), “hé acordo estrutural entre as
formas contestantes e as formas contestadas”. Cita ainda o “materialismo inesperado” de
Bataille como expressao e sustentacdo dessa ‘“subversdo sutil” de uma textualidade que,
operando em oposi¢do idealismo, “ndo se interessa diretamente pela destrui¢do, [mas pela]
procura de um outro termo: um terceiro termo, que ndo seja, entretanto, um termo de sintese,
mas um termo excéntrico, inaudito”.*°

O texto poético e paradoxal, portanto, é uma espécie de duplo ou de espelhamento dos
objetos do desejo, nos quais, pelo acordo estrutural entre polaridades opostas, a tensdo
permanece de pé. O processo de producdo de significados, chamado por Barthes de
‘significancia’, ocorre por causa dessa estrutura em que o sentido circula livre e
ininterruptamente. A significancia, na definicdo de Leyla Perrone-Moisés, ¢ a “significagdo
circulante”, que “ndo tem ponto de partida nem ponto de chegada: ela circula disseminando
sentidos”.®® Em estruturas assim, o processo de producdo de significados é vivo e, como
dissemos, tende ao infinito.

Essa l6gica estrutural € a que Barthes desdobra dos textos de Bataille, a partir da relagéo

dos textos ‘Defini¢ao de Heterologia’ e ‘O Dedao do P¢’:

46 N&o por acaso A Metamorfose, como de resto boa parte dos textos de Kafka, resulta na producéo de incontaveis
artigos académicos que tentam dar conta de seu mistério.

47 |bidem, p.308

48 |bidem, p.304

4 BARTHES. O prazer do texto. Sdo Paulo: Perspectiva, 1987, p.71

5% PERRONE-MOISES, Leyla. Texto, critica, escritura. 3%d. — S&o Paulo: Martins Fontes, 2005, p.41
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A heterologia de Bataille consiste no seguinte: h& contradicdo, paradigma
simples, candnico, entre os dois primeiros termos — nobre e ignobil [...]; mas
0 terceiro termo ndo é regular: baixo ndo é o termo neutro (nem nobre nem
ignobil), tampouco o termo misto (nobre e igndbil). E um termo independente,
pleno, excéntrico, irredutivel: o termo da seducéo fora da lei (estrutural). Por
dois titulos o baixo € efetivamente valor: por um lado, € aquilo que esta fora
da autoridade; por outro, esta preso ao paradigma alto/baixo, quer dizer, a
simulagdo de um sentido, de uma forma, e destarte frustra 0 em-si da matéria

[.]5

Ao incluir o termo ‘baixo’, Bataille estara nos dominios do ‘informe’ de seu objeto, naquele
ponto de deformacdo em que o deddo do pé, ao frustrar o “em-si da matéria” — iSso €, no ponto
em que ndo pode ser interpretado — deixa de ser idéntico a si mesmo e passa a apontar para um
fora. Em seu aspecto de baixeza, ocorrera a comunicacao das qualidades profana e sagrada
desse objeto que, sem poder se ater a um desses extremos, serd alcado a qualidade de objeto
erotico.

E por essas vias que, em O prazer do texto, Barthes indaga se “o texto tem uma forma
humana”, se “¢ uma figura, um anagrama do corpo?”. E responde: “sim, mas de nosso corpo
erotico”. Acrescenta ainda, como se estivesse se referindo aos pés, que “o prazer do texto é esse
momento em que meu corpo vai seguir suas proprias ideias — pois meu corpo ndo tem as mesmas
ideias que eu”.>

Todos esses elementos deixam transparecer em que medida essas estruturas méveis de
sentido — atributo da linguagem poética a que podemos chamar também de ‘textos de gozo’ —
operam de maneira contréaria ao fetiche e ao estereétipo. Na l6gica de Bataille — do corpo tratado
como texto — e na logica de Barthes — do texto elevado a dignidade do corpo erético —,
manifesta-se um certo “principio de instabilidade absoluta, que ndo respeita nada® e que, na

pratica, faz vacilar as bases do texto pensado como representacdo ou como manifestacdo de

sentidos estanques.

1.4 Escritura

No prefacio de uma das edi¢BGes da revista Documents, Michel Surya — consagrado

biografo do escritor — faz uma importante observacao a respeito do método de Bataille:

51 BARTHES. 2004, p.309-310
52 BARTHES. 1987, p.25
53 Ibidem, p.58
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Com uma espécie de curiosa intui¢do, [Bataille] também se revelou neste
campo [da etnologia] como o precursor de toda uma escola de etndlogos que
procuraram definir o ethos, quer dizer, a hierarquia dos valores sociais que
ddo, a cada civilizagdo, o seu valor préprio. [...]. A maneira de Georges
Bataille (talvez “maneira” seja melhor do que “método”), posta logo a
funcionar neste primeiro artigo importante, sera dentro em pouco a dos seus
seguidores; um conhecimento apressadamente adquirido, gracas a alguns
textos de referéncia, a algumas conversas, e um adendo, pelo menos um
adendo de carater mais intuitivo que dedutivo, mais perspicaz do que l6gico,
garantidamente pessoal (nascido de um jogo com a experiéncia feita em si
préprio), a maior parte das vezes um adendo singularmente desviado €, no
entanto, esclarecedor. [...].**

Em ‘As saidas do texto’, Barthes, por sua vez, observa que

O texto de Bataille ensina como devemos conduzir-nos com relacéo ao saber...
[...]. O saber é esmigalhado, pluralizado, como se o um saber fosse
continuamente levado a dividir-se em dois: a sintese fica trucada, eludida; o
saber fica presente, ndo destruido, mas deslocado; o seu novo lugar é —
segundo a palavra de Nietzsche — o de umaficgdo [...]. O saber seria, em suma,
uma ficcéo interpretativa.*®

Como se sabe, Bataille rejeitou veementemente a alcunha de filésofo. Seu método ou sua
“maneira”, como mostra Surya, além de pecar pela falta de rigor, procurava fazer desse desvio
uma virtude.

O escritor contrariava em seus escritos a orientacdo metafisica ao remeter todos o0s seus
conceitos a materialidade imediata do proprio corpo. Também desrespeitou os “direitos de
propriedade” ao se apropriar de textos e saberes outros, muitas vezes sem referencia-los, e
dando a eles, inclusive, o recorte que considerava o mais adequado por um critério de seducao

a partir da escrita®®. Acima de tudo, Bataille repudiou a imagem fria do intelectual como a do

5 BATAILLE, 1994, p.15
55 BARTHES, 2004, p.305-306

56 Nietzsche talvez dissesse de Bataille (e de si proprio) o que escreveu a respeito de Tales de Mileto: [ele] salta
com toda leveza: a esperanga e o pressentimento Ihe ddo asas aos pés. [...]. O que leva, entdo, seu pensar a ter tanta
agilidade? Acaso diferencia-se do pensar calculante e comedido apenas por atravessar grandes distancias com
maior agilidade? N&o, pois o0 seu pé é erguido por um poder estranho e ilégico: a fantasia. Alcado por ela, ele salta
adiante, de possibilidade em possibilidade, que por ora toma por certezas: de vez em quando apanha realmente
alguma certeza durante o voo. Como um pressentimento genial, a fantasia indica ao pensar filoséfico que é possivel
adivinhar de longe que em certo ponto ha certezas comprovaveis. A forca da fantasia é, porém, especialmente
poderosa na compreensao e na elucidacéo quase instantanea de semelhancas: a reflexao trard mais tarde suas trenas
e medidas e buscaré substituir as semelhancas por igualdades, as contiguidades observadas por causalidades. Mas,
mesmo que isso ndo fosse jamais possivel, [...] o filosofar incomprovével tem ainda algum valor; mesmo que todos
0s apoios venham abaixo, [...] restara ainda alguma coisa ap6s o desmantelamento do construto cientifico; e
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distinto especialista, possuidor de um saber®’. Seu texto, ao contrario, como aponta Surya,
distingue-se pela presenca simultdnea de muitos saberes, de muitos dominios, nenhum dos
quais, € preciso dizer, recebe o tratamento profundo, digno de uma ciéncia.

Aos saltos de Bataille, Barthes atribuiria a acdo ndo de um fildsofo, mas a de um joker,
alguém cuja “fala é duvidosa desde a origem”, mas também de um escritor, j& que, por seu
estilo, ele se vé€ “envolvido na guerra das fic¢des (dos falares)” que acaba por constituir uma
linguagem, a sua propria linguagem, que “esta sempre fora de lugar (atopica). ° Bem ao gosto
danogdo de “sabor com saber” da escritura barthesiana, o texto de Bataille suscita como questao
o fato de ser, em grande medida, inclassificavel®®.

Ainda acerca do estatuto ficcional que Barthes atribui ao método batailliano, € notavel
que isso se refira ndo ao contetdo do texto, mas sim de uma determinada maneira de abordar e
pensar a questdo da textualidade. E notavel também que, em O prazer do texto, 0 comentario
de Barthes acerca da literatura do marqués de Sade possa se ajustar tdo bem a um pensamento
acerca da textualidade de Bataille: “o prazer da leitura vem evidentemente de certas rupturas
(ou de certas colisBes): codigos antipaticos (o nobre e o trivial, por exemplo) entram em contato;
[...] mensagens pornograficas vém moldar-se em frases tdo puras que poderiam ser tomadas por
exemplos de gramética.”®

Em ‘O Dedao do P¢’, uma reflexdo de carater estético se desdobra em um plano em que
ha diversas linguagens, diversos cddigos e saberes (saber antropoldgico, historico,
psicanalitico) sendo colocados em atrito. No melhor exemplo do procedimento literario, no
entanto, as referéncias a esses codigos sdo apagadas: elas desaparecem por debaixo da harmonia

da propria linguagem de Bataille. Lendo esse pequeno texto intui-se que ha uma variedade de

exatamente nesse resto reside uma forca impulsiva, assim como a esperanca de um futuro frutifero. (NIETZSCHE.
A filosofia na era tragica dos gregos. Porto Alegre: L&PM, 2012., p.42-43)

57 E nesse ponto, e com notavel ambiguidade, alids, que Bataille mais se aproxima de Freud. Reproduz, por um
lado, os procedimentos da textualidade freudiana de convivéncia simultanea de muitos saberes “apressadamente
adquiridos”. Por outro, o proprio Bataille se apropria dos contetidos e do saber de Freud sem, no entanto, prestar-
Ilhe o devido tributo, em relacdo as referéncias académicas. Com efeito, ainda que a preocupacdo e o rigor
manifestados por Freud em seus textos para que a psicanalise ndo se descolasse da alcunha de um saber cientifico,
na pratica de seus textos ele se aproximou muito disso que Barthes viria a chamar de ‘escritura’, ou de uma
textualidade situada em algum lugar entre a linguagem académica e a literaria. Ademais, € preciso considerar que,
mesmo sem ter tido consciéncia disso, o tratamento que Freud deu ao corpo é, essencialmente, o de uma ficcéo.
Isso em nada desmerece ou invalida o alcance de seu método e de suas conclusGes, mas, em certo sentido, faz
reverberar a grande virada proposta por Lacan para a psicanalise: a de que o inconsciente — sem ser situavel e sem
possuir a substancialidade de uma estrutura orgénica — é “estruturado como uma linguagem”.

8 BARTHES. 1987, p. 47-48

%9 No capitulo seguinte, abordaremos a problematica apontada por Barthes quanto a questdo de classificacdo da
novela Histdria do Olho, de Bataille. Barthes prefere considera-la um poema em prosa.

80 BARTHES. op. cit., p.11



33

codigos e saberes fervilhando por debaixo da superficie de uma linguagem elegante, sucinta e
aparentemente calma.

Ainda em ‘As saidas do texto’, Barthes reforca essa nocao de que os paralelos do
procedimento batailliano com o da escrita ficcional sdo muitos. Seja pelo “atrito de codigos de
origens diversas, de estilos diversos”, seja por estar constantemente destituindo aquele que
escreve do imaginario de ser um especialista, seja ainda pela afirmacdo de uma espécie de
caminho de “desviamento do saber”, a “caca ao fato etnoldgico”®! (que é como Barthes resume
0 procedimento escritural de Bataille) se aproxima, segundo ele, do esforco que realiza um
escritor na preparacdo de seu romance.

E sobretudo pela exploragdo do saber etnolégico em vistas a um saber outro que Barthes
identifica também, no texto de Bataille, a convivéncia simultanea de tempos distintos:
“Determinada forma do presente ¢ depreciada, determinada forma do passado exaltada; nem
esse presente, nem esse passado serdo, para dizer a verdade, histéricos; ambos se leem segundo
0 movimento ambiguo [...] de uma saudade progressista.”® E essa inflexdo temporal que,
segundo a leitura de Barthes, faz com que o texto de Bataille esteja investido de um
problematica do valor e de um movimento de critica.

Por um lado, a escolha do significante ‘pé’ ndo teria sido casual: ela teria o intuito de
colocar em evidéncia o problema de achatamento de valores como critica que o escritor dirigia
a sociedade de seu tempo. Por outro lado, por meio da etnologia, ele realiza um procedimento
de retorno ao passado, aos valores primitivos, para trazer a tona as bases sobre as quais esse
achatamento se deu. Mas essa critica, na condigdo de uma “saudade progressista” — a exemplo
do olhar que Nietzsche dirigiu ao mundo tragico grego — ndo seria gratuita, nem saudosista ou
reaciondria: ela estaria destinada a proposicao de uma ética fundada em novos valores, ou, em
termos de nietzschianos, a proposicdo de valores do futuro.

Por fim, de volta ao Prazer do texto, a no¢do de uma erética do texto é considerada

também em sua dimens&o politica:

Duas margens sdo tragadas: uma margem sensata, conforme, plagiéria (trata-
se de copiar a lingua em seu estado canonico, tal como foi fixada pela escola,
pelo uso correto, pela leitura, pela cultura), e uma outra margem, movel, vazia
(apta a tomar ndo importa quais contornos) que nunca é mais do que o lugar
de seu efeito: la onde se entrevé a morte da linguagem. Estas duas margens, o
compromisso que elas encenam, sdo necessarias. Nem a cultura nem a sua

®1 Ibidem, p.302-303
62 |dem, 2004, p.301
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destruicdo sdo eroticas; é a fenda entre uma e outra que se torna erotica. O
prazer do texto é semelhante a esse instante insustentavel, impossivel [...].5

Barthes antecipa nesse ponto um dos principais temas que aprofundaria em sua Aula
(1977), qual seja, a propriedade que os textos de natureza literaria tém de se manterem fora do
alcance de qualquer ideologia. Segundo ele, essa “capacidade” da escritura ndo se daria por
uma identificacdo do texto literario com uma ideologia dominada, em contraposi¢cdo a uma
ideologia dominante, nem por um exercicio voluntarioso do escritor de se colocar a parte do
universo da cultura e da contracultura. 5 O desenvolvimento que Barthes faz a esse respeito é
muito importante porque ele demonstra que ‘estar fora da ideologia’, ou melhor, constituir-se
enquanto discurso anti-ideoldgico é consequéncia da forma e ndo do contetido dos textos.

A linguagem, nesses casos, que ndo se dirige e nem prega a destruicdo de nenhuma das
duas margens, desdobra-se somente no movimento de uma em direcdo a outra. No caso de
Bataille, ele recupera linguagens e codigos canbnicos — saberes elevados e, em geral fechados
em si mesmos — e 0s traz ao ponto mais rebaixado pelos saberes da cultura. A questdo
barthesiana do “saber com sabor” reaparece nos textos de Bataille com toda forca em termos
dessa alternancia, em ritmo amoroso, da ciéncia com o valor, que se desliga do terreno da
verdade para propor o fecundo campo da poesia, da significancia, que, segundo Barthes, é “o
sentido na medida em que é produzido sensualmente”.

A linguagem de Bataille se mantém, assim, na tensdo entre o civilizado e o primitivo,
sendo impossivel, no entanto, lhe situar um pensamento que ndo seja absolutamente critico em
relacdo ao homem contemporaneo ou, a qualquer momento, acreditar que, em seu texto, se trata
de apologia ao retorno a determinado estado de animalidade. O fato humano, por seu flagrante
inacabamento, estd, aos olhos de Bataille, situado na fenda impossivel entre a civilizacdo e a
animalidade. De forma que o olho — a “guloseima canibal” escrita por Bataille — revela a fenda
como a condi¢do mais essencial da coisa humana: condenada, desde a génese, ao transito e ao
paradoxo.

Tais entrelagamentos nos permitem ver claramente, sequindo a orientagdo de Barthes,
por quais caminhos podemos abordar um texto como anagrama do corpo humano e, em sentido
inverso, podemos também recortar um corpo erotico para tecermos, a partir dele, 0 nosso

proprio processo de significacdo. Prossigamos, entdo, pela difamada Histdria do Olho.

8 1dem, 1987, p.11-12

84 Segundo Barthes, alias, o termo ‘ideologia dominada’ é vazio de sentido, ja que, por definicdo (Marx) qualquer
ideologia s6 pode ser ideologia dominante.

% Ibidem, p.79
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CAPITULO 2: HISTORIA DO OLHO

Se 0 homem néo fechasse soberanamente os olhos, ele
acabaria por ndo ver mais o que vale a pena ser olhado.
(BATAILLE)

Esse pensamento, do qual tudo até o presente nos
desviou, mas como para nos conduzir ao seu retorno, de
que possibilidade ele nos vem, de que impossibilidade ele
sustenta para nds sua insisténcia? (FOUCAULT)

Curvo é o caminho da eternidade. (ZARATUSTRA)
2.1 Introducao

E verdade que, quando contemplado em sua anatomia externa, o olho humano, da iris a
pupila, guarda estranha semelhanca com um objeto celestial. Reciprocamente, esse objeto —
cujo nome € nebulosa planetaria — remete ao olho humano ndo apenas em sua forma delimitada
por diferentes matizes e intensidades nas cores espectrais, mas também por seu sentido oculto,
ligado & morte®. Mesmo na fria linguagem cientifica pode haver vislumbres poéticos quando
se afirma, por exemplo, que uma nebulosa planetaria € o Gltimo suspiro de uma estrela gigante,
um grito agdnico de rara beleza no espaco, uma ultima danca antes do colapso.

Afirma-se também que — a depender das dimensdes dessa estrela — a morte do astro ndo
sera ainda seu ato final, podendo vir a dar a luz a um buraco negro, objeto enigmatico e ainda
mais morbido que a nebulosa que Ihe deu origem. Nesses casos, como também acontece na
profunda obscuridade da pupila, nem mesmo algo téo instantaneo quanto a luz é capaz de passar
sem desvios, evento que provoca distor¢Ges tdo absurdas no tempo e no espacgo que, é preciso
reconhecer, o olho humano jamais sera capaz de dar testemunho — ao menos nenhum
testemunho digno da linguagem cientifica — do que se passa do outro lado.

No campo do impossivel, diz-se que, ao adentrarem num buraco negro, as leis da fisica,
que de resto € a linguagem que descreve a relagdo de tudo o que é conhecido pelo olho humano,
se tornam completamente outras, violentamente insolitas, ao ponto que, dissolvido pelo peso
esmagador dessa singularidade, o conhecimento néo teria outra escolha sendo entregar-se ao

éxtase de seu ndo-saber.

6 \/er APENDICE 3
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Michel Foucault, confrontado pela linguagem dos textos de Bataille, compreendeu que
ali operava um mecanismo dessas proporcoes; que, nesse caso, a literatura funcionava como
registro de uma linguagem sendo distorcida, porque fora jogada dentro — ou, como um dejeto,
expelida para fora da dobra — de um imenso buraco negro deixado pela morte de Deus. Foucault

escreve em seu ‘Prefacio a Transgressdo’:

Assim, essa linguagem de rochedos, essa linguagem incontornavel para a qual
ruptura, escarpa, perfil rasgado sdo essenciais € uma linguagem circular que
remete a si prépria e se fecha sobre um questionamento de seus limites — como
se ela ndo fosse nada mais do que um pequeno globo noturno de onde jorra
uma estranha luz, designando o vazio de onde ela vem e enviando-lhe
fatalmente tudo o que ela clareia e toca. Talvez essa configuracéo estranha
seja 0 que ela clareia e toca. Talvez essa configuracdo estranha seja o que da
ao Olho o prestigio obstinado que Bataille Ihe conferiu. [...]. E que o olho,
pequeno globo branco fechado sobre sua noite, desenha o circulo de um limite
que so a irrupcdo do olhar transpde. E sua obscuridade interior, seu nucleo
sombrio se derramam sobre o mundo em uma fonte que V&, isto é, que clareia;
mas se pode também dizer que ele recolhe toda a luz do mundo sobre a
pequena mancha negra da pupila e que, ali, ele a transforma na noite clara de
uma imagem. Ele é espelho e 1dmpada [...]. Seu globo tem a expansdo de um
germe maravilhoso — como a de um ovo que estourasse sobre si mesmo em
direcdo desse centro de noite e de extrema luz que ele é e que acaba de deixar
de ser. Ele é a figura do ser que ndo é sendo a transgressdo do seu préprio
limite.%

No que outrora ja foi um vasto campo das experiéncias humanas possiveis, é sobretudo
nos terrenos da sexualidade e das artes que a transgressdo ainda sobrevive como possibilidade
viavel para a experiéncia criativa, isso é, para 0 tipo de experiéncia que ignora 0s
constrangimentos morais e que reconhece as regras do jogo, mas somente para transgredi-las.
Se, desde Freud, tornou-se ao menos mais facil admitir o carater essencialmente perverso da
sexualidade humana®®, foi — como observa Foucault em seu ‘Prefacio’ — com Sade que a alianca

da linguagem com a sexualidade levantou o véu de seus fundamentos.

FOUCAULT. Prefacio a Transgressao. In. Ditos e Escritos vol. 111, Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006,
p.28-46

68 “portanto, quando alguém se torna grosseira e manifestamente pervertido, seria mais correto dizer que
permaneceu como tal, pois exemplifica um estagio de inibi¢do do desenvolvimento. Todos 0s psiconeur6ticos séo
pessoas de inclinagBes perversas fortemente acentuadas, mas recalcadas e tornadas inconscientes no curso de seu
desenvolvimento. [...]. As psiconeuroses sdo, por assim dizer, o negativo das perversGes. Nos neuréticos, a
constituicao sexual, na qual esté contida a expressdo da hereditariedade, atua em combinagdo com as influéncias
acidentais de sua vida que possam perturbar o desenvolvimento da sexualidade normal. O curso d’agua que
encontra um obstaculo em seu leito reflui para leitos antigos que antes pareciam destinados a permanecer secos.
As forcas impulsoras da formacao dos sintomas histéricos ndo provém apenas da sexualidade normal recalcada,
mas também das mogdes perversas inconscientes. (FREUD. Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade. In. Obras
Completas e outros trabalhos, Vol. 6 (1901-1905). S&o Paulo: Companhia das Letras, 2010, p.30)



37

“O que uma linguagem pode dizer a partir da sexualidade [...] € que ela é sem Deus: a
palavra que demos a sexualidade é contemporanea no tempo e na estrutura daquela pela qual
anunciamos a noés mesmos que Deus esta morto.”®® Uma linguagem sem Deus é uma linguagem
sem referenciais, sem eixo, sem sustentacdo. A propria existéncia dessa linguagem passa a
depender entdo de seu movimento gravitacional: ela gira, ndo ao redor de um centro, mas em
torno do vécuo deixado pela morte de Deus.

A matematica repulsiva que Sade registra em Os 120 dias de Sodoma demonstra ainda
o carater ilimitado desse movimento circular: ele é repetitivo, mon6tono, mas — em cada volta
que executa em torno do vazio — traz um novo elemento estranho as voltas anteriores. Segue,
assim, pela mesma logica nietzschiana do eterno retorno da diferenca, num movimento que,
virtualmente, constitui o registro e a forma do infinito.

De suas leituras de Sade, é perfeitamente possivel que Bataille tenha apreendido essa
“moral da histéria sadiana”, que entende — conforme a observacdo de Foucault — que a
sexualidade e a linguagem, precisamente por serem campos abertos a transgressdo, trazem
como exigéncia fundamental a forma circular, ou seja, a forma de uma repeti¢do que danca ao
redor da morte, a0 mesmo tempo em que € infinita, em termos de sua poténcia de significancia.

O que a danga de Eros com a morte deixa ver € o fundo impossivel da experiéncia, isto
é, 0 ponto em que a experiéncia possivel deixa de ter um sentido (dir-se-a, por outras palavras,
que o sentido perde a linearidade, tornando-se circular) e passa a ser — ela mesma — o sentido a
ser afirmado; ponto em que, como escreve Bataille, a “experiéncia retirara a autoridade de si
mesma” e passaré a estar ao lado da loucura (da perda da razdo) e das experiéncias misticas. E
nesse ponto de circularidade que, para Bataille, a experiéncia sera considerada soberana.

Em A experiéncia interior, ele escreve: “Do eterno retorno, imagino que Nietzsche teve
a experiéncia de uma forma verdadeiramente mistica, em confusdo com representacdes
discursivas, [...] num raro equilibrio entre inteligéncia e a vida irracional”.”® Escreve ainda: “Se,
nessa febre, ele apreender alguma coisa, qualquer que seja, nao podera dizer: ‘eu vi isto, o que
Vi é assim’; ndo podera dizer: ‘vi Deus, o absoluto, ou o fundo dos mundos’; podera dizer
apenas: ‘o que Vi escapa ao entendimento’."*

Nas palavras de Foucault, “Bataille conhecia muito bem as possibilidades do

pensamento que essa morte [de Deus] podia abrir, e também a impossibilidade em que ela

8 FOUCAULT. op. cit., p.2

0 BATAILLE, G. A experiéncia interior: seguida de Método de Meditacdo e Postscriptum 1953: Suma
Ateoldgica, vol. I. Tradugdo Fernando Scheibe. 1.ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016, 12 parte, 111

L Ibidem, 12 parte, I.
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investia o pensamento”’2. O proprio escritor traduziu assim a exigéncia que a morte de Deus
estabelecia em relacdo a necessidade de uma estrutura circular para a linguagem: “Se eu
dissesse decididamente: ‘vi Deus’, aquilo que vejo mudaria. Em vez do desconhecido
inconcebivel [...] haveria um objeto morto e a coisa do tedlogo — a que o desconhecido estaria
submetido [...].”; “[...] considero a apreensédo de Deus [...] uma parada no movimento que nos
leva a apreensdo mais obscura do desconhecido [...].”"

A andlise de Foucault a respeito da literatura batailliana enxerga, assim, um novo
horizonte de potencialidades que se estabelece a partir do entrelacamento intrinseco da
linguagem com o terreno do erotismo e que, aos giros, leva a consciéncia a se esfacelar contra
0s seus proprios limites — em direcdo ao ndo-saber, em dire¢do ao desconhecido.

Nesse novo horizonte, estabelece-se também a relagdo da linguagem com o
inconsciente. 1sso ndo quer dizer que a literatura de Bataille nos dé uma imagem formada dos
dominios do inconsciente, mas que ela comunica o éxtase da experiéncia do ndo-saber a partir
de uma estrutura de linguagem que é circular, a partir dessa estrutura em que os sentidos giram
em torno do nada deixado pela morte de Deus.

E isso o0 que Foucault chama de “a linguagem da transgressdo”. Ele anota que:

N&o liberamos a sexualidade, mas a levamos, exatamente, ao limite, limite de
nossa consciéncia, ja que ela dita finalmente a Unica leitura possivel, para
nossa consciéncia, de nossa inconsciéncia: limite da lei, ja que ela aparece
como a Unico contetido absolutamente universal do interdito; limite de nossa
linguagem: ela traca a linha de espuma do que é possivel atingir exatamente
sobre a areia do siléncio. Ndo é, portanto, através dela que nos comunicamos
com o mundo ordenado e felizmente profano; ela é antes fissura: ndo em torno
de nés para nos isolar ou nos designar, mas para marcar o limite em n6s e nos
delinear a nés mesmos como limite.”

Caso nos empenhassemos — a exemplo do dicionario critico presente na revista
Documents — em apresentar uma defini¢ao para o significante ‘olho’ (que, como se sabe, € um
significante precioso para a escrita de Bataille), poderiamos, com exatiddo, nos valer dessas
palavras de Foucault: o ‘olho’ ¢, pois, o que “marca o limite em nds e nos delineia a nés mesmos
como limite”.

Mais uma vez sera preciso retomar o antropomorfismo dilacerado, aquilo que, em certo

sentido, haviamos considerado como sendo o método de Bataille e as observagdes que fizemos

2 FOUCAULT. op. cit., p.4
8 BATAILLE. op. cit., 12 parte, .
" FOUCAULT. op. cit., p.1-2
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a respeito desse método. A elei¢do do objeto ou da forma ‘olho’ ndo é metaforica, mas
metonimica: é mais uma parte, mais um significante recortado por Bataille que equivale ao
“todo” da condigdo humana, na medida em que esse “todo” retoma, paradoxalmente, sua
condicdo de inacabamento.

O argumento que desenvolveremos ao longo deste capitulo é este: o de que o olho é,
para Bataille, o significante do inacabamento humano: aquilo que em nés aponta o limite e, ao
mesmo tempo, para a transgressao do limite. E nesse sentido que esse significante aparece, para
0 escritor, como uma espécie de convite a experiéncia: como um convite a transgressao da
condigdo humana, ao um mergulho extatico na noite do ndo-saber.

Do ponto de vista daquilo que “marca em nds o limite”, olho humano inscreve-se como
significante de uma longa temporalidade referente a historia, a civilizacdo humana. Mas a
génese do ser humano ndo se confunde com a longevidade da civilizacdo: houve uma pré-
historia, houve, portanto, uma outra humanidade. Sabemos, por meio da filogenia freudiana,
que as marcas dessa ancestralidade primitiva permanecem vivas no inconsciente do humano
atual — bem como as marcas do significante mestre que antecedeu olho nessa funcdo. Como
veremos, para Bataille esse significante primitivo aparece na temporalidade mitica,
cosmoldgica de seu texto O Anus Solar.

Ja do ponto de vista do significante que “delineia a nés mesmos como limite” — a ser
transposto, o sentido da transgressdo do olho, da imperiosa necessidade — que canta na parte
obscura do cora¢do humano — de destruir o objeto da civilizacdo, as referéncias a esse
movimento haviam aparecido antes, na estranha anunciacdo profética do Zaratustra de

Nietzsche e que, mais tarde, Bataille incorporaria em sua escrita.

O homem é uma corda estendida entre o animal e o super-homem — uma corda
sobre um abismo. E o perigo de transpd-lo, o perigo de estar a caminho, 0
perigo de olhar para tras, o perigo de tremer e parar. O que ha de grande, no
homem, é ser ponte, e ndo meta: o que pode amar-se, no homem, é ser uma
transicdo e um ocaso.”

E verdade que o sentido nietzschiano do ‘super-homem’ permanece em grande medida
misterioso. O seu sentido mais evidente, em todo caso, € esse de superacao. Nietzsche sempre
se referiu a esse movimento de superagdo pelas nog¢des do “riso” e do “grande meio-dia”, ou

ainda como o ocaso que revelaria aquilo que “ha de grande no homem”. Por tais termos jogados

> NIETZSCHE, 1998, p.31
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contra uma estética niilista, fica claro que tal movimento de supera¢do de nenhuma forma
implica em um gozo morbido de destrui¢do gratuita.

Até naqueles casos mais exemplares trazidos pela literatura de Sade e mesmo de Bataille
—em que € inegavel a presenca desse gozo mérbido — sera, portanto, preciso considerar que, se
a eventual superacao de tudo aquilo que é humano, de toda forma de humanismo, se abrir a
possibilidade de derramar lagrimas, isso se dara porque essa destruigdo, longe de ser um fim
em si mesma, anuncia tambem um nascimento.

O movimento em direcdo a essa misteriosa temporalidade de um devir sera apresentado
na obra de Bataille pelo significante do ‘olho pineal’, cuja abertura requer o sacrificio do olho
humano, demasiado humano — o sacrificio da civilizagdo e do sentido normal da visdo, que o

escritor somente pdde vislumbrar por meio da experiéncia interior, assim por ele traduzida:

Quando solicito docemente, bem no coragdo da angustia, uma estranha
absurdez, um olho se abre no topo, no meio do meu cranio. Esse olho que,
para contempla-lo, em sua nudez, cara a cara, abre-se para o sol em toda sua
gléria ndo é obra de minha razdo: é um grito que me escapa. Pois, no momento
em que a fulguragdo me cega, sou o estilhaco de uma vida quebrada, e essa
vida — angustia e vertigem —, abrindo-se para um vazio infinito, dilacera-se e
se esgota de uma s vez nesse vazio. "

2.2 Lord Auch, o Deus na latrina; os olhos furados de Edipo

As reminiscéncias do mito de Edipo na Histéria do Olho de Bataille s&o inequivocas,
embora, em grande medida, misteriosas. A autoria da novela esteve sob a mascara de um
pseuddnimo até a data em que, por fim, a morte do autor veio a retira-la. Eliane Robert Moraes,

no artigo ‘Um olho sem rosto’, anota que:

Precisamente por realizar tal ampliagdo que o pseuddnimo da Histéria do olho
pode ser considerado uma mascara, sobretudo se levarmos em conta o
significado que o autor atribui a esse artificio. Para Bataille, as mascaras
representam “uma obscura encarnacao do caos”: sdo formas “inorgénicas” que
se impdem aos rostos, ndo para oculta-los, mas para acrescentar-lhes um
sentido profundo. Na qualidade de artificios que se sobrepGem & face humana,
com o objetivo de torna-la inumana, essas representagdes “fazem de cada
forma noturna um espelho ameacador do enigma insoltvel que o ser mortal
vislumbra diante de si mesmo™’’

8 BATAILLE. op. cit., terceira parte.
" ROBERT MORAES, Eliane. Um olho sem rosto. In.: BATAILLE. Histéria do Olho. Trad. Eliane Robert
Moraes. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2003.
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E verdade que, mesmo revisitada inimeras vezes, a leitura de Historia do Olho resiste
como a perfeita imagem de um enigma que, por ser tdo significativo e, ao mesmo tempo,
densamente obscuro, é capaz de provocar em seus leitores o efeito analogo ao do arrebatamento
experimentado tantas vezes pelas personagens da novela. Nao s6 o autor, mas a propria estrutura
do texto esté investida por essa “face inorganica”, por esse sentido profundo, inumano e cadtico
gue, como a mascara, resiste ao esforco de interpretacgéo.

Ao leitor, a experiéncia com esse texto oferece-se como um empreendimento de risco,
que necessariamente retira a leitura da zona de conforto de alguém que queira tomar um livro
como um objeto em relacéo ao qual se possa tomar distancia. Pois sdo paginas que se abrem a
aventura de exploracdo da fronteira limite tdo estranha e, ao mesmo tempo, tdo humana do
erotismo com a morte. Por meio de jogos avessos a lei e cujo risco em querer se aprofundar —
do leitor que tenha que olhar esse enigma por mais tempo — encontra paralelos na imagem que
ilustra o ato final da novela: a castracéo do olho humano, um olho que acaba sendo, literalmente,
devorado por uma fenda.

Para estabelecer as devidas relacées entre o mito de Edipo e a Historia do Olho, partimos
do livro de Antonio Quinet Edipo ao pé da letra — fragmentos de tragédia e psicanalise, estudo
impressionante pela profundidade com que se debruca sobre os detalhes desse mito escrito por
Séfocles, em toda sua riqueza de significacBes ocultas. Desde o principio, a tese de Quinet se
estabelece: Edipo é aquele que ndo quer saber. Talvez por isso Freud tenha acertadamente
tomado o personagem — ainda que, como demonstra Quinet, pelas razfes equivocas — como
arquétipo da condicdo neurotica.

Edipo é aquele que ndo quer saber de seu inconsciente, o inconsciente que aparece
inscrito nas marcas de seu corpo e em seu proprio nome. A despeito da imagem do herdi que
consulta oréaculos e desvenda enigmas, Edipo é aquele que se satisfaz com meias respostas,
desde que essas verdades parciais lhe sirvam para seguir em frente e evitar a confrontacdo com
0 maior de seus enigmas — 0 seu proprio desejo, o desejo por descobrir quem ele era.

Dentre as tradugdes possiveis para o nome Edipo, uma delas é ‘o de pés inchados’. Isso

significa, segundo Quinet, que

Edipo carrega um saber em seu pé. Oidipous pode ser traduzido ainda por Eu-
sei-do-pé. Encontramos em seu nome a condensacgdo de oida (eu sei) e pou
(que, assim como seu correlato hopou, significa “onde”). A terceira tradugio
possivel de seu nome €é: Eu-sei-onde. A partir, portanto, das ressonéncias da
lalingua grega, Edipo significa: pé inchado, eu sei do pé e eu sei onde. O nome
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de Oidipous traz a marca de exclusdo de sua origem, ou seja, do desejo
mortifero do Outro (representado por seus pais). Desde a origem Oidipous é o
dejeto do Outro.”

Aqui é clara a ideia de que o pé de Edipo ndo travou, nio controlou sua
desmedida de se apoderar do reino e da mée. E ele, portanto, o tirano que vive
na abundancia e na ganancia profanando o sagrado. Edipo no quis saber do
pé e dai seu pé, com a marca da sua histéria, ndo foi o entrave, ndo Ihe serviu
de freio. Se ele tivesse querido saber do seu pé, ndo teria ido em direcdo a
prépria desgraca, pois era ele que tinha o pé travado ao nascer — travado por
ferros pelo préprio pai.”™

Em sentido diferente ao proposto por Freud, Quinet argumenta que Edipo n&o poderia
ser julgado por suas intengdes parricidas e incestuosas pelo fato de que o her6i ndo teve
consciéncia de tais crimes enquanto os praticava. O verdadeiro crime de Edipo, entdo, é a
ignorancia, é o desejo inconsciente que teve pela manutencao do recalque a qualquer preco, o
desejo por manter os olhos fechados a respeito de suas origens. Isso se revela da maneira mais
tragica possivel no ato final através do gesto arrebatador pelo qual o herdi decide sacrificar os
préprios olhos como forma de autopunicao, logo que a verdade lhe vem a tona.

Por ser humano, Edipo ndo pode suportar a luz da verdade. A verdade o dilacera,
simbolicamente lhe queimando os olhos, como o sol do meio dia a que se olha diretamente. A
suspensdo do recalque nesses termos € como um excesso de luz que revela de maneira stbita e
violenta os contetdos daquilo em relagdo a que um grande esforco foi também empregado para
gue o sujeito pudesse ndo saber.

Conforme a argumentacdo de Quinet, o contetdo verdadeiramente insuportavel dessa
revelacdo para Edipo n&o era tanto a consciéncia de seus proprios crimes (parricidio e incesto)
guanto a consciéncia dos crimes praticados por seus pais e que ele escolhera até entdo néo ver.
Edipo oferece-se, portanto, como modelo para a neurose no sentido do neurético ser aquele
empenha enorme esforco para manter recalcados os crimes praticados por seus pais. O neurdtico
é, nesse sentido, aquele que deseja ndo ver.

Ainda em relacdo ao mito de Edipo, Quinet reconstréi a genealogia de tais crimes

paternos:

O primeiro tempo de totem e tabu que corresponde ac momento de gozo do
pai esta ausente da peca de Sofocles Edipo rei. Mas esté presente na mitologia,
e 0s espectadores gregos da tragédia o conheciam bem: era a maldi¢do dos
Labdécidas, cujo responséavel era Laio, filho de Labdaco e pai de Edipo. Laio,

8 QUINET, Antonio. Edipo ao Pé da Letra — fragmentos de tragédia e psicanalise. Rio de Janeiro: Zahar
Editora, 2015, IV.
% 1bidem, 1.
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apds a morte do tutor que havia substituido seu falecido pai, refugia-se na terra
de Pélops, onde se apaixona pelo jovem Crisipo, filho de Pélops. Ele rapta
Crisipo e goza, assim, do filho daquele que o acolheu, desrespeitando as leis
da hospitalidade. Seréa entdo amaldicoado por Pélops. Se o que herdamos do
pai é seu pecado, a heranca de Edipo, seus crimes e a maldicdo de sua
descendéncia estdo relacionados com o gozo de Laio, o pai, que retorna na
maldico de Edipo em seu duplo crime e na peste de Tebas. No complexo de
Edipo podemos também encontrar, descrito por Freud, o gozo do pai, diante
do qual a crianca esta indefesa.°

A maldicdo lancada por Pélops é precisamente a que viria a se cumprir e aquela que
Laio soube pelas palavras do oraculo: a de que seria assassinado pelo préprio filho. Temendo a
realizacdo desse destino nefasto, o rei de Tebas, em cumplicidade criminosa com a rainha, mae
de Edipo, ordena que um de seus stditos se desfaca do recém-nascido, abandonando-o para o
encontro com a morte.

Cumplices no filicidio, Laio e Jocasta decidem ainda por atravessar 0s pés do bebé com
uma trava para garantirem a satisfacdo do crime. Mas essa marca nos pés é precisamente aquela
que, depois de adulto, o her6i jamais ousara interrogar, ndo obstante seu préprio nome advenha
da cicatriz herdada do ato criminoso de seus pais. “Edipo agiu ou foi agido por todo esse saber
do qual ndo sabe? Ou sabe?”, pergunta Quinet. “Esse saber ndo sabido corresponde ao saber do
Inconsciente, do qual o sujeito se defende. A defesa do saber inconsciente Freud deu o nome
de recalque.”®!

A interpretacdo oferecida por Quinet avanca ainda em relacéo & passagem em que Edipo
é confrontado pelo enigma da Esfinge. A resposta dada pelo herdi somente estaria correta em
um sentido bastante parcial. Nao haveria, pois, outro meio de saber —a menos que interrogasse
0 seu nome ou que lhe diziam as marcas em seus pés — que era Edipo, e ndo genericamente “o
homem?”, a resposta para o enigma de alguém que € a um sé tempo crianga (como seus filhos-
irmaos), adulto (que desposa uma mulher) e velho (como o pai, posto que se deitara com a méae),
pelo fato de ter gerado filhos no ventre em que ele mesmo fora concebido.

Toda a desgraga de Edipo, que por fim o conduziria ao exilio de uma experiéncia
interior, porque cerrada em si mesma, decorre do fato de ele, antes, ter elevado seu recalque a
condicgéo do enigma. A resposta que ele recusa a esse enigma finalmente o devora, ou melhor,
Ihe devora os olhos. Afinal, era a insisténcia em manter os olhos fechados para a sua condi¢éo
neuroética que Ihe dava garantias de ser, genericamente, um homem qualquer, mais um ignorante

perdido na multiddo. E foi ao custo dos olhos que o herdi teve de sacrificar que ele se descobriria

8 |pidem, I.
81 1bidem, I1I.
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ndo um qualquer, mas aquele que, a partir de entdo, violentamente tomava para si a consciéncia

de seu nao-saber.

*k*k

Em um dos prefacios de Historia do Olho, ha a seguinte observacéo escrita por Bataille:
“Como meu pai me concebeu cego (completamente cego), eu ndo posso arrancar meus olhos
como Edipo. Como Edipo, decifrei o enigma”. Mas a essa observagdo ele faz um acréscimo
significativo e ndo menos misterioso: “ninguém o decifrou mais profundamente que eu.”%?

Conforme vimos, de acordo com a interpretacdo oferecida por Quinet, 0 ndo-querer-
saber da hybris paterna e materna, isto €, da desmedida dos crimes praticados pelas figuras dos
pais, € o complexo que fornece o modelo para toda condi¢do neurética. O neur6tico olha para
Seus pais e 0s enxerga, mas ndo como um homem e uma mulher que sdo, e sim como o seu pai
e a sua mae. Essa mentira original € mesmo capaz de sustentar por toda uma vida a fantasia
infantil de que “por mais que eles cometam erros, jamais os cometerdo em relagdo a mim,
porque ele €, antes de tudo, 0 meu pai e ela é, acima de tudo, a minha mae”. Na tragédia de
Edipo, essa fantasia apresenta-se pela figura humana que vive a sombra de seu recalque.

Nesse sentido, é possivel ler 0 ato extremo do herdi em algum ponto fronteirico entre a
condenacdo e a libertacdo da condicdo neurdtica, a condicdo humana na civilizacdo. Cego, visto
que o suicidio de Jocasta encerrava um ciclo, Edipo passava a enxergar a verdade — verdade
que se apresentava tragicamente travestida com elementos da perversdo. Ninguém podera dizer,
afinal, que o sacrificio ndo tera sido para ele uma experiéncia de éxtase: a experiéncia de
ascensdo ao ndo-saber, e que por uma via torta e tragica contornava os olhos vendados da
castracéo.

Conforme a indicacdo dada pelo proprio Bataille em seu prefacio, a experiéncia do
sacrificio do olho na novela em questdo possui paralelos extremamente significativos com o

mito de Edipo. Trata-se de uma narrativa, como se sabe, inteiramente consagrada & pére-

82 BATAILLE. Prefacio a Historia do Olho. In.: Historia do Olho. Trad. Eliane Robert Moraes. Sdo Paulo: Cosac
Naify, 2003.
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version®®, as praticas que se contrapdem de maneira extrema as leis e aos tabus que fornecem
0s elementos estruturantes da neurose.

Por volta do periodo em que se deu a redagdo de Historia do Olho, Bataille vinha se
submetendo ao tratamento psicanalitico do dr. Adrien Borel. Contudo, a excecdo de algumas
mencdes ao método pouco ortodoxo de Borel e a conclusdo de que o tratamento lhe teria
permitido transitar de um estado doentio para outro relativamente vidvel, ndo se sabe muito
mais a respeito dessas sessdes®.

Se levamos em conta o carater consideravelmente mais biografico que, segundo Michel
Leiris, dava o tom da primeira edicdo da Historia do OIho® (carater este que fora suprimido
nas edi¢des posteriores, restando apenas como um apéndice em ‘Reminiscéncias’) e de outros
escritos, dessa mesma época, ndo publicados por Bataille, é possivel concluir que a alta dada
por Borel ao paciente, ap6s um ano — periodo relativamente curto para um tratamento
psicanalitico — estivesse relacionada ao processo em curso de transposicdo dos fantasmas
pessoais do escritor para o registro da escrita, conforme aponta Eliane Robert Moraes:

A redacdo de Histdria do olho — empreendida em meados de 1927 —
representou para Bataille uma espécie de cura. [...] A eficacia maior do
tratamento de Borel foi, sem dlvida, a de deixar a vida repercutir — e
transbordar — na literatura, deslocando as obsess@es de Bataille para a escrita,
derivando suas fantasias para o texto. A criagdo de Histdria do olho marcou o
fim de um siléncio e o nascimento de um escritor.®

Por meio de um desses relatos em especial, pudemos ter a dimenséo do significado das
palavras de Bataille quando ele escreve em um dos preféacios de Histdria do Olho: “A desgraca
me oprimia, a ironia interior replicava que ‘tanto horror faz de vocé um predestinado™®’. Se a
escrita para Bataille significava “o fim de um siléncio” é que talvez, por esse meio, seus olhos
tenham encontrado a possibilidade de se abrir para o que, até entdo, ele teria preferido ndo saber.
Se ha um buraco negro, um rastro de destruicdo deixado por uma estrela vermelha em sua
historia pessoal, através da escrita — no relato de um sonho — os olhos de Bataille se abrem para

a hybris paterna, para a verdade do crime praticado por um pai contra o proprio filho:

8 A esse respeito, ver LACAN, J. Seminario 23, o Sinthoma. Trad. Jacques-Alain Miller. Rio de Janeiro: Zahar,
2005, p.21.

8 Ver SURYA, Michel. Georges Bataille — la mort a I’oeuvre. Gallimard, 1992, obra de referéncia na pesquisa
biografica de Bataille.

8 Ver LEIRIS, M. Nos tempos de Lord Auch. In.: BATAILLE, op. cit.,2003, texto que constitui um dos apéndices
dessa edicao.

8 ROBERT MORAES, E. Um olho sem rosto. In.: BATAILLE, op. cit., 2003.

8 BATAILLE. Prefacio a Histéria do Olho. In.: BATAILLE. op. cit., 2003.
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A associacdo foi entdo estabelecida. Ratos horriveis e todos os terrores da
infancia. Ao pordo se desce com uma vela. Terror de aranhas. E de repente me
lembro de ter descido ao pordo com meu pai, uma vela em minha méo. Sonho
do urso com um castical. Terrores de aranhas da infancia, etc. ligados a
memoria de ter minhas calcas puxadas para baixo, nos joelhos do meu pai.
Uma espécie de ambivaléncia entre o mais horrivel e o mais magnifico. Eu o
vejo espalhar suas médos obscenas sobre mim com um sorriso amargo e cego.
Essa memoria parece ser a mais terrivel de todas. Um dia, voltando de férias,
encontro-o novamente mostrando-me o mesmo carinho. Ao acordar, associo
0 horror dos ratos a memdria de meu pai, corrigindo-me com um golpe na
forma de um sapo ensanguentado no qual um abutre (meu pai) afunda seu
bico. Minhas naddegas estdo nuas e ha sangue em minha barriga. Uma
lembranga muito ofuscante como o sol visto através das pélpebras de olhos
fechados, em vermelho. Meu pai, imagino que, visto que ele é cego, ele
também vé o sol num ofuscante vermelho. Paralelamente a essa memoria meu
pai sentado. Isso tem o efeito de me lembrar que meu pai sendo jovem teria
querido fazer algo atroz comigo por prazer. Tenho por volta de trés anos,
minhas pernas nuas nos joelhos do meu pai e meu pénis sangrando como o
sol. Isto é por brincar com um aro. Meu pai me d& uma bofetada e eu vejo o
s0l.%8

Esse texto € um dos primeiros registros conhecidos de Bataille, mas trata-se de um texto
que ele jamais publicou, ndo obstante algumas de suas qualidades notavelmente literarias. No
texto, escrito a semelhanca de um relato, imagens de sonhos se misturam com as que o narrador
chama de lembrancgas. Em uma outra parte, que antecede a do trecho acima, o narrador apresenta
uma cena em que faz referéncia a uma fase mais madura dessa infancia, provavelmente ja a
adolescéncia.

Tal texto parece entdo ser composto por duas temporalidades: a de um jovem que,
durante muitos anos, fora atormentado por pesadelos ligados a imagens de ratos, aranhas, ursos
com casticais, sapos e abutres e a terrivel imagem de um sol vermelho, e uma segunda
temporalidade, a de uma primeira infancia, quando a cena de violéncia sexual acontece. A
transi¢do da primeira parte do texto para a segunda (“A associagdo foi entdo estabelecida...”)
ocorre quando o jovem narrador se depara com a cena de operarios da cidade a dependurando

ratos vivos pelo rabo.

8 |dem. (Euvres complétes, tome 2 - Ecrits posthumes 1922-1940, Gallimard (1970), p.9. Tradugéo nossa. Ao
consultar as obras de dois dos bidgrafos de Bataille, Michel Surya e Stuart Kendall, somos informados de que, a
despeito do tom diaristico deste trecho, ndo ¢ possivel afirmar categoricamente que tal cena de abuso sexual tenha
de fato acontecido. O argumento de ambos os bidgrafos é o de que esse seria 0 Unico registro de tal suposto
acontecimento e, além disso, tal registro aparece nas notas de Bataille sob o titulo ‘Sonho’. Os dois bidgrafos
apontam ainda a tendéncia bastante explicita da literatura do escritor de misturar, muitas vezes ao ponto da
indiferenciacdo, ficcdo com fatos da realidade biogréfica.
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Ja em relagdo a narrativa de Historia do Olho, Michel Leiris®, escritor e amigo de
Bataille, afirma que a primeira publicagdo da novela, em 1928, tratava-se de um texto
consideravelmente diferente da versdo que hoje nos é conhecida e que fora publicada em 1941.
A diferenca fundamental entre essas edi¢des, segundo Leiris, é que Bataille teria suprimido
diversos elementos de carater mais biografico da narrativa em que pesava, sobretudo, a questdo
do complexo de Edipo.

A despeito de ter feito a edicdo do texto para que resultasse nessa versdo mais enxuta e
literaria, Bataille manteve, durante toda a vida, a deciséo de publica-lo por meio de pseudénimo.
E possivel interpretar essa informacao pelo viés do cuidado, em certo sentido excessivo, que 0
escritor teve de ndo querer ver sua literatura associada a fatos que pudessem ser lidos a luz de
uma historia intima e pessoal.

Algumas dessas cicatrizes, contudo, persistem sobretudo no apéndice ‘Reminiscéncias’
de Historia do Olho:

Nasci de um pai sifilitico. Ficou cego (ja o era ao me conceber) e, quando eu
tinha uns dois ou trés anos, a mesma doenca o tornou paralitico. Em menino,
adorava aquele pai. Ora, a paralisia e a cegueira tinham, entre outras, estas
consequéncias: ele ndo podia, como nos, urinar no banheiro; urinava em sua
poltrona, tinha um recipiente para esse fim. Mijava na minha frente, debaixo
de um cobertor que ele, sendo cego, ndo conseguia arrumar. O mais
constrangedor, alias, era 0 modo como me olhava. Ndo vendo nada, sua
pupila, na noite, perdia-se no alto, sob a palpebra: esse movimento acontecia
geralmente no momento de urinar. Ele tinha uns olhos grandes, muito abertos
num rosto magro, em forma de bico de dguia. Normalmente, quando urinava,
seus olhos ficavam quase brancos; ganhavam entdo uma expressao fugidia;
tinham por Gnico objeto um mundo que s6 ele podia ver e cuja visdo procurava
um riso ausente. Assim, é a imagem desses olhos brancos que eu associo a dos
ovos; quando, no decorrer da narrativa, falo do olho ou dos ovos, a urina
geralmente aparece. Percebendo todas essas relacGes, creio ter descoberto um
novo elo que liga o essencial da narrativa (considerada no seu conjunto) ao
acontecimento mais grave da minha infancia. Durante a puberdade, a afeicdo
por meu pai se transformou numa repulsa inconsciente. Passei a sofrer menos
com os gritos interminaveis que lhe arrancavam a sifilis (que os médicos
consideram uma das doengas mais cruéis). O estado de imundicie fétida a qual
o reduziam suas enfermidades (ele chegava a cagar nas calcas) ja ndo me era
tdo penoso. Qualquer que fosse a questdo, eu adotava uma atitude ou opinido
contréria a sua. Uma noite, minha mée e eu fomos acordados por um discurso
gue o doente produzia aos urros, no seu quarto: tinha enlouquecido de repente.
O médico, chamado por mim, veio imediatamente. [...]. Tendo o médico se
retirado com minha mée para o quarto ao lado, o demente berrou com uma
voz retumbante: — DOUTOR, AVISE QUANDO ACABAR DE FODER A
MINHA MULHER! Ele ria. Essa frase, arruinando os efeitos de uma
educacdo severa, provocou-me, numa terrivel hilaridade, a constante

8LEIRIS, M. Nos tempos de Lord Auch. In.: BATAILLE, op. cit., 2003.
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obrigacéo, acatada de forma inconsciente, de encontrar seus equivalentes em
minha vida e em meus pensamentos. Isso talvez esclarega a ‘“histéria do
olho”.%

Parece-nos significativa essa passagem da transi¢éo do estado de amabilidade da crianca
para com a figura paterna para o de “repulsa inconsciente” na adolescéncia. Também ¢
significativo o poder irruptivo de verdade que a frase gritada pelo pai no contexto de sua
deméncia produziu sobre a mente do jovem. Conforme as palavras de Bataille, a frase teria sido
capaz de arruinar os efeitos de toda uma vida produzidos por uma educacao severa.

Se a frase é assim tdo decisiva talvez seja porque, gritada por um pai demente, ela se
torna o reconhecimento do fracasso proprio dessa figura. A frase estabelece a equivaléncia do
crime com a doenca, confirma a destituicao do totem paterno, a0 mesmo tempo em que funciona
como uma espécie de peca acusatoria que apresenta as chances de um crime passivel de ser
cometido também pela mée. Mais do que isso, ela arruina de forma tragica e comica a hierarquia
a qual se associam todas as fantasias infantis. O grito do pai, a0 mesmo tempo que € uma espécie
de confissdo de culpa, rebaixa violentamente a mae e torna o médico, até entdo uma figura
potencialmente civilizada, também um cdmplice do crime.

Assim o pai, de figura digna do amor do filho, assume a imagem deploravel de um deus
cego e excessivo que “se cagava” e “se mijava revirando os olhos”. O pseudonimo Lord Auch,
que assina a Historia do Olho, reverbera exatamente essa condi¢do pds-neurdtica: “O nome de
Lord Auch faz referéncia ao habito de um dos meus amigos: quando irritado, em vez de dizer
“aux chiottes!” [a latrina], ele abreviava dizendo “aux ch”. Em inglés, Lord significa Deus (nas
Escrituras): Lord Auch é Deus se aliviando.””®*

Nao se sabe se “o acontecimento mais grave da minha infancia”, citado no trecho acima,
faz referéncia aquele narrado no texto ‘Sonho’, ou a esse outro que ele anunciaria na Sequéncia,
da loucura definitivamente tomando conta do pai. Seja um ou outro caso, 0 que importa destacar
é gue a narrativa da Histdria do Olho cria a definitiva pére-version do crime e dos excessos
cometidos pelo pai.

Trata-se de uma parddia da vida (“uma terrivel hilaridade), tal como a perversao
parodia a neurose do deus demente, decadente e enfermo, que passa a ser o deus que cria a
partir de seus dejetos; parddia da transmutacéo do crime em erotismo, e do erotismo novamente

em crime. E, por fim, parddia por meio da qual Bataille pdde comunicar apenas o mais essencial

% BATAILLE. op. cit., 2003, Reminiscéncias, grifo nosso.
% |bidem, Prefacio a Histéria do Olho



49

da experiéncia que ele escreve em seu relato: “uma espécie de ambivaléncia entre o mais
horrivel e o mais magnifico”.

Na outra ponta dessa juventude tragica, seria preciso ainda abrir os olhos e parodiar 0s
crimes da mée, Marie-Antoinette, a quem Bataille, no apéndice das ‘Reminiscéncias’, aproxima
da personagem Marcela de Historia do Olho: “Néo podia identificar Marcela a minha mae.
Marcela é a desconhecida de catorze anos, sentada um dia, num bar, @ minha frente. Porém,
algumas semanas ap0s 0 acesso de loucura de meu pai, minha mée acabou perdendo igualmente
arazdo [...]"%.

Em 1914, Reims, cidade em que habitava a familia, € bombardeada por tropas alemas,
acontecimento que leva Bataille e sua mée a fugirem da cidade em diregdo a uma pequena vila
em que viviam os avos maternos. O pai, Joseph-Aristide, por ocasido da doenca, é deixado para
trés aos cuidados de uma empregada da familia.

Desde entdo, a mée de Bataille passa a recusar veementemente os pedidos do filho para
que voltassem a Reims e resgatassem o pai, que morre pouco tempo depois, abandonado a
soliddo e a loucura. Ndo tardou para que esse acontecimento viesse a roubar também a sanidade
de Marie-Antoinette. Bataille relata que, a partir de entdo, ela passou a oscilar entre estados
profundamente melancélicos, que repercutiram em duas tentativas de suicidio, e outros a tal
ponto violentos que fizeram crer ao filho que ele poderia ser assassinado pela propria mae

enquanto dormia.

Em 1920, mudei de novo, deixando de acreditar em qualquer outra coisa que
ndo fosse a minha sorte. Minha devogdo nada mais é que uma tentativa de
fuga: queria escapar do destino a qualquer prec¢o, eu abandonei meu pai. Hoje,
sei que sou definitivamente “cego”, sou um homem “abandonado” sobre o
globo como meu pai [...].%

A associacdo entre os estados da cegueira e do abandono ndo é evidente. Parece que, ao
propb-la, Bataille estd afirmando a sua tomada de consciéncia, no sentido de um olho que se
abre totalmente para a luz do sol. Tratava-se de uma espécie de conhecimento da morte que
ele, assim como seu pai e sua mée, teria experimentado em vida: o da absoluta solid&o, o clamor
sem resposta, a verdade dilacerante do abandono.

“[...] Aprendo, ao socobrar, que a Unica verdade do homem, finalmente entrevista, é a

de ser uma stiplica sem resposta”, ele escreve em A experiéncia interior®. Estar cego no mundo,

9 1bidem, Reminiscéncias
% |dem, op. cit., Prefacio a Histéria do Olho
% |dem, 2016, primeira parte, I11.
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afinal, é estar entregue ao jogo de uma escuriddo que se pode tatear e pela qual se pode
engatinhar, mas um jogo que néo se pode vencer. Esse jogo o teria dilacerado de tal modo que,
no éxtase da destruicdo de seu eu neurotico, ele deve ter intuido aquilo que chamou de sua
“predestina¢ao”: sentir a verdade do abandono — que é a verdade da morte — num nivel
radicalmente mais real do que aquele que as pessoas normalmente ousam experimentar.

Ao mesmo tempo, Bataille deve ter intuido que essa verdade ndo poderia ser s sua, que
ela deveria traduzir, em um sentido muito mais amplo, o real da condi¢do humana. O escritor,
por fim, teria concluido, ndo sem hilaridade, que se a humanidade e todos os frutos da criacéo
fossem, de fato, a obra de um deus, entéo essa obra necessariamente seria 0 equivalente a um
dejeto — matéria expelida, aos risos, para fora do gigantesco buraco negro de Deus sentado a
latrina.

Com Lord Auch, a parddia do pai e do trono estava dada. Atraves dessa escrita, Bataille
pode abrir os olhos para os crimes paternos, na mesma medida em que, como Edipo, assumiu-
se na condicdo de culpado e estabeleceu para si, como pena, 0 abandono, o autoexilio de uma
experiéncia interior. Era a experiéncia que ofuscaria por completo seu eu neur6tico, ao tempo
da génese de sua pére-version. Do ponto de vista biografico, a Historia do Olho, se a

resumissemos, seria, portanto, a historia do ser dejeto que se eleva a dignidade da linguagem.

2.3 Em busca do Objeto perdido

Ainda na revista Documents, em seu dicionario critico, no registro ao verbete ‘Olho’,
Bataille torna muito clara a aproximacao desse significante em sua escrita com as no¢oes de
consciéncia e de civilizagdo. E, assim como Freud no texto “O Mal-estar na Civiliza¢do”, o

escritor traduz a experiéncia da cultura como sendo equivalente ao horror:

Sabemos que o homem civilizado se caracteriza pela acuidade de horrores
muitas vezes pouco explicaveis. [...] Com efeito, a respeito do olho parece
impossivel pronunciar outra palavra que ndo seja seducdo [...]. Porém, a
seducdo extrema est& provavelmente no limite do horror. [...]. O olho chega a
ocupar uma posigédo extremamente elevada no horror por ser, entre outros, o
olho da consciéncia. *°

% |dem, 1994, p.107.
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A acuidade visual, caracteristica distintiva do olhar humano — e que permite, dentre
outras capacidades, aquela da consciéncia em discernir a realidade objetiva, em submeter a
natureza, e por extensdo, as relacdes humanas a condicdo de objeto e, em suma, formatar a
experiéncia humana nos limites da historia, da civilizacdo — é também a capacidade que, para
0 escritor, responde ao fato de que a cultura deva ser traduzida como a experiéncia do horror.

Nesse verbete, por um procedimento metonimico, a escrita de Bataille nos leva a
estabelecer a relagcao imediata do significante ‘olho humano’ com os significantes ‘consciéncia’
e ‘civilizacao’. “O olho da consciéncia”, em outras palavras, quer dizer que a experiéncia da
civilizacdo nos é dada de maneira imediata e sem intermedia¢do, assim que 0 nosso olhar nos
prende, por um estranho vinculo de seducéo, aos objetos e horrores que compdem a realidade.

Pela radicalidade de tal entendimento, somos também levados a questdo que, se nos
arriscamos em propor, teria dado a Bataille a ténica de Histéria do Olho: é possivel,
sacrificando o olho da consciéncia, transgredir a realidade? E, se sim, para onde somos levados
ao transgredi-la? Essas questdes, que podem ser colocadas de diversas formas, tiveram
certamente, no caso do escritor, 0 sentido apontado por uma vertiginosa experiéncia de angustia
ou, para nos valermos da terminologia freudiana, podemos pensar em uma méao que escreve
movida pela pulsdo de morte.

Sem duvida, o paradoxo do horror com a seducdo é o que abisma a escrita de Bataille.
No sentido exposto pelo verbete ‘O Dedao do P¢’, a questdo batailliana — de “por que somos
seduzidos pelo horror, isso é, baixamente?” — pode ser expressa, por outras palavras, em “por
que deve a histdria se constituir como um movimento de seducdo irrefreavel?”. Mais de uma
década antes da atrocidade dos eventos que marcaram a segunda guerra mundial, a consciéncia
do escritor — desperta da dicotomia civilizacdo X barbarie, ja havia estabelecido a equivaléncia
entre os dois termos, atormentando-o, assim, com essa nova quest&o.

Pois, se era evidente a marcha da civilizacdo em direcéo a barbarie, por que nao teria
sido possivel ao ser humano colocar um basta a esse movimento insano ou simplesmente recuar
diante da tragédia anunciada? Ao que parece, essa suplica sem reposta do escritor Ihe retornava
a consciéncia sob a forma da imagem, sob a forma do significante olho, que lhe devolvia a
questao sob a forma circular ou enigmatica do mesmo paradoxo: “porque somos seduzidos pelo
horror”.

O que faz com que a escrita de Bataille seja para nos téo atraente € que ela ndo recua
diante do enigma. Quando confrontado pela mascara inumana desse paradoxo, Bataille ndo

apela para que o “rosto inorganico” da nossa condigdo — para retomar a expressao de Eliane
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Robert Moraes — seja substituido por um rosto humanizado, moralista, com o qual seria
certamente mais facil lidar®. Ao contrario: o escritor responde a falta de humanidade que
constitui 0 nosso desejo redobrando a aposta no elemento inumano, redobrando a aposta nesse
elemento pds-humano ou super-humano, de acordo com a expressao de Nietzsche. Sua escrita
responde assim ao enigma travestindo-se ela propria com uma nova mascara.

A literatura de Bataille opera em sentido oposto ao recalque moralista, mas também em
oposicao ao esforco existencialista por normalizar o que ha de propriamente estranho no fato
humano. Assim, se a consciéncia se constitui pela irrefredvel seducdo em direcao ao horror, o
que o escritor propde ndo é nem recuo nem ponto final em relacdo a essas conclusdes, e sim
que possamos dar um passo adiante nessa mesma direcdo. No verbete ‘olho’, ele escreve:
“porém a seducdo extrema estd no limite do horror”, como quem diz: “prossigamos, pois, em

direcdo a seducdo extrema e vejamos para qual sentido esse novo limite pode nos conduzir”.

**k*

O que poderia significar entdo “abrir o olho da consciéncia”, sendo, precisamente, abrir-
se, sem reservas, a experiéncia do horror? Ndo é esse 0 movimento operado pela escrita de
Bataille em Historia do Olho? No limite da seducdo do fato humano — isto €, no movimento de
superacdo de tudo o que é demasiado humano —, o sentido da viséo é o que deve ser ofertado
em sacrificio.

Retomando o vocabulario antropolégico de Marcel Mauss do qual Bataille se apropria,
a nocao de consumacao é muito clara neste ponto: ndo se pode transitar de um estado a outro
sem que se deixe algo para tras (“o prego a se pagar”, de acordo com a expressao popular).
Assim, se a experiéncia humana possivel (da consciéncia e da civilizacdo) se inscreve no
mesmo campo que o da acuidade visual, de acordo com o raciocinio acima o ser humano
primitivo teria sido, entdo, mutilado em seu corpo como preco a ser pago pela ascese a
civilizacdo.

Uma das valiosas contribui¢des da psicanélise freudiana é o pensamento segundo o qual

0 inconsciente esta inscrito como registro de um tempo anterior ao reinado da cultura, como

% Essa parece ter sido a opcdo dos chamados fildsofos existencialistas, sob a batuta de Sartre.
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manifestacdo da experiéncia humana que antecedeu a histdria, o tabu e o recalque®’. Bataille
extrapola as conclusdes de Freud ao aproximé-las do conceito de “super-humanidade” de
Nietzsche e concluir que ao inconsciente deve corresponder nao apenas ao passado humano,
mas também o devir, isso €, o tempo impossivel e posterior a historia.

A escrita de Bataille faz reverberar, entfo, o enigma e a solugdo de Edipo para a Esfinge
como indissociaveis. O escritor assume a figura humana em sua condicdo tragica, isso €, como
criatura inscrita em trés tempos simultaneamente. O homem contemporaneo ¢ o homem
neurdtico, abandonado por Deus a meio do caminho e entre dois tempos. O homem
contemporaneo, tomado pelo exemplo de Edipo, € 0 homem recalcado em sua terminante recusa
em enxergar o que ele fora no passado da espécie (0 crime de seus pais) e, seduzido somente
pelo horror objetivo do que seus olhos conseguem alcancar, recusa-se a vislumbrar a
possibilidade do éxtase do devir (o éxtase)

N&o obstante, as armas que a humanidade lanca méo para defender os ganhos da
civilizacdo®® persiste no homem, como sintoma da civilizagdo, o seu profundo e generalizado
mal-estar, traduzido no sentimento da “miséria real”’, como o chamou Freud.

O psicanalista Marco Antdnio Coutinho Jorge faz uma importante consideracdo a
respeito dessa contradi¢do, no sentido que “ganhar a civilizagdo” implica também em uma

importante perda:

Perder o0 nada é um empobrecimento. Caminhando do imaginario para o real,
a andlise leva o sujeito do lugar de ndo ver nada aquele de ver nada. O gesto
de Edipo, ao furar os proprios olhos — e é importante observar que é contra o
sentido da visdo que sua ira se volta de modo privilegiado e instantaneo, e
contra nenhum outro —, apds vir a saber (ou, melhor dizendo, vir a ndo mais
poder querer ndo saber) de seu ato parricida e de sua relacdo incestuosa, € o
daquele que passa do ndo ver nada a ver nada.*®

Perder o0 nada € o estatuto incontornével da civiliza¢do, que tem por significante o olho,
isso &, a seducdo irresistivel que o olhar lanca e que nos vincula automaticamente ao horror da
realidade objetiva, a essa experiéncia de miséria real. Por outro lado, “ver o nada” seria 0 termo

que define a ascensdo ao éxtase.

% Do ponto de vista da psicanalise freudiana, a histdria ao que parece poderia ser resumida como sendo a histdria
do recalque e de todas as consequéncias dai decorrentes.
% Podemos enumerar tais armas: os assassinatos, a moralizagéo da sexualidade, os dogmas religiosos, a definigdo
de cidadania a partir da posse de objetos, a mentira e todos os artificios da linguagem que sustentam o harmdnico
rosto humano na consciéncia de seu ‘eu’ e de seu Deus.
9 COUTINHO JORGE, Marco Antonio. Fundamentos da Psicanalise de Freud a Lacan, vol.1: as bases

conceituais. 62 ed. Rio de Janeiro: ed. Zahar. 2011, vol.l, Cap.IlI
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O texto citado acima escrito por Marco Antonio Coutinho Jorge traca uma genealogia
valiosa que o conceito de recalque percorre na obra de Freud, a culminar no desenvolvimento
da teoria das pulsdes, ao ponto de corte dado por Lacan com a nogcao de ‘objeto a’ ou ‘objeto
causa do desejo’, até o desdobramento dessa teoria no conceito de sublimagao.

Transcreveremos algumas passagens desse texto, no intuito de tornar mais evidente em
que sentido o advento da civilizacdo sO poderia ter se dado por meio da operacdo de um
poderoso recalgque ou, nas palavras de Bataille, por meio do sacrificio de um objeto que, desde
entdo, encontra-se perdido. O psicanalista comeca por retomar, a partir dos primeiros escritos
de Freud, a nogédo segundo a qual a passagem do homem de sua condig@o primitiva para seu
estatuto civilizado se deu as expensas do sentido do olfato, sentido que é o mais proeminente
Nos ouros animais.

Freud expressa entdo a ideia de que “algo orgénico desempenha um papel no recalque”
e “observa também quio grande importancia atribui a posi¢do ereta [do ser humano] e a
substituicdo do olfato pela visdo como fatores que estariam na base do processo normal de

recalque”.

Trata-se, para Freud, com efeito, de ressaltar que determinadas zonas sexuais
que vigoram ativamente nos animais, como o anus, a boca e a garganta, vém
a perder tal fungdo no ser humano normal por intermédio do recalque.

[...] Desse modo, a tendéncia a extrair prazer do odor, comum na infancia,
tendo se extinguido posteriormente, pode passar a desempenhar um relevante
papel na origem da neurose.

Mais essencialmente ainda, Freud se v€ impelido a levantar a “questdo geral”,
segundo seus préprios termos, de situar a origem da neurose enquanto
dependente, em grande parte, da atrofia do sentido do olfato decorrente da
adocdo a postura ereta pelo ser humano ao longo da evolucdo da espécie. O
consequente “recalque organico” do prazer no cheiro explicaria, assim, por
que, “com o progresso da civilizagdo, ¢ exatamente a vida sexual que tem de
cair vitima do recalque. Isso porgue ha muito conhecemos a intima conexao,
na organizacao animal, entre a pulsdo sexual e a funcéo do 6rgéo olfativo”.

Mais além disso, uma verdadeira genealogia da neurose enquanto inerente a
espécie humana passa a poder ser explicitada, pois ndo é de modo algum
desprezivel que Freud encerre seu denso ensaio clinico com estas observacdes:
advento da postura bipede do homem — atrofia do sentido do olfato —
recalque organico do prazer do cheiro — recalque da sexualidade em geral

O olfato da, assim, lugar a visdo enquanto elemento primordial de atracdo
sexual. Se por um lado o olfato desempenhava seu papel num funcionamento
instintivo cujo automatismo visava o desencadeamento da copula com fins
reprodutivos, a visdo, passando para o primeiro plano das trocas entre 0s
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individuos, torna a atividade sexual ndo mais regida por ciclos periodicos e,
sim, espraiada por toda a existéncia dos sujeitos.

[...]. Esta passagem, na verdade, é o que funda o humano, ou, melhor dizendo,
a possibilidade do humano advir. Do decréscimo da importancia da fungéo do
olfato ao incremento da funcdo da visdo, o que se produz, com efeito, é a
passagem do funcionamento instintivo ao funcionamento pulsional,
caracteristica mais marcante da sexualidade humana.

Freud finaliza essa nota sublinhando que o erotismo anal “sucumbe em
primeiro lugar ao ‘recalque organico’ que preparou o caminho para a
civilizagdo”. Tanto na evolucdo da espécie, com a adogdo da postura ereta,
guanto na educacao das criancas, com o repudio aos excrementos e a higiene,
o erotismo anal é o mais fortemente atingido pelo recalque.'®

No primeiro capitulo desta tese, aludimos ao advento da postura ereta como um eixo de
criacdo de paradoxos no e do corpo humano, dos pés a cabeca. Nesse eixo em que 0 mais
rebaixado e desprezivel funciona, ao mesmo tempo e de maneira arrebatadora, como elemento
de seducdo, a precariedade da condi¢cdo humana se coloca com toda evidéncia.

Por outro lado, essa mesma precariedade pode ser traduzida nas artes como exuberancia.
Isso porque o que ela traz em termos de exigéncia € a disponibilidade para o paradoxo, isso &,
a disponibilidade — tomada a sério pela escrita de Bataille —em ler o corpo humano a partir de
seu sentido erotico. Trata-se do sentido perverso, ndo-edipico ou ainda, em ultimo caso, o
sentido pos-neurdtico, de uma neurose transgredida.

No caso de Histéria do Olho por mais que Bataille insista na repeticao dos significantes
“anus” e o “olho”, esses ndo sdo incorporados & narrativa sendo na condicao de polos do corpo
humano, dentre os quais — e dentro dos quais — o sentido da seducdo circula. Se na novela fosse
0 caso de dizer que o sentido se detém em um desses polos — como o leitor desavisado poderia
supor que acontece — entdo a narrativa seria neurotica porque fetichista e decadente porque
pornogréafica. Mas, conforme a analise que faremos a seguir, na narrativa batailliana ndo é disso
que se trata.

Por fim, retomando a analise filogenética de Freud apresentada por Marco Anténio
Coutinho Jorge no trecho acima, destaca-se que o mal-estar € uma condicao generalizada por
conta do trauma decorrente do processo de evolucdo singular da sexualidade humana em
relacdo a sexualidade e ao modo de vida relativamente simples dos outros animais.

A distancia que separa a vida humana cotidiana da experiéncia de sua vida sexual é

tamanha que é preciso dizer que, na pratica, quase ndo ha comunicacdo entre uma e outra

100 |hidem, Cap. |
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dimensdo da existéncia — e quando h4, essa comunicacdo normalmente se da pela incorporacdo
da légica mundana a dimensdo sexual: fetiches e relagcbes pornogréficas de prazer, uso e
descarte traduzem, afinal, os principios utilitarios que ordenam a realidade.

Essa separacdo clara das duas esferas — a profana e a erotica (sagrada) — no caso humano
seria de grande importancia para os desdobramentos posteriores do pensamento de Bataille.
Nas teses que o escritor apresenta em O erotismo (1957) é preciso considerar seriamente a
existéncia desses dois planos distintos da experiéncia humana.

O mundo profano é o mundo da realidade objetiva, 0 mundo ordenado, ereto e
hierarquizado (a imagem e semelhanca da postura humana), 0 mundo em que mesmo as
relagcdes humanas sdo levadas adiante por um poderoso processo de ‘coisificagdo’. A esfera do
erotismo, por outro lado, diz respeito ao retorno a horizontalidade, a conexao imediata e olfativa
do existente com o existente, a presenca indistinta no sagrado.

Para Bataille, a entrada ser humano na civilizagdo implicou, a principio, que a esfera do
sagrado estivesse relegada a temporalidade de um recreio em relagcdo ao mundo do trabalho, o
mundo profano. A passagem de uma a outra dimens&o ndo seria possivel, entdo, sendo de forma
transitdria, e sempre por meio de gestos transgressivos (0s gestos de sacrificio). Mas parte da
experiéncia do horror a que nos condena a civilizagcdo por meio de sua seducgdo inerente é que
0 tempo sagrado do recreio deixe — na temporalidade gradativa a que comumente se chama
“progresso” — de existir.

A luz do que Freud escreve a respeito do recalque — que “a urina, as fezes e toda a
superficie do corpo, inclusive o sangue, t€ém um efeito sexualmente excitante”, ndo seria
exagero dizer que a literatura de Sade deveria ser tomada como uma espécie de livro de Génesis
as avessas: do que era o ser humano nos tempos em que ainda ndo havia Deus. Se a conclusao
da analise filogenética de Freud € que a vida humana civilizada (profana) é essencialmente
neurdtica (o homem recalca o animal que ja fora), os jogos do marqués escancaram o fato de
que, no outro lado — na dimensdo da experiéncia humana impossivel, porque perdida —, a
perversao é que constitui a regra e que, nesse caso, é a besta que devera devorar o homem.

No caso da Histéria do Olho os jogos do narrador com a personagem Simone — a
despeito da carga perversa que eles tenham — parecem néo ser exatamente da mesma natureza
que o jogo proposto por Sade. Na narrativa batailliana, a tensdo se mantém entre os polos: o
jogo se da, a todo momento, entre um anus e um olho, ou, como poderiamos considerar, entre
0 passado e o presente da humanidade, sem que nenhum dos dois extremos, ao final, se

sobreponham ao outro.
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No caso de Sade, 0 gozo ocorre por causa da destruicdo de um polo em favor do outro
— 0 algoz reduz a vitima a uma condicéo de animalidade, ao tempo em que ele mesmo se torna
animal. No caso da literatura de Bataille, por outro lado, o gozo resulta justamente da
sustentacdo, levada ao nivel do éxtase, do paradoxo: ha impossibilidade absoluta de supléncia
nesse abismo que separa os dois tempos da humanidade. O gozo batailliano reside, portanto, na
afirmacdo do olho humano como instéancia insélita (que é seduzido a partir do horror) e
paradoxal.

E preciso reavaliar, portanto, aquilo que Bataille escreveu no prefacio de Histdria do
Olho — a respeito de ter sido ele quem mais profundamente desvendou o enigma de Edipo — por
esses termos: de tomar conhecimento dos crimes e dos excessos cometidos nossos pais e entdo
refutar violentamente a neurose. Afinal, um dos sentidos mais explicitos da narrativa € esse, 0
de olhar tanto e tdo profundamente para o recalque que, diante de sua impossibilidade, o sujeito

termina por gozar, a0 mesmo tempo em que revira os olhos e se torna cego.

2.4 O Anus Solar: objeto impossivel

Todos estdo cientes de que a vida €
par6dica e que carece de uma
interpretagdo. [...]. O coito é a parddia do
crime. (BATAILLE) 0

E preciso ver em que sentido A Histéria do Olho desenvolve-se como parédia de outro
mito freudiano, dessa vez o mito de Totem e tabu; parddia também no sentido de que a morte
do pai real de Bataille faz erigir o pai “totémico” da novela, que €, a um s6 tempo narrador € o
pseuddnimo que assina a narrativa. Lord Auch, é também a parddia de Deus que, sentado no
trono escatoldgico, faz o mundo girar, porque sustenta, em cada passagem da novela, a conexado
intima do crime com o coito.

Se Histdria do Olho propde, assim, essa pere-version do pai totémico — pelo qual os
tabus sdo dilacerados e as tabuas da moralidade e da organizacao social quebradas — O Anus
Solar, funciona como um prelidio que deve ser lido como a parddia do banquete totémico.
Formas que comem formas, formas que destroem outras formas e incorporam, elas mesmas, na

copula, parte daquilo que destruiram.

101 BATAILLE. O Anus Solar, Londres: Canongate Books, 2010, p.18
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Ao contrario do que procede do mito freudiano de Totem e tabu, na cosmologia de
Bataille, no entanto, o banquete ndo renega o crime por meio do qual se deu. A destruicdo é
afirmada e reafirmada porque entrelacada a criacdo, na danca do eterno movimento gerativo,
cuja natureza € dada pela forca das colisdes.

Em O Anus Solar (1927)'%2, Bataille desenvolve uma verdadeira cosmologia das formas
e dos seres, deslizando pelo movimento circular (movimento do cosmos), para demonstrar a
inter-relacéo entre tudo o que existe. Na conexdo que estabelece com Historia do Olho, o texto
de Anus Solar também vai sendo costurado a partir da forma circular e anuncia, do ponto de
vista da impessoalidade da matéria, a intercambialidade de todos os objetos construidos e que
se constroem por meio dessa circularidade. %

De inicio, anuncia-se:

Esta claro que 0 mundo é puramente parddico, em outras palavras, que cada
coisa vista é a parddia de outra, ou é a mesma coisa numa forma enganosa.
[...].Desde que as sentengas comegaram a circular nos cérebros devotados a
reflexdo, um esforco pela identificacdo total vem sendo feito, porque com a
ajuda da cdpula cada sentenca liga uma coisa & outra; todas as coisas ficariam
visivelmente conectadas se se pudesse descobrir numa s6 olhada e em sua
totalidade os tracados do fio de Ariadne que levam o pensamento ao seu
proprio labirinto.1%

Assim a cosmologia é dada nesse texto que, com toda sua carga de estranheza e
originalidade, pretende fornecer, de supetdo, nada menos que um retrato do universo. “Os
sistemas planetarios que giram no espaco como discos rapidos, e cujos centros também se
movem, descrevendo um circulo infinitamente maior, apenas se afastam continuamente de sua
prépria posicao para retornar a ela, completando sua rota¢o.”%

O universo, por sua vez, é parodiado na cena final, que apresenta o olho humano em
confronto com o anus: o buraco negro que faz colidir, num mesmo espaco, duas temporalidades
que deveriam estar afastadas de acordo com os principios inviolaveis da linearidade do tempo.
O tempo da animalidade rastejante e horizontal, na cena final em que o objeto impossivel do
anus solar é apresentado, colide com o tempo da civilidade imposta pela postura e pela

hierarquia do corpo ereto.

102 Trata-se do primeiro texto que Bataille escreveu em seu préprio nome. Tendo sido escrito em 1927, o texto s6
viria a ser publicado quatro anos mais tarde, pela editora Galérie Simon, e, assim como a Histéria do Olho, com
ilustracdes de André Masson.

103 Desenvolve-se, portanto, desde O Anus Solar, aquilo que Barthes, no artigo ‘A metafora do olho’, viria a
considerar como sendo ‘a metafora soberana’, tema que aprofundaremos mais no préoximo topico.

104 |bidem, p.17

105 |bidem, p.23
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Trata-se do objeto que indica a vocagdo humana igualmente impossivel —a de ser, como
as plantas, uma espécie erguida e direcionada as estrelas. Oscilando entre a horizontalidade e a
verticalidade, a tragica figura humana é dada entdo como uma espécie de jorro da natureza,
impelida, por sua propria condi¢do, a0 movimento: “O movimento € uma figura de amor,

incapaz de parar em um ser particular e rapidamente passando de um para outro.”1%

Um homem se levanta tdo bruscamente quanto um espectro em um caixao e,
da mesma maneira, ele cai. Ele se levanta algumas horas depois e depois cai
de novo, e a mesma coisa acontece todos os dias; este grande coito com a
atmosfera celeste é regulado pela rotacdo terrestre em torno do sol. Assim,
embora a vida terrestre se mova ao ritmo dessa rotacdo, a imagem desse
movimento ndo € o que esta girando a terra, mas o eixo masculino penetrando
a fémea e quase inteiramente emergindo, a fim de reentrar.

O amor e a vida parecem estar separados apenas porque tudo na terra é partido
por vibracoes de varias amplitudes e durag¢fes. No entanto, ndo ha vibracbes
que ndo sejam conjugadas com um movimento circular continuo. Da mesma
forma, uma locomotiva rolando na superficie da Terra é a imagem da
metamorfose continua.'%’

A imagem co6smica do coito, ao invés de instaurar a separacdo entre organico e
inorganico, aproxima-as ao ponto de que a unica distincdo entre um e outro estado — entre a
descontinuidade da vida e a continuidade da morte — esta a distancia de um gesto de sacrificio
ou de transgressdo. Assim o coito pode ser traduzido como movimento de coliséo de dois corpos
celestes e estaveis: quando um planeta que se choca com outro, situado na rota de seu
movimento circular, os dois planetas deixam de existir, mas a destrui¢cdo de ambos cria novos
corpos no espaco: vida, morte e vida interligadas por um movimento circular de colisdes e que

se desdobra na metamorfose dos corpos.

A vida animal vem inteiramente do movimento dos mares e, dentro dos
corpos, a vida continua a vir da dgua salgada. O mar, entdo, desempenhou o
papel do 6rgdo feminino que se liquefaz sob a excitacdo do pénis. O mar
continuamente ejacula. Elementos sélidos, contidos e fermentados em agua,
animados pelo movimento erético, decolam na forma de peixes voadores.'%

O texto de O Anus Solar é inteiramente dedicado, como se V&, a proposigio de uma
estrutura circular e parédica do cosmos, em que cada elemento ou se reflete, ou inverte, ou

contagia a identidade de outro elemento. Assim, se por um lado a luz do sol desce para a terra,

106 |bidem, p.24
197 |bidem, p.25-26
108 |hidem, p.29-30
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por outro, as flores se erguem ao encontro do sol: 0 movimento segue nos dois sentidos
circularmente e € incessante.

E como se, por essa estrutura, a poética de Bataille estivesse propondo a ideia segundo
a qual ndo existem identidades, uma vez que 0 cosmos opera por meio da l6gica do movimento
e do contégio. N&o existe 0 Sol e ndo existem as flores —tudo o que existe, aos olhos do escritor,
€ 0 movimento ero6tico de um em dire¢éo ao outro.

Como imagem degenerada das grandezas cosmicas, 0s elementos terrestres (as plantas,
0S animais e 0s seres humanos) e suas forcas (0s mares, as nuvens, os vulcdes), ainda que
incapazes de se elevar completamente, lutam contra as limitagdes impostas a suas formas e
manifestam seu carater transgressivo através de explosdes e de ejaculagdes que os fazem ir além
de si mesmos — elevando-se para além do limite de suas formas definidas e em direcdo ao
impossivel.

Aqui é preciso considerar que, do ponto de vista da linguagem, O Anus Solar, pelo
mesmo mecanismo tornado mais explicito em Histéria do Olho, funciona como uma espécie
de dicionario — mas um dicionario da auséncia de significado, em que cada um dos significantes,
por ser absolutamente vazio em termos de significado, mas muito poderoso em termos de
significancial®®, extrapola a si mesmo e contagia os proximos significantes dessa cadeia de
signos instaveis.

O significante que, por sua vez, recebeu a carga ejetada do significante anterior se torna,
ele préprio, instavel, e passa a desencadear novo processo de contagio, e outra vez mais: a

linguagem é apresentada entdo como movimento, como parodia do infinito, do eterno retorno.

Humanos ou ndo, os elementos envolvidos se imbricam, em fungdo menos de
um simbolismo geral do que de associacfes pessoais, apresentadas
simplesmente como tais pelo narrador (no caso, intervencao direta do autor) e
segundo uma curiosa dialética da natureza, que reduziria o universo a um ciclo
de termos, cada um dos quais ndo seria mais que a reverberacdo de um outro
Ou sua transposicdo para um outro registro, universo transformado em
dicionario no qual se esvai o0 sentido das palavras, pois todas se definem umas
pelas outras.11

A anotagdo acima, do texto de Michel Leiris, embora extraida dos comentarios que esse

autor fez a partir de Historia do Olho, expressam com notavel exatiddo esse movimento de

199 Vale lembrar que, na definicdo de Leyla Perrone-Moisés, por ‘significAncia’ entende-se a “significagdo
circulante”, que “nao tem ponto de partida nem ponto de chegada: ela circula disseminando sentidos”. (PERRONE-
MOISES, Leyla. Texto, critica, escritura. 3%d. — S&o Paulo: Martins Fontes, 2005, p.41)

10 LEIRIS, M. Nos tempos de Lord Auch. In.: BATAILLE. op. cit., 2003.
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linguagem — de uma espécie de dicionario de significantes — que Bataille, desde os tempos da
revista Documents, ja desenhara. O mesmo vale para algumas das consideragdes criticas tecidas

por Roland Barthes para Historia do Olho, que aparecem no texto ‘A metafora do olho’:

Eis entdo duas séries metaforicas ou, se quisermos, conforme a defini¢do da
metafora, duas cadeias de significantes, pois jamais, em cada uma delas, um
termo é outra coisa sendo o significante do termo vizinho. Todos esses
significantes “escalonados” remetem a um significado estvel e tdo mais
secreto por se achar sepultado sob uma arquitetura de mascaras? Essa é uma
questdo de psicologia profunda que seria fora de proposito abordar aqui. Note-
se apenas isto: se a cadeia tem um inicio, se a metafora comporta um termo
gerador (e, por conseguinte, privilegiado), a partir do qual o paradigma se
constr6i de vizinho a vizinho, deve-se ao menos reconhecer que [..] o
imaginério que se desenvolve aqui ndo tem um fantasma sexual como
“segredo”; se fosse esse o caso, seria preciso explicar por que o tema erético
nunca é diretamente falico (trata-se de um “falicismo redondo™); [...]. Aqui
ndo ha outro recurso sendo contemplar uma metéfora perfeitamente esférica:
cada um de seus termos é sempre significante de um outro termo (nenhum
termo é um simples significado), sem gue jamais se possa deter a cadeia. [...].
As consequéncias criticas sdo importantes: [...] tudo se da na superficie e sem
hierarquia, a metéafora se espraia por inteiro; circular e explicita, ela nao
remete a nenhum segredo, trata-se aqui de uma significacdo sem significado
(ou na qual tudo é significado); e ndo sera nem a menor das suas belezas nem
a menor das suas novidades que esse texto componha, por meio da técnica que
se procura descrever aqui, uma literatura a céu aberto.*

Diante dessa analise podemos dizer que tanto O Anus Solar quanto Histéria do Olho,
funcionam a partir da estrutura dessa grande metafora perfeitamente esférica que engendra um
processo incessante de significacdo sem significado — uma arquitetura de mascara, como
Barthes notavelmente observa.

A leitura do critico pontua ainda que mesmo havendo a possibilidade de um significado
estavel por tras dessa mascara metaférica, tal metafora néo se dirige a revelacdo de um segredo,
de um fantasma sexual, e sim aponta para algo maior.

A “metafora soberana” — que aparece de maneira clara a partir da confrontacdo dos
textos O Anus Solar e Histéria do Olho — torna explicito 0 que estd em questio no caso da
figura humana em relacdo a natureza. O caso humano seria, para Bataille, uma singularidade,
um parto andmalo da natureza. Trata-se de uma figura destinada ao impossivel, uma figura em
Cujo corpo se inscreve o impossivel.

Ainda, em relagdo ao “dicionario da auséncia de significados” proposto por Bataille,

Barthes escreve:

11 BARTHES. A metafora do olho. In.: BATAILLE. op. cit, 2003.
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[...] a lei que estipula que o ser da literatura ndo pode jamais ser outra coisa
sendo sua técnica, a insisténcia e a liberdade desse canto [que] sdo os produtos
de uma arte exata, que soube simultaneamente medir 0 campo associativo e
liberar as contiguidades de termos.!2

Mas o surgimento da figura humana impde uma quebra na contiguidade desse canto soprado

pela natureza. Nas palavras de Bataille,

A erecdo e o sol escandalizam, da mesma forma que o cadaver e a escuridao
das adegas. A vegetagdo esta uniformemente direcionada para o sol; 0s seres
humanaos, por outro lado, embora sejam arvores faldides, em oposicéo a outros
animais, necessariamente desviam seu olhar. Nas mais diversas reagdes, 0s
olhos humanos néo toleram o sol, o coito, os cadaveres, nem a obscuridade.**®

Como uma espécie de “regra” do canto cdsmico, 0 movimento na Terra deve se dar em
apenas um dos dois eixos: ou na vertical (a luz que desce do sol, e 0 movimento de tudo o que
sobe em direcdo a ele), ou na horizontal (0 movimento das marés e também o dos animais, que
caminham muito préximos a terra e direcionam sua aten¢do para os objetos do mundo ao seu
redor, e ndo para as coisas acima deles). Mas o texto se encerra diante de um impasse da
natureza que, em certo sentido, faz interromper a légica desse movimento circular que se
manifesta, em cada elemento, apenas em um dos dois €ixos.

Quando o cosmos se desdobra na figura humana, ele passa a ser, simultaneamente, 0s
dois eixos (coisa que, até entdo, era privilégio dos astros). Tal como 0s outros animais, 0s seres
humanos se deslocam no eixo horizontal, em que aparece também o movimento da cépula; mas
somente 0s seres humanos, entre todos os animais, verticalizam seu olhar para o alto, em direcéo
a origem, e contemplam as estrelas.

Eis que, no ato final do banquete totémico batailliano — em que Deus é despedacado
nessas muitas formas e forcas — aparece essa figura (humana) do impossivel. Um anus solar é,
naturalmente, inconcebivel: a forma que reune a parte mais baixa do corpo com o que ha de
mais elevado nos céus é também a forma que apresenta o lado noturno da carne humana. A

condi¢cdo humana fica sendo, entéo, a de uma parodia da natureza.

112 |hidem.
13 BATAILLE. op. cit., 2010, p.30
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2.5 Historia do Olho: histdria do sacrificio de um objeto

Néo basta reconhecer — isso s6 coloca em jogo a
mente —, é preciso também que o reconhecimento
tenha lugar no coragdo (movimentos intimos meio
cegos...). Ndo é mais a filosofia e sim o sacrificio
(a comunicacéo). (BATAILLE)4

Deitei-me entdo na grama, o cranio apoiado numa pedra lisa e 0s olhos abertos
sobre a Via Léctea, estranho rombo de esperma astral e de urina celeste
cravado na caixa craniana das constelacdes; aquela fenda aberta no topo do
céu, aparentemente formada por vapores de amoniaco brilhando na imensidao
—no espaco vazio onde se dilaceram como um grito de galo em pleno siléncio
—, refletia no infinito as imagens simétricas de um ovo, de um olho furado ou
do meu cranio deslumbrado, aderindo a pedra. Repugnante, o absurdo grito
do galo coincidia como a minha vida [...]. [...]. Para 0s outros, o universo
parece honesto. Parece honesto para as pessoas de bem porque elas tém os
olhos castrados. E por isso que temem a obscenidade. N&o sentem nenhuma
angustia ao ouvir o grito do galo ou ao descobrirem o céu estrelado. Em geral,
apreciam os “prazeres da carne”, na condi¢do de que sejam insossos. Mas,
desde entdo, ndo havia mais duvidas: eu ndo gostava daquilo a que se chama
“os prazeres da carne”, justamente por serem insossos. Gostava de tudo o que
era tido por “sujo”. N&o ficava satisfeito, muito pelo contrario, com a
devassiddo habitual, porque ela sé contamina a devassidao e, afinal de contas,
deixa intacta uma esséncia elevada e perfeitamente pura. A devassidao que eu
conhego ndo suja apenas 0 meu COrpo e 0S meus pensamentos, mas tudo o que
imagino em sua presenca e, sobretudo, o universo estrelado...!*®

O trecho acima, retirado de Histdria do Olho, é exemplar em seu carater mitico e para
as consideracdes que teceremos a respeito da obra. O cosmos € apresentado, metonimicamente,
por um de seus objetos astrais, a Via Lactea, através da qual — ndo obstante a evidente elevacdo
— reverbera o carater excrementicio do esperma e da urina, confirmando a natureza de uma obra
que soO poderia ter sido produzida por um Deus a latrina.

Mas é preciso igualmente considerar: estes sdo excrementos de poténcia fertilizadora
(além do esperma, o amoniaco da urina), dejetos que, jorrados no vazio, viriam a fecundar
também o nosso globo. A gratuidade angustiante, ou o carater criminoso dessa origem mitica,
reverberam legitimamente nos sentimentos de absurdo e de abandono (“como a minha vida™)
do narrador.

A passagem acima também serve para confirmar que a "metafora soberana” de Bataille,

como sustenta Barthes, ndo tem exatamente o intuito de revelar algum fantasma falico ou jogo

114 |dem, op. cit. 2016. Segunda parte, 1V
115 |dem, op. cit., 2003.
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sexual (“eu ndo gostava daquilo a que se chama ‘os prazeres da carne’...”) e que, mesmo
transgredindo de maneira explicita e violenta a condi¢do neurdtica (dos que se contentam com
prazeres insossos, 0s que “tém os olhos castrados™), a escrita de Bataille ndo tem a perversao
como fim (a sujeira pela sujeira, a sujeira que, como ele aponta, € capaz de degradar até mesmo
a devassidéo).

Ha um jogo maior em questdo, cuja “esséncia [¢] elevada e perfeitamente pura”, ainda
que os meios para esse fim sejam os mais sujos possiveis. No “ovo”, no “olho furado” e no
“cranio deslumbrado” (que podem ser lidos simbolizando, respectivamente, a génese, 0
processo civilizatorio e o devir humano) aparece novamente, para aqueles que ndo temem a
obscenidade, a imagem simulténea dos trés tempos da historia.

A passagem por fim se encerra, reafirmando o carater circular (cosmoldgico) dessa
narrativa, que encontra na forma do olho a sua exata correspondéncia. A fecundacao cosmica é
também ela um processo circular, uma via de méao dupla: do “esperma astral” que suja e fecunda
0 corpo e o pensamento do narrador, as acGes do narrador que, reciprocamente, sujardo e
fecundardo o “universo estrelado” — completa-se um ciclo.

Anos mais tarde, em A experiéncia interior, Bataille escreveria (e, conforme
procuramos demonstrar acima, temos razdes para acreditar que nesta passagem ele se referia as

obras O Anus Solar e Historia do Olho):

Quando expressei o principio do deslizamento — como uma lei que preside a
comunicacdo — acreditei ter atingido o fundo (fiquei surpreso, ao dar esse
texto para as pessoas lerem, que ninguém tenha visto nele, como eu, a
assinatura do criminoso, a tardia, e no entanto decisiva explica¢éo do crime...
E preciso dizer, ndo aconteceu nada disso). Imagino hoje ndo ter me
enganado. Finalmente estava dando conta da comédia — que a tragédia é — e
reciprocamente. Afirmava ao mesmo tempo: que a existéncia é comunicacéo
— que toda e qualquer representagdo da vida, do ser e, em geral, de “alguma
coisa” deve ser revista a partir dai. Os crimes — €, por conseguinte, 0s
enigmas — de que dava conta estavam claramente definidos. Eram o riso e o
sacrificio (no que se seguia, que achei melhor ndo conservar, abordei o
sacrificio, a comédia que quer que um sé morra no lugar de todos os outros,
e estava me preparando para demonstrar que a via da comunicacéo (laco
profundo dos povos) est& na angustia (a angustia, o sacrificio unem os povos
de todos os tempos)). O recurso aos dados cientificos (a moda talvez — o atual,
o perecivel — em matéria de saber) me parece de importancia secundaria,
estando dado o fundamento, a experiéncia extatica de que eu partia.*®

116 |dem, op. cit, 2016, Terceira parte.
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Leitor de Nietzsche, Bataille soube ver o ridiculo encenado pela comédia crista de que
o sacrificio de um dos filhos na cruz redimiria todos os crimes passados e instauraria a
possibilidade do perddo para os crimes futuros. Na imaginacdo batailliana, cujo fundamento
estd na experiéncia do éxtase, o crime ¢é a condicdo perpétua da civilizacdo, na medida em que
0 excesso presumido na transgressdo transborda, desliza, contagia tudo o que vira, encetando
novas transgressdes — principio que ele chama de “deslizamento” e € tdo bem ilustrado pelo que
se passa nas narrativas de O Anus Solar e Histéria do Olho.

“Jesuve” ¢ uma figura que aparece em O Afius Solar e é também o titulo de um dos
primeiros textos de Bataille. Em francés Je (eu) e Vesuvius (nome de um vulcdo) é a parddia do
nome de Cristo e também uma figura do excesso, da transgressdo. ErupcGes vulcéanicas
desencadeiam reacdes em cadeia sobre todo 0 ambiente: um crime (um homem sacrificado na
cruz) que transborda em uma corrente interminavel de crimes futuros.

Nesse ponto, a pére-version do escritor vai um pouco além também do mito freudiano
de Totem e tabu, que descreve o crime dos filhos como redencdo aos crimes e excessos paternos;
do parricidio que estaria entdo justificado pela criacdo de uma nova era, baseada na ordem e na
moral. Percebe-se, portanto, como a no¢do de comunicacdo sustentada por Bataille diz respeito
aos processos de contagio, ao excesso que contamina por contiguidade, analogo as propriedades
do tabu descritas por Freud nesse mesmo texto:

J& chamei a atencdo para a mesma capacidade caracteristica de contéagio e
transferéncia em minha descri¢cdo do tabu. Sabemos também que qualquer um
que viole um tabu pela entrada em contato com algo que seja tabu se torna
tabu ele préprio e que, entdo, ninguém podera entrar em contato com ele.*’

Nesse sentido, a Historia do Olho deve ser lida como uma espécie de reacdo em cadeia
em que, a comecar pela autoria de Lord Auch, a cada vez que um tabu é quebrado dar-se-a a
abertura para a consumacao de novos crimes, hum processo de eterno retorno que é emulado
pela linguagem da propria narrativa: circular e infinito. Cada novo crime seré a parddia do crime
anterior, o coito sera a parddia do crime etc.

Na analise de Barthes sobre a Historia do Olho, ele parte precisamente desse elemento
estrutural do texto para verificar que ha, de fato, um significativo efeito semantico criado pelo
jogo de caracteristicas perversas proposto por Bataille:

117 FREUD. Totem e Tabu, Contribuicdo a histéria do movimento psicanalitico e outros textos. In. Obras
Completas, Vol. 11 (1912-14). Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2012, p.24
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A Histéria do olho é, na verdade, a histéria de um objeto. Como um objeto
pode ter uma histéria? Certamente, ele pode passar de mdo em mao [...], ou
ainda passar de imagem em imagem; sua histdria é entdo a de uma migracéo,
o ciclo dos avatares (no sentido proprio) que ele percorre a partir de seu ser
original, seqguindo a indole de uma certa imaginacdo que o deforma sem
contudo abandoné-lo: é o caso do livro de Bataille. [...]. [...] ao descrever a
migracdo do Olho rumo a outros objetos (e, por conseguinte, rumo a outros
usos que nao o de “ver”) [...].

Essa arte ndo tem nada de gratuito, uma vez parece confundir-se com o prdprio
erotismo, ao menos o de Bataille. Decerto, pode-se imaginar para o erotismo
outras defini¢cdes além da linguistica (e o préprio Bataille ja 0 mostrou). Mas,
se chamarmos de metonimia essa translacdo de sentido operada de uma cadeia
aoutra, em niveis diferentes da metéafora[...], sem divida reconheceremos que
0 erotismo de Bataille é essencialmente metonimico. Como aqui a técnica
poética consiste em desfazer as contiguidades costumeiras de objetos e
substitui-las por novos encontros, por sua vez limitados pela persisténcia de
um tema Unico no interior de cada metafora, produz-se uma espécie de
contagio generalizado das qualidades e dos atos: por sua dependéncia
metafdrica, o olho, o Sol e 0 ovo participam estreitamente do genital; e, por
sua liberdade metonimica, eles trocam infinitamente seu sentido e suas
acepgdes, de modo que quebrar ovos em uma banheira, engolir ou descascar
ovos (crus), cortar um olho, enuclea-lo ou desfruta-lo eroticamente, associar
0 prato de leite e 0 sexo, o raio de luz e o jato de urina, morder a glandula do
touro como se fosse um ovo ou aloja-la no préprio corpo, todas essas
associacdes sdo ao mesmo tempo idénticas e diversas; pois a metafora, que as
varia, manifesta entre elas uma diferenca regrada, que a metonimia, ao
permuta-las, logo se pde a abolir: 0 mundo torna-se turvo, as propriedades ja
ndo sdo bem divididas; escoar, solugar, urinar, ejacular formam um sentido
estremecido, e toda a Historia do olho significa & maneira de uma vibragéo
que produz sempre 0 mesmo som (mas qual som?).

Assim, a transgressdo dos valores, principio declarado do erotismo,
corresponde — se é que esta ndo funda aquela — uma transgressao técnica
das formas da linguagem, pois a metonimia ndo é outra coisa sendo um
sintagma forcado, a violagdo de um limite do espaco significante; [...] de modo
que, na Histdria do olho, o que o0 jogo da metafora e da metonimia permite
definitivamente transgredir € o sexo — 0 que, entenda-se bem, ndo significa
sublima-lo, muito ao contrario.™®

A tese de Barthes para o texto entdo é a de que ha uma espécie de grande motor, uma
forca metaforica, que enceta o contagio ou a permuta metonimica de um significante a outro, e
que embora esses significantes deslizem de um para outro, variam pouco em relacdo a forma,
preservando em cada metamorfose a forca e o sentido da metéfora original que os encetou.

Cada um dos objetos-significantes da narrativa (o prato, o anus, o ovo, o sol, o testiculo,
0 olho) vibra assim de acordo com o tom (criminoso) dado no acorde inicial, pelo qual séo

transgredidos ao serem retirados dos dominios de sua funcéo utilitaria. Barthes também conclui

118 BARTHES. A metafora do olho. In.: BATAILLE. op. cit., 2003
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que a musica que resulta dessa operacdo ndo € exatamente de natureza sexual, mas uma que
aponta para um sentido transgressor a propria sexualidade e em dire¢do a um outro movimento.

Em relacdo a esse deslizamento dos significantes uns em direcdo aos outros, merece
também ser destacado que a relacéo de contiguidade, de contaminacdo de um significante para
0 outro s6 se d& quando o primeiro deles é devidamente destruido, sacrificado. A passagem
abaixo, retirada de artigo escrito por Michel Leiris para Histéria do Olho, é aquela na qual essa
I6gica do sacrificio de um objeto — que, por esse meio, contamina os demais — parece operar de

maneira mais explicita:

[...]: [.-.] um padre sevilhano, incluido a for¢a em uma orgia sacrilega, para ser
morto em seguida, e cujo olho arrancado sera introduzido pela heroina no
préprio antro de sua feminilidade, cena que coroa o relato como uma apoteose
em que se conjugam trés maneiras de excesso: delirio sexual, frenesi blasfemo
e furor homicida.

Nesse festival do desregramento e do insulto aos idolos, em que o atentado ao
olho — 6rgéo eminentemente solar — culmina com o atentado maior, no qual
¢ um outro “olho da policia” (uma vez que olho de um homem da Igreja) que
sofre, como o segundo testiculo do touro, um tratamento tal que o sexo da
mulher faz figura de boca canibal, ndo deixam de surgir observacdes
profundas, mas apenas como lampejos ou como bruscos rasgdes no seio de
um céu baixo e enevoado que mascarava o infinito.1*°

Na novela, essa passagem a que Leiris faz referéncia — do olho sendo devorado pela
fenda, pelo sexo feminino (“guloseima canibal” é a definigdo dada por Bataille ao verbete ‘olho’
no ‘dicionario critico’ da revista Documents) — é precedida por outras cenas de sacrificio
equivalente: destruicdo do (olho do) toureiro (como uma espécie de exigéncia sacrificial feita
pelo sol) e do préprio touro (e de seus testiculos) e, anteriormente, a destruicdo de Marcela; ou,
ainda, a destruicdo dos ovos quebrados nos corpos e langados a latrina.

E devemos ainda referir, no caso de um dos primeiros objetos dessa série — 0 prato de
leite para o gato —, a uma destruicdo simbodlica que imprime um novo uso a um objeto cujo uso
estava profanamente consagrado, j& que o prato, segundo Simone, “foi feito para a gente sentar”
—, assim como de resto é simbdlica a destruicdo de cada um dos objetos encadeados pela forma
olho, por essa metafora original.

Transgredir, portanto, implica em sacrificio e 0 banquete totémico a que somos aqui
convidados é primitivo e contemporaneo a0 mesmo tempo, ja que se trata de sacrificio

simbalico ou, dito por outras palavras, de retirar as formas de suas relagGes profanas, utilitarias

19 LEIRIS, M. Nos tempos de Lord Auch. In.: BATAILLE. op. Cit., 2003
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—ao destruir ou violentar ndo as formas (como teria sido do gosto de Sade), mas, precisamente,

as relagdes que as comunicam a outras formas.

*k*k

Seria mesmo natural que um desavisado chegasse a leitura de Histéria do Olho
esperando encontrar ai uma ode do escritor a essa forma-original, ou ainda um canto
apologético as manifestacbes mais consagradas da sexualidade perversa — voyeurismo e
sadismo — relacionadas a faculdade visual. Mas essas expectativas ndo resistem a leitura das
primeiras paginas do texto.

Como observa Barthes, trata-se muito mais da historia de um objeto do que a historia
de sua funcdo, ja que é essa funcdo que é colocada a prova e submetida ao sacrificio. A histéria
do objeto ‘olho’, na verdade, é contada por Lord Auch, no horizonte da destrui¢cdo continua das
relacGes desse objeto, do sacrificio do olho por quaisquer funcdes em que ele venha a
reaparecer.

E preciso considerar agora que a eleicio desse objeto, dentre todos 0s possiveis, como
uma oferenda sacrificial ndo é aleatéria. Ela parte do valor metaférico do olho como
significante, por exceléncia, da condi¢cdo humana — valor apontado por Barthes e elucidado pela

teoria psicanalitica. Marco Antdnio Coutinho Jorge esclarece que

As transformagdes impostas a espécie humana na decorréncia da aquisicao da
postura ereta foram tantas e tdo profundas, no que diz respeito a sexualidade,
gue um elemento absolutamente novo se instaurou de modo preponderante: o
olhar passou a ter uma primazia radical na funcéo das trocas sexuais. [...] ou,
dito de outro modo, a pulsdo €, em sua essencialidade, pulsdo escopica.

Em um dos quadros de sua obra plena de maravilhosos insights, intitulado A
travessia dificil, de 1963, que retoma e depura outra tela de 1926 com o
mesmo titulo, René Magritte ilustra, com a simplicidade de seu surrealismo
que se poderia chamar de “minimalista”, essa prevaléncia do olhar para a
espécie humana. Nela, vé-se a figura de um homem, vestido de palet6 e
gravata, postado diante de uma mureta a beira-mar, durante uma tempestade.
Ao largo, ocorre um naufragio. Atrds da mureta, como que fazendo sombra a
figura do homem, um dos elementos onipresentes na iconografia magrittiana,
um biboquet que parece tracar de modo estilizado uma figura humana. Um
elemento domina a cena: a cabeca do homem transformou-se num grande
globo ocular, todos os sentidos foram reduzidos a um (nico sentido, a visao.
A vestimenta impecavel da figura ndo deixa sequer um sé pedaco do corpo a
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mostra: assim, descobrimos que ndo foi apenas a cabeca que se tornou um
grande olho, mas todo o corpo. 1?°

Uma interpretacdo possivel para a iconografia de Magritte?

, portanto, é essa que
apresenta 0 homem civilizado como sendo o homem que se transformou, gradativamente e em
intensidade cada vez maior, em um enorme globo ocular. Essa I6gica pode ser transposta tanto
para um pensamento a respeito da sexualidade quanto ser expandida para uma reflexdo acerca
das relaces utilitarias que conformam o ethos da civilizagéo.

Né&o se pode desconsiderar o fato de que vivemos tempos em que o virtual comeca a se
sobrepor ao real em termos de importancia; marcha aparentemente irrefredvel da histéria e que
afeta todos os niveis das relagbes humanas: sexuais, econdmicas, sociais, nas quais se incluem
as relacdes de trabalho, de lazer etc. Magritte parece ter compreendido um dado a ser
confirmado ja no inicio de nosso século: que para nds a imagem importa muito mais do que seu
significado. A marcha da civilizacdo, portanto, ao que tudo indica, € a marcha da imagem (ou
a histéria do olho), e uma sociedade sera considerada tanto mais civilizada quanto mais
imagética e quanto menos textual ou narrativa forem as suas relagdes.

O mundo civilizado se desdobra em relagdes que, essencialmente, reduzem tudo o que
passa pelo olhar do sujeito a condicdo de objeto. Sejam elas coisas de fato, objetos, ou outras
pessoas, o desfecho inevitavel do olhar civilizado parece ser a objetificacdo, a coisificacdo que
traduz o mundo através do ethos do utilitarismo.

A esse respeito, € muito ilustrativa a analise de Bataille em Teoria da religido (1973),
ao sustentar que, desde o primeiro objeto fabricado pelo género humano, as marcas dessa
condenacdo ja estavam dadas: “é na medida em que os instrumentos sdo elaborados com vistas
a seu fim que a consciéncia os coloca como objetos”, como “interrupgdes™ artificialmente
implantadas no mundo que, antes da presenca da acdo humana poderia ser definido em termos
de uma “continuidade indistinta”. “O instrumento elaborado é a forma nascente do ndo-eu.”*?2,

Nesse mesmo texto Bataille explica que a linguagem, nesses inicios, ¢ também
essencialmente uma ferramenta, ferramenta que virtualiza a tragédia do olhar humano: “a
linguagem define de um plano a outro a categoria do sujeito-objeto, do sujeito objetivamente

visto, na medida em que ele pode ser clara e distintamente conhecido de fora”!?,

120 COUTINHO JORGE, Marco Antonio. op. cit., Vol. I. Cap. I, ‘Do olfato a visdo: do instinto a pulsdo’.
121 \ver APENDICE 4

122 BATAILLE. Teoria da Religido. S&o Paulo: Editora Atica, 1993, p.15

123 |bidem, p.17
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Sem nos alongarmos muito nessa discussao, e retomando as consequéncias que essas
pontuacOes tém para a Historia do Olho, chega-se a conclusdo de que a novela se constitui
como a narrativa do sacrificio ndo exatamente de um objeto, mas de toda a direcdo para onde
esse objeto aponta: trata-se da destruicdo do homem (engolido de volta para dentro do sexo
feminino) e de sua civilizacao.

Se a leitura da narrativa batailliana provoca um sentimento de estranhamento a luz
dessas consideracdes, isso se da porque a destruicdo do homem encenada nessa travessia dificil
ndo encontra na morbidez nem um valor, nem um de seus sentidos possiveis (como
frequentemente acontece a leitura dos textos de Sade).

A destruicdo proposta pela escrita de Bataille é experimentada pelo narrador e pelas
demais personagens da novela como uma experiéncia de liberdade irrestrita (compreende-se
agora tratar de liberdade em relacéo a civilizacdo), mesmo que o éxtase de tal experiéncia esteja
indissociavelmente ligado a travessia pelo horror.

Sobre esse ponto, Bataille esclarece em A parte maldita que:

O sentido dessa profunda liberdade é dado na destrui¢do, cuja esséncia é
consumir sem lucro o que podia permanecer no encadeamento das obras Uteis.
O sacrificio destroi aquilo que ele consagra. N&o parece destruir como o fogo:
s6 é cortado o vinculo que encadeava a oferenda ao mundo da atividade
lucrativa, mas essa separagao tem o sentido de uma consumacao definitiva; a
oferenda consagrada ndo pode ser restituida a ordem real. Esse principio abre
0 caminho para o desencadeamento, libera a violéncia, reservando-lhe o
dominio onde ela reina sem restri¢cdo.!?*

E o sentido de uma estranha liberdade que se apresenta pela via do sacrificio, tal como o
concebe o escritor, por meio da formula paradoxal “0 sacrificio consagra aquilo que ele destroi”.

Assim, por ndo ser equivalente a destruicdo pelo fogo, a destruicdo encetada por essa
operacdo de sacrificio se da no plano simbdlico e se refere a destruicdo do sentido profano e
utilitario que os objetos tiranicamente impdem em suas relagdes. O que se consome no gesto de
transgressao é a trama do utilitarismo que entrelaca as relagdes e, a0 mesmo tempo, sacrifica-
se descontinuidade entre os objetos em favor do que Bataille chama de ‘comunicagio’.

Por meio do gesto transgressor do sacrificio, da dissolu¢do dos lagcos que nos ligam
objetivamente e que conformam a realidade, a humanidade se aproxima da temporalidade
festiva e transgressora dos deuses. Sem exagero, pode-se concluir, nesses termos, que a poténcia

do gesto de sacrificio — por ser capaz de encetar uma violenta reacdo em cadeia, um processo

124 |dem. A parte maldita. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2013, p.72.



71

de liberagdo do sentido — € o de suspender a realidade, o tempo historico e a civilizagdo, abrindo-
nos ou nos conduzindo a um outro “dominio onde [a violéncia] reina sem restri¢do” — chamado
pelo escritor de dominio do sagrado.

E exatamente essa “logica do deslizamento” que conforma Histéria do Olho: a l6gica
do crime ou do pecado original, da quebra do primeiro tabu, a partir do qual sucessivos outros
tabus deverdo ser quebrados. Em oposicéo a atitude neurdtica que recalca o crime ou a postura
moralista que lhe renega qualquer valor, o que a escrita de Bataille faz € nos convidar a levarmos

adiante 0 movimento da transgresséo em direcdo ao devir.

**k*

N&o é demais frisar que o erotismo ao qual se associam esses crimes nada tem a ver com
a pornografia. E que Bataille, a despeito do valor que atribui a transgresséo (que é outra palavra
dada ao crime), em nenhuma hipétese faz apologia aos crimes praticados pela civilizacdo e em
decorréncia do processo historico do homem??, Conforme analisaremos mais detidamente nos
dois préximos capitulos, a escrita de Bataille se aproxima da transgressdo a partir do
significante fenda, isso é, da passagem da realidade descontinua, objetiva, a uma outra
dimensao constituida por outros valores — a dimenséo do sagrado.

Também em A parte maldita, o escritor define o sentido dessa operagdo: “O sacrificio
ndo é outra coisa, no sentido etimoldgico da palavra, que ndo a producdo de coisas sagradas
[...] as coisas sagradas sdo constituidas por uma operagdo de perda [...]”.1%° Bataille esclarece
ainda que “o termo poesia, que se aplica as formas menos degradadas, menos intelectualizadas
da expressdao de um estado de perda, pode ser considerado como sinénimo de dispéndio:
significa, com efeito, do modo mais preciso, criagdo por meio da perda.”*?’

Acreditamos que seria possivel ler esse sentido da perda como uma espécie de “preco a
se pagar” pela assung¢@o de um objeto a condicao sagrada: assim, a descoberta do “olho sagrado”

humano (que abordaremos na parte final deste capitulo) exige, em contrapartida, que se deixe

125 Em certo sentido, inclusive, seria possivel pensar a transgressdo batailliana como uma espécie de cura as
doencas da civilizagdo, como um tempo de recreio dado, um respiradouro aberto em meio ao sufocante peso do
mundo profano. Segundo Nietzsche, em O Nascimento da Tragédia, era esse um dos sentidos que tinham as orgias
dionisiacas no mundo grego.

126 |bidem, p.22

127 |bidem, p.23
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para tras o “olho profano”, 0 significante que traduz a condicédo da civilizagdo. A fenda aberta
entre um e outro estados desse significante, entre o olho profano e o olho sagrado, € a poesia: a
destruicdo de um valor no nivel simbolico e, simultaneamente, a assunc¢ao de um novo valor.

Dessa relacdo da poesia com o sacrificio, Bataille escrevera em A experiéncia interior:

Da poesia, direi agora que ela é, acredito, o sacrificio em que as palavras séo
vitimas. As palavras, nos as utilizamos, fazemos delas os instrumentos de atos
Uteis. Nada teriamos de humano se a linguagem em nos tivesse de ser
inteiramente servil. Tampouco podemos prescindir das relagdes eficazes que
as palavras introduzem entre os homens e as coisas. Mas nds as arrancamos
dessas relacdes num delirio.*?®

E novamente em A parte maldita: “O sacrificio restituiu a0 mundo sagrado o que o uso servil
degradou, tornou profano”.1?® No artigo ‘Digressdo sobre a poesia de Marcel Proust’**°, chega-
se a afirmacdo de que a formula poética seria a tradugdo de um “holocausto de palavras” e que
“a poesia ndo ¢ mais que uma devastagao reparadora”.

Pode-se concluir a partir da l6gica concatenada em Histdria do Olho — de destruicdo dos
significados servis a que os significantes se associam — que esse procedimento de hecatombe
poética retira determinadas palavras de seu sentido utilitario e racional. Ao retira-las dos
dominios do saber, opera-se ai uma fenda a partir da qual significantes tais como ‘prato’, ‘leite’,
‘ovo’, ‘urina’, ‘@nus’, ‘sol’, ‘testiculos’, ‘via lactea’ e ‘olho’ passam a estabelecer uma relacéo
com o0 ndo-saber.

Para nos atermos somente ao Ultimo e mais importante desses exemplos, reconhece-se
facilmente que, ao longo de toda a narrativa, o ‘olho’ é retirado da fungdo ‘ver’, ainda que
permaneca em grande medida obscuro para qual funcdo outra esse significante se abre. Mas
podemos saltar para uma das conclus@es que Bataille apresenta em A experiéncia interior em
relacdo a essa fungéo outra: “o ndo-saber comunica o éxtase”. 13!

E por isso que em determinadas passagens desse mesmo texto Bataille reage de maneira
tdo enérgica ao que ele considera como sendo uma espécie de fragilidade da posicdo de
determinados poetas. O que essa reacdo veemente mira, na verdade, é abalar o entendimento de

gue 0 jogo poético deva se constituir como um fim superior, fechado em si mesmo ou — ainda

128 |dem. op. cit., 2016, Quarta Parte, “Digressdo sobre a poesia de Marcel Proust”.

129 |dem. op. cit., 2013, p.70

130 0 artigo consta como um dos apéndices de A experiéncia interior, edicdo da editora Auténtica.
131 |dem. op. cit., 2016, Segunda parte, IV
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pior — que a poesia se preste ao fim servigal e se sujeite aos designios objetivos e objetificantes
da cultura e da civilizagéo.

Para Bataille, cercada nesse dominio de intelectualismo e de erudigdo, a atividade
poética seria estéril se deixasse de realizar suas possibilidades de transgressdo da cultura, se
deixasse de comunicar as possibilidades ndo-utilitarias e ndo-racionais da experiéncia humana

— possibilidades essas para as quais, cada vez mais, fecham-se os olhos do homem civilizado.

Para ir até o extremo do homem, é necessario, num certo ponto, ndo mais se
submeter e sim forcar a sorte. O contrario disso, a indoléncia poética, a atitude
passiva, a repulsa por uma reacao viril, que decide: é a degradacdo literaria (o
belo pessimismo). [...] Oponho a poesia a experiéncia do possivel. [No caso
da poesia] Trata-se menos de contemplacéo que de dilaceramento.!32

Se fosse o caso de conferir uma utilidade a atividade poética, seria o caso entao de dizer
que, para Bataille, a utilidade da poesia é paradoxal: o que a poesia faz &€ demonstrar ser possivel
0s caminhos para o impossivel. A poesia seria essa fenda entre o possivel e o impossivel, um
paradoxal caminho de se perder. Do ponto de vista ético, conforme esclareceremos no préximo
capitulo, o que a poesia realiza € tornar legitimo o desejo por objetos impréprios. Ela remete a
existéncia de uma dimensdo outra — a dimensdo do sagrado — invisivel aos olhos do homem
civilizado de René Magritte e cujo valor, progressivamente — isso €, ao ritmo do que chamamos
de progresso civilizatdrio — deixa de ser (re)conhecido pela cultura.

Nietzsche foi o primeiro a levantar a questdo da urgéncia de se encontrar um substituto
a altura de Deus por ocasido da morte desse totem. O que 0 poeta e profeta Zaratustra diz ndo
€ outra coisa sendo alertar para o risco da cultura se tornar niilista, uma vez que a morte de Deus
poderia facilmente ser confundida com a morte (a completa perda de direitos e 0 esquecimento)
da esfera do sagrado.

Para Bataille, a poesia destina-se, portanto, a comunicar esse saber outro em relacédo a
experiéncia do possivel. Mas se o escritor ndo chega a tematizar ‘o sagrado’ em sua literatura é
porque, para ele, esse significante € nada quando comparado ao que é da ordem de sua

experiéncia. Em A experiéncia interior, por exemplo, ele faz a seguinte observacéo:

Para prevenir confusdes faceis, esclarego. N&o se pode saber nada do homem
gue ndo tenha tomado forma de frase, e 0 entusiasmo pela poesia, por outro
lado, faz de intraduziveis séries de palavras o apice. O extremo esta alhures.
S6 é inteiramente atingido se comunicado (o homem ¢é varios, a soliddo é o
vazio, a nulidade, a mentira). Que uma expressdo qualquer o testemunhe: o

132 |bidem, Segunda parte, I
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extremo € distinto dela. Nunca é literatura. Se a poesia 0 expressa, é distinto
dela: a ponto de ndo ser poético, pois, se a poesia 0 tem por objeto, ela ndo o
atinge. Quando o extremo esta ali, 0s meios gque servem para atingi-lo ja ndo
estdo mais.™*

A literatura de Bataille alcanca o extremo por uma operacao formal, isso é, a partir da
maneira pela qual seus textos sdo estruturados. No caso de Histdria do Olho, o exercicio € o da
violenta destruicdo da relacdo estabelecida entre determinados significantes a ponto de tornar
explicita a relacdo intrinseca entre os dominios do ndo-saber (dominio da impossibilidade do
significado, e em que o sentido é sempre movel e circular) e a experiéncia do éxtase.

Aprofundaremos mais essa relagdo entre poesia e comunicagdo do éxtase nos proximos
capitulos. Por ora, nos deteremos ainda no significante ‘olho’, ou melhor, nas possibilidades
que se abrem a partir do sacrificio das relagdes de objeto desse significante. Pois, na logica
batailliana, se o sacrificio do ‘olho profano’ faz emergir o ‘olho sagrado’, e se essa destrui¢ao
implica o objeto em uma funcéo diferente de sua funcéo Util, a concluséo a que o escritor chega
é a de que deve haver no corpo humano um ‘olho sagrado’ cuja fungdo é outra que ndo a de

objetificar a realidade.

2.6 O Olho Pineal

O olho fecal do sol também se arrancou dessas
entranhas vulcanicas, e o sofrimento do homem
gue arranca seus proprios olhos com seus dedos
ndo é mais absurdo que essa maternidade anal do
sol. (BATAILLE) **

Com notavel violéncia, aparece novamente, na passagem acima, a figura do anus solar.
Este pequeno trecho, extraido do primeiro dossi€ do ‘olho pineal’, ¢ a sintese arrebatadora do
significado profundo que emerge, quando se da a colisio destes dois textos de Bataille: O Anus
Solar e Historia do Olho.

133 |bidem, segunda parte, 1V.

134 Deste ponto em diante, todas as referéncias que seguem neste capitulo foram retiradas da obra BATAILLE.
Euvres complétes, tome 2 - Ecrits posthumes 1922-1940, Gallimard (1970), e dizem respeito aos quatro
“dossiés do olho pineal” que nela constam. Indicaremos o dossié numericamente, no caso da presente referéncia,
trata-se de do dossié I, que indicaremos por (1)
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Estabelece-se a parddia das parddias, por assim dizer, de curiosa comicidade: a de que
0 excrementicio humano encontra, no mais elevado dos céus, a sua correspondéncia: o sol, a
estrela vulcanica a dejetar no espaco suas particulas.

A metafora aqui proposta por Bataille é exuberante em sua capacidade de gerar
significados. Ela toma o astro rei como uma estrela em decomposigdo (“um cadaver no fundo
da cova”) para falar do ser humano em seu ponto absoluto de perda (o anus, significante do
retorno a animalidade perdida) e retoma o sacrificio dos olhos (significante da transgressédo da
civilizacdo edipica, neurdtica) para falar do ser humano em estado de queda livre, lancado em
direcdo ao vazio sem limites.

No espago celestial, a pluridimensionalidade implica a alternancia, ou as muitas
possibilidades de referencial. Assim, dependendo do referencial adotado, o chao sobre o qual
se pisa passa a ser um teto. E o céu passa a ser um abismo, ao qual o homem néo ascende,
exceto (se for este 0 caso) se ele entrar em erupcdo. O “Jesuve” batailliano, a figura do homem
vulcanico, conjuga em si nocbes tdo dispares quanto a da perda (de si) através do
transbordamento, ou a do colapso ejaculatério — encarnando o paradoxo de uma estrutura que
sO pode ascender na medida em que impde a destruicdo sobre si mesma.

“Em particular, se ele [o homem] se quebra num instante, assim como um raio que rasga
de alto a baixo um céu puro e ndo visivel, isso ocorre precisamente porque ele se rendeu a mais
radiante e celestial de suas aspiracdes.”*%, ele escreve.

A nogao trabalhada por Bataille a respeito do olho pineal diz respeito a essa “mais
radiante e celestial” das aspiragdes humanas, e € um desdobramento das conclusdes a que ele
chega sobre o paradoxo inscrito no corpo humano. O paradoxo aparece porque entre a
horizontalidade plena da vida animal e a verticalidade até entdo exclusiva das plantas e fungos,
a estranha excec¢do da postura ereta humana impGe dificuldades sem precedentes a natureza.

Para Bataille, o sentido da erecdo aponta para uma espécie de destino solar de nossa
espécie, a0 mesmo tempo em que somos atravessados incessantemente e nos perdemos, de

maneira incdmoda, no eixo horizontal de nossas necessidades animais.

E fécil discernir duas direces no homem: uma de baixo para cima (incluindo
0 retorno de cima para baixo) cujas etapas sdo marcadas pelas regras da
moralidade e pelos vicios que disso resultam, pelos termos extremos da
cegueira solar e da queda ruidosa; o outro de uma extremidade a outra, analogo
ao dos animais, isto é, paralelo ao solo terrestre, determinando movimentos
que jamais serdo nem mais tragicos nem mais ridiculos que os das bestas e
que, grosseiramente falando, ndo tém outro objetivo que a utilidade. Deve ser

135 BATAILLE, G. (Euvres complétes, tome 2 - Ecrits posthumes 1922-1940, Gallimard (1970), (1V)
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enfatizado, é claro, que a primeira direcdo é tdo material quanto a segunda;
que néo pode reivindicar qualquer dignidade particular [...].1%

De qualquer forma, uma distin¢do fundamental pode ser feita entre a direcdo
horizontal da visdo binocular normal e a dire¢éo vertical da visdo pineal. A
primeira direcdo parece, a primeira vista, ser a Unica logica ou, mais
exatamente, a Unica Util. A razdo (e talvez até a natureza até certo ponto)
protesta contra a existéncia de um olho que ndo tem a funcéo de estabelecer
um contato entre um ser e 0s objetos necessarios para sua preservacao. Mas
este protesto é quase desprovido de significacdo, porque, em geral, a razdo se
desenvolveu e a natureza foi projetada de acordo com o sistema de impulsos
e acOes condicionados por uma visdo horizontalmente dirigida. Por outro lado,
é possivel determinar um sistema de impulsos e toda uma atividade mental
cujo Unico objeto sdo as regides diametralmente opostas, que ndo podem ser
vistas, uma vez que se estendem as profundezas.*®’

Assim, se no corpo humano os olhos determinam relagdes de objeto inscritas num plano
da horizontalidade, entdo deve haver também nesse corpo alguma estrutura que, ao sacrificio
daqueles, abra-se para uma outra forma de relacdo de objeto, determinada, por sua vez, pelo
zénite. “Nao ha nenhuma razdo para que ndo se incorporem as indica¢des fisicas imediatas que
representam a vertigem do olho pineal como o resultado de uma projecéo rigorosa dos impulsos
humanos através do espago numa diregao mais ou menos perto do sol [...]"*8.

Nos “dossiés do olho pineal”, Bataille acrescenta: “Se essas consideracdes dao lugar,
como € provavel, a uma impressdo de excesso e de gratuidade, € [...] que o espirito humano se
recusa, na maioria dos casos, a registrar as circunstancias de seus movimentos mais

violentos.”1%°

Cada homem tem no topo do cranio uma glandula conhecida como o olho
pineal, que na verdade exibe os caracteres de um olho embrionéario. Ora,
consideragdes sobre a possivel existéncia de um olho de eixo vertical (isto &,
sobre o carater aleatorio de corpos que poderiam ter sido diferentes daquilo
gue sdo) tornam sensivel o que ha de decisivo nos varios cursos possiveis e
que, por estarmos tdo geralmente acostumados, chegamos a nega-los na
condicdo de cursos normais ou naturais. Assim, a oposic¢éo do olho pineal a
visao real aparece como a Gnica maneira de detectar a situacdo precaria - por
assim dizer, aprisionada - do homem no meio dos elementos universais.*°

Ainda que considerada do ponto de vista cientifico estrito, isto é, no excesso de rigor

que sufoca a imaginacgéo, as consideragdes de Bataille ndo sofrem de falta de fundamentagéo.

136 |bidem.
137 |bidem, (111)
138 |hidem, (V)
139 |bidem.
140 Ibidem, (I1)
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Sua conclusdo parte de algumas observagdes pertinentes. A primeira delas é a de que o advento
da postura ereta (verdadeiramente, a muito custo, uma conquista evolutiva) esta relacionado as
peculiaridades profundas da estrutura sexual humana, aos habitos singulares e aos significantes
sexuais que sdo da nossa espécie e de nenhuma outra, de forma que, do ponto de vista das
estruturas mentais, torna-se provavel a existéncia de um 6rgdo que, por analogia, carregue as
marcas da erecéo.

A segunda observagdo ¢ a de que: “de fato, este edificio [humano] é considerado como
se tivesse sido totalmente constituido no momento da erecao rapida de um soldado em atencgéo
(para se referir ao modo militar de existéncia como um modo geométrico de existéncia)4L.
Esta observagéo ironica de Bataille, ao contrariar o senso comum, reflete a nogédo de uma
evolucdo gradual e penosa, apoiada (ou puxada, como parece ser a defesa que o escritor faz)
por uma estrutura que serviu para acomodar, no plano psiquico, aquela evolucdo que se
manifestava no plano do corpo: a erecéo.

O escritor observa ainda que o desenvolvimento do pensamento simbolico-religioso (o
advento da linguagem) esta em relacdo estreita, embora enigmatica, com o advento do corpo
ereto. Por fim, desdobra-se a partir da relagdo das referéncias ao “olho embrionario”, a “situagao
precaria” do homem em meio aos elementos universais da natureza e ao “carater aleatorio dos
corpos que poderiam ter sido diferentes daquilo que sdo” que a natureza, por uma espécie de
aborto, teria interrompido as possibilidades e aspiracdes verticais da espécie humana.

Bataille, partindo da evidéncia de um olho malogrado cravado no cranio, parece chegar
a concluséo de que, no caso humano, trata-se de um processo evolutivo que jamais chegou a
seu termo; em outras palavras, que humanidade seria uma espécie abandonada (por Deus) no
meio do caminho.

Uma bonita expressdo poética da tragédia humana foi pintada por Michelangelo na
Capela Sistina. Como se sabe, ha mais de uma interpretacdo corrente para sua mais conhecida
obra, ‘A criagdo de Adao’. Por uma delas, afirma-se que a concha na qual se encontra Deus é a
perfeita representacdo anatomica de um corte lateral do cérebro humano. Se avangamos um
pouco em relagdo a essa interpretacdo e nos detemos na articulagdo dos bracos da figura divina
como uma espécie de circuito de transmissdo que conecta o que esta dentro com o que esta fora,
percebemos que a médo esquerda de Deus envolve e toca, em estranha posicao, a localizacéo

anatdmica da glandula pineal®#2,

4L 1bidem (111)
142 \Jer APENDICE 5
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Prosseguindo pelo circuito imaginario, a graga alcanca o braco direito da figura divina
e atravessaria 0 cranio, caso houvesse um, precisamente na regido em que o discurso comum
da testemunho da abertura do “terceiro olho”. A tragédia, no entanto, se inscreve no diminuto
vazio que separa 0 homem de Deus: os dedos que quase se tocam determinam a condi¢do
tragicobmica do homem como divindade malograda.

De uma eventual objecdo de que seria o cérebro, e ndo o olho pineal, a estrutura
plenamente derivada da evolucdo do corpo humano, Bataille defende seu ponto de vista com o
argumento de que a racionalidade do cortex responde, em grande medida, ao utilitarismo, a
horizontalidade do campo visual animal, principios tdo comuns ao homem quanto o sdo ao
simio (embora, no caso desse Ultimo, trata-se de um utilitarismo de consequéncias bem menos

dramaticas):

Em suma, ninguém, no fundo, duvida que essa incapacidade de fixar a aten¢ao
em algo que ndo seja em objetos muito préximos e muito limitantes é o préprio
principio da pobreza abjeta das vidas particulares. Mas, para melhor definir o
carater castrado do olhar escravizado do homem, é permissivel recorrer a um
fato aparentemente insignificante, a saber, a presenca da glandula pineal no
topo das cabecas humanas.*3

Diferente das operacfes ao mesmo tempo racionalizantes e abstratas (que, sendo
inclusive de ordem superior, nos computadores de nosso tempo, ja ndo sdo privilégio do
homem), essa estrutura embrionaria cravada no interior da cabeca seria a responsavel, portanto,
por um tipo de experiéncia de natureza completamente diversa. “O olho no topo do cranio, se
abrindo ao sol incandescente para contempla-lo numa sinistra soliddo, ndo ¢ um produto do
intelecto, mas é, ao contrario, uma existéncia imediata”**. E, a respeito da operacéo realizada
pelo olho pineal, “ele se abre e cega a si mesmo como uma conflagragdo, ou como uma febre
que come o ser, ou, mais exatamente, a cabega.” %

Bataille sustenta ainda que essa visdo virtual, que tem na glandula pineal o seu 6rgéo,
pode ser definida como fechada para os “objetos muito proximos e muito limitantes”, mas abre-
se para a visao de um objeto difuso: a abobada celeste.

Retoma também — para reforcar que, mais do que o objeto, 0 que importa é a nocéo do

movimento e do sentido desse olhar — a imagem da cabeca como sendo uma espécie de vulcéo

143 |bidem, (1V)
144 |bidem, (1)
145 |hidem, (1)
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num processo em que se autoconsome em erupcao, e que lanca jatos que partem de um lugar e
alcancam outro.

O olho pineal assume, assim, “o papel do fogo em uma casa; a cabega, ao invés de
trancafiar a vida como o dinheiro é trancado num cofre, gasta com desmedida, para, ao final
dessa metamorfose erética, a cabeca ter se transformado no poder elétrico dos pontos.”46
Consideramos essa passagem interessante, a0 mesmo tempo que misteriosa, porque, pelas
imagens da ejaculacdo vulcanica ou da cabeca metamorfoseada em fogo e em pontos elétricos,
somos, em certo sentido, levados a refletir a respeito do olho pineal como uma espécie de

estrutura de comunicagéo.

**k*

Assim irrompe o circuito da glandula pineal: explode em direcdo a um fora, transborda
para além dos limites humanos, transgredindo-os. Esse circuito — um presente (quase) dado a
humanidade pela natureza por seu corajoso impeto da espécie em erigir “descendo da arvore
para tornar-se, ela propria, arvore”'*’ — Bataille o 1&é como uma espécie de mito que, se houvesse
se realizado enquanto circuito fechado, teria finalmente estabelecido a comunica¢do humana
com o impossivel que é dado pela experiéncia do sagrado.

O fato de se tratar de um “olho malogrado” ndo implica que a experiéncia do sagrado
ndo possa se realizar, mas somente que, nos raros casos em que ela acontece, sua manifestacao
deva ocorrer afastada dos dominios Gteis da consciéncia e da memoria e sempre marcada pelo

sentido da efemeridade.

Dessa forma, o olho pineal, destacando-se a si mesmo do sistema horizontal
da visdo ocular normal, aparece numa espécie de halo de lagrimas, como o
olho de uma éarvore ou, talvez, como uma &rvore humana. [...]. Nessa
transfiguracdo da natureza, durante a qual a prépria visao, atraida pela ndusea,
é rasgada e despedacada pelas rajadas do sol dentro das quais ela olha, a erecdo
deixa de ser uma perturbacdo na superficie da terra e, vomitando um sangue
sem sabor, transforma a si mesma em uma vertiginosa queda no espaco
celestial, acompanhada por um terrivel grito.*®

146 1pidem.
147 Conforme ele escreve no verbete ‘O Deddo do Pé’
18 1pidem.



80

E sobre este ponto dos textos iniciais que Bataille comega a elaborar a estranha nogio de
‘comunicacgéo’, a que ele viria a dar maior fundamentagéo nos textos que compdem a Suma
Ateologica (1943). O termo ‘comunicagdo’ se destaca no 1éxico batailliano porque aponta para
uma capacidade da linguagem situada além de sua logica utilitaria, isso é, de ser apenas 0 meio
através do qual informagdes s&o transmitidas e objetos sdo nomeados.

Como exemplo do que ele entende por comunicagdo e por esse estranho efeito da
linguagem, podemos considerar essa imagem proposta pelo escritor da erupcéo vulcanica do
sol, ou a vertiginosa queda, como sentidos de uma Unica via e, do ponto de vista da comunicacao
humana, como um clamor langado aos céus, como ele escreve em A experiéncia interior, porém
sem resposta. Nao obstante seja terrivel, a disponibilidade humana para esse grito, para essa
linguagem que interroga os céus'*® tem mais valor do que a resposta que nao retorna.

O que essa capacidade ejaculatoria, o que esse grito e o0 que a existéncia da linguagem
poética dao testemunho — materializados no mito do olho pineal — é da radical disponibilidade
humana em se confrontar com a alteridade, apresentada pela figura informe do abismo celestial.
Por esses termos, o ‘olho pineal’ seria o significante dessa nobreza escrita pela postura vertical,

que aproxima o fato humano do ethos dos organismos que se elevam em direcdo a luz do sol.

E possivel, sem dvida, ver neste olho craniano apenas mais um sonho comico
e irritante como qualquer outro, mas essa possibilidade de erro ndo importa
aqui, no sentido de que ndo é uma questdo que se decida no plano biolégico.
Seria claramente inutil demonstrar o carater ocular do cranio humano, e parece
muito mais apropriado dar razdo ao fato de que uma fantasia (no caso em que
a referida glandula nada tenha a ver com um olho) sugeriu, bizarramente, uma
visdo imediata do céu. E possivel afirmar sobre este assunto que nenhum
sonho poderia responder tdo perfeitamente a defini¢do aceita segundo a qual
é 0 objeto do desejo que assombra obscuramente o espirito.>

Assim, conforme escreve Bataille, a materialidade do desejo, transposta para a
existéncia de uma estrutura bioldgica no corpo humano, sé € relevante porque aponta para 0
desejo por um estranho objeto, que persiste. As reminiscéncias desse sonho “comico ¢ irritante”
e que “assombra obscuramente o espirito” insistem ndo obstante o inegavel sucesso —em termos

de recalque — que a experiéncia historica da civilizagdo serve para dar testemunho.

149 Nas paginas da Suma, Bataille anota que a Unica verdade dada ao homem ¢ a de ser uma stplica sem resposta
(eli sama sabactani)
150 Ibidem, (1V)
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*k*k

Sem duvida, a persisténcia desse desejo que Bataille, nos “dossiés do olho pineal”,
chega a chamar de “uma obsessdo”, nos fornece uma imagem que entrelaga corpo e poesia,
num ponto em que a mao da ciéncia ndo os pode alcancar. No limite, entre a linguagem da
ciéncia — que, por ser objetiva, desarticula o olho humano de suas possibilidades ligadas ao
sonho e ao desejo por objetos improprios — e a linguagem poética, mitica, havera sempre um
vazio, um quase toque.

Para Bataille, a linguagem cientifica e filosofica refere-se ao dominio das operagdes
subordinadas, ao dominio da “fraseologia niveladora que chega [a0 homem] por meio do
intelecto”, ou ainda a “um itinerario bem definido que liga um signo prético a outro”*!, A essas
formas que aprisionam o homem a miséria de uma existéncia particular, fechada em si mesma,
0 escritor opde o dominio literario do mito, forma que, segundo ele, se assemelha (no sentido
oposto a forma intelectual de um cofre) “a uma incandescéncia doentia, a um orgasmo
duravel”'%,

Bataille pontua que, “de inicio, o mito ¢ identificado ndo apenas com a vida, mas com a
perda da vida — com a degradagdo e morte”, escreve também, com ironia, que “o fato de a razéo
negar qualquer contetdo valido as séries mitologicas é a condi¢ao que faz com que elas tenham

seu valor mais significativo”.1%3

Ndo importa o qudo ofuscante é a forma mitica, na medida em que ndo é uma
simples representagdo, mas a consumacao exaustiva do ser, € possivel, em sua
primeira aparéncia indistinta, passar de um contetdo de um contéiner, a uma
forma circunstancial que, ainda que provavelmente inaceitavel do ponto de
vista da ciéncia, ndo parece diferir das construgdes habituais do intelecto.t**

O escritor atribui também ao olho pineal o carater dessa forma mitica e transitdria, ligada
as “construcdes habituais do intelecto”. Particularmente, associa-0 aos mitos de icaro e de
Prometeu, ambos mitos solares, marcados pela ascensdo e queda dos herdis. “A ascensao
insana do corpo de icaro em direcéo ao foco solar (ndo é, de fato, um voo simples) é muito

caracteristica, nesse sentido em que ela exprime de maneira excepcionalmente sedutora a

151 |bidem, (1)
152 |bidem, (1)
153 |bidem, (1)
154 Ibidem.
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aspiracdo mais gritante do organismo humano”*®. E, em relagio ao mito de Prometeu, em que

o fogo do céu também desempenha o papel de objeto,

[...] o fogo do céu nada mais é do que o deslumbramento celestial no qual a
erecdo da carne humana enxerga seu fim. Mas também é sabido que, mais
claramente que qualquer outra—a de icaro, por exemplo — a lenda de Prometeu
diz respeito ao complexo de castracdo (os psicanalistas até reconhecem que
alguém poderia ter dado 0 nome de Prometeu a este complexo, tdo oportuno
quanto o nome de Edipo dado pelo pai). Se ¢ dito que 0 complexo de castracio
revive a atrofia de uma aventura humana essencial, isto é, uma aventura cujo
carater tragicbmico, incontestavelmente ridiculo, caracteriza e define a
condi¢do humana, a afirmacdo obviamente soard como precipitada, mas chega
0 momento em que as hesitacdes dos espiritos cientificos parecem nao apenas
inadequadas, mas também vis. E preferivel introduzir, pelo contrario, uma
precipitacdo ainda mais caracteristica: seria possivel determinar, ao longo de
todo complexo de castracdo, um ponto solar, um clardo luminoso quase
ofuscante a que néo se é possivel escapar [...].1%®

E possivel que o olho pineal parodie o carater anal (isso é, noturno) que Bataille
estranhamente atribuiu ao sol, expresso nas linhas finais de O Anus Solar: “o anus intacto ao
qual nada suficientemente ofuscante possa ser comparado, exceto o sol (ainda que o anus seja
a noite)”. Tal paralelo, por certo, se torna mais evidente se tivermos formada a imagem dos
aspectos vulcanicos do sol e o fato de que a estrela (que morre aos poucos em suas ejaculagdes)
esta destinada a se tornar um buraco negro.

O sacrificio de Edipo, a castragdo auto infligida, parodia, assim, o sacrificio solar,
exceto, talvez, pela inversdao dos termos: € a destrui¢do dos olhos, afinal (do sistema a um s6
tempo limitante e de recalque da civilizacdo, que liga 0 homem a seus objetos), que determina
a abertura, no cranio, da fenda pela qual se da a experiéncia vertiginosa da luz: a experiéncia
narrada nos mitos de icaro e de Prometeu.

Retomando a intepretacdo da obra de Michelangelo a que fizemos referéncia mais
acima, podemos penséa-la por dois sentidos. O primeiro deles é o da castracdo: a forca poética
dessa pintura de beleza incomum estaria dada pela expressdo de nossa quase divindade, de
nossa divindade malograda: o que teria sido do homem se lhe tivesse sido possivel alcancar o
toque da mao divina? Mas é tambem possivel ler essa interpretagdo como uma espécie de mito
de génese, em termos das possiblidades que ainda estdo de pé em desatrofiar essa “aventura
humana essencial”. O que pode ser da humanidade, afinal, que se desdobrando em um

movimento igualmente tragico, seja capaz de, pelo togue, alcancar seu destino solar impossivel?

155 |bidem, (1V)
1%6 Ibidem (1V)
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Tomada em seu aspecto de mito, a Histéria do Olho de Bataille consiste numa parddia
que tem por objeto toda a histéria humana a qual ele se contrapde e propbe a sua pére-version.
Se a historia da humanidade é a historia de seus recalques e de seus odientos crimes, 0 que a
Histdria do Olho propde é a inversdo do complexo de castracdo e a transgressao dos crimes

99 ¢

paternos. E a historia que reclama os direitos desse “sonho comico e irritante” “que assombra
obscuramente o espirito”, o sonho pela experiéncia imediata, pela experiéncia do sagrado,
interpretada “como um desejo irresistivel da propria pessoa se tornar o sol (um sol cego ou um

sol que cega, isso ndo importa)” 17,

**k*

157 |bidem, Le Jésuve.
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CAPITULO 3: ACEPHALE

3.1 Introducéo: Uma Cabeca Aberta para o Azul

[...]- Havia agora uma fenda na minha cabeca,
tudo o que pensava me fugia. Queria dizer uma
coisa e, no mesmo instante, ndo tinha nada a
dizer... (Bataille, O Azul do Céu)

[...]. — Mesmo que tivesse havido guerra, a guerra
espelharia 0 que estava acontecendo na minha
cabeca.

- Mas como a guerra poderia espelhar o que quer
que fosse da sua cabec¢a? Uma guerra teria feito
voce ficar feliz?

- Por que néo?

- Entdo vocé acha que uma guerra poderia nos
levar a revolugdo?

- Estou falando da guerra, ndo sobre ao que ela nos
levaria. (Ibidem)

O céu sobre mim, céu puro, céu profundo! O
abismo de luz! Olhando-te, estremeco de divinos
desejos. Atirar-me até a tua altura — é esta a minha
profundidade! Refugiar-me na tua pureza — é esta
a minha inocéncia! A sua beleza encobre o deus:
do mesmo modo escondes tu as tuas estrelas. N&o
falas: assim anuncias-me a tua sabedoria. [...].
Que assim belo a mim viesses, envolto na tua
beleza, que assim mudo me fales, revelado na tua
sabedoria. — (Zaratustra)

Escrita em 1935 por Georges Bataille, a novela O Azul do Céu tem como uma de suas

marcas estilisticas principais a colisdo de um tempo referencial e histérico com um tempo febril,

alucinatorio.

No primeiro desses tempos, que toma como pano de fundo a guerra civil espanhola a

pretexto de comentar a ascensao do fascismo na Europa, o texto se desdobra pelas aventuras

amorosas do narrador com trés mulheres: uma ativista politica, uma cuidadora (no sentido

maternal do termo) e a terceira — de sugestivo nome Dirty — cujo comportamento é descrito

como sendo promiscuo e desregrado.

Essa obra ndo seria de maior interesse se estivesse restrita a tais lugares-comuns

literdrios. Mas a marca inovadora que Bataille traz para a escrita a partir dessa novela € a
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presenca simultanea de um tempo alucinatério, que perturba a linearidade do tempo historico
da narrativa.

A comecar, portanto, pela auséncia de linearidade, pelos deslocamentos abruptos para
frente e para tras, a narrativa adota em alguns momentos uma perspectiva ampla e dispersa
demais, ao passo que, em outros, se torna bastante condensada, quase como se estivesse sob 0
foco de uma obsessdo. As histdrias contadas pelo narrador e protagonista Henri Troppman a
outros personagens sdo por vezes repetidas na integra, outras vezes adulteradas grosseiramente.

A0 gue nos parece, 0 jogo a que nos prople Bataille é o de acompanhar como essa
estrutura dos dois tempos — o factual e o alucinatorio — se costura por entre as constantes perdas
de consciéncia do narrador, para, em seguida, ser retomada no ponto de uma atencao focada em
detalhes minimos. A titulo de ilustracdo, em algumas passagens 0s sonhos sdo contados como
se estivessem carregados de pressentimentos e significados, mas, numa virada abrupta da
perspectiva do mesmo narrador, passam a ser desprezados como se fossem fortuitos e
desprovidos de qualquer possibilidade de significagéo.

O Azul do Céu se apresenta, assim, como uma imagem possivel da vertigem — em seus
constantes avangos e recuos, que distorcem a percepcdo do espaco e do tempo a partir da
perspectiva da ndo linearidade. O texto funciona como um registro historico e literario da
experiéncia da angustia levada ao limite da embriaguez, sobretudo se consideramos o contexto
em que se passa a historia, que coincide com o contexto em que Bataille o escreveu.

A ascensdo do fascismo na Europa foi marcante em seu carater de violenta ruptura com
valores de inspiracdo iluminista do humanismo e do liberalismo; tal ruptura deixou no ar,
violentamente, um sentimento de suspensdo do tempo histérico, traduzido no sentimento da
catéstrofe iminente, como uma nuvem carregada que se forma de maneira stbita no céu azul.

Conforme a exposicao ja feita nos dois capitulos anteriores desta tese, embora os valores
defendidos e sustentados pela literatura de Bataille estivessem em oposicdo direta aos preceitos
iluministas e humanistas da cultura, isso jamais o aproximou de tendéncias fascistas. “O
fascismo subordina servilmente todo valor a luta e ao trabalho”!%8, ele escreve nas paginas da
revista Acéphale.

A exemplo da confrontacdo que antes dele fora proposta também pelas textualidades de
Sade e de Nietzsche, a violéncia e a transgressdo elaboradas nos escritos de Bataille se dirigiam

ndo a uma civilizagcdo ou a uma cultura especifica, mas a todo o processo histérico e civilizatorio

18 BATAILLE. Acéphale. Trad. Fernando Scheibe. Florianopolis: Cultura e Barbarie Editora, 2014, Vol. V
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que implicou o ser humano na condi¢do de “ter os olhos castrados”, conforme a definicdo que
apresentamos no capitulo anterior.

No caso de Bataille, como se sabe, a no¢do de um sistema que engloba a totalidade das
relacBes humanas entre si e as relagdes com os objetos deriva diretamente das leituras que o
escritor fez da obra de Hegel. A esse respeito, a fim de evitar uma confus&o fécil, € importante
observar que a relacdo de transgressdo que Bataille estabelece com essa obra ja é
suficientemente explicita para afastar a consideracao de que, no texto batailliano, tratar-se-ia de
simples expressdo do que hoje chamamos ‘“contracultura”. A proposta de Bataille, como
veremos, de um para além da cultura é de fato mais radical, equiparavel ao pensamento
nietzschiano nos termos dos conceitos de ‘super-homem’ e ‘eterno retorno’.

A esse respeito, o livro Georges Bataille, filésofo, de Franco Rella e Susanna Mati,
propde analisar a apreens&o que Bataille teve sobretudo da filosofia hegeliana. E ponto pacifico
entre os filésofos que o sistema que Hegel desenvolve de maneira obstinada em A
Fenomenologia do Espirito na pratica esgota as possibilidades de apreender, em formas cada
vez mais complexas, o conhecimento enquanto fenémeno desdobravel da relacdo sujeito-
objeto.

A relacdo sujeito-objeto €, portanto, o fundamento do pensamento e da cultura, e é a
partir dela que se inicia o tempo da histdria. A respeito dessa interpretacdo, Franco Rella pontua

que

Bataille esté diante do imenso sistema hegeliano, que parece dar conta de todo
o real, ao menos de tudo aquilo que é pensavel. Mas este é 0 excesso desse
sistema, a sua angustiante bulimia, que descarta e tritura literalmente tudo
aquilo que nao pode ser engolido. No inicio desse sistema — o0 seu fundamento
— esta o saber absoluto, que se estende e se manifesta no mundo e no tempo.
Bataille esta convencido disso, como, alias, esta convencido de que é de
qualquer forma necessario pensar realmente ‘aquilo que excede a
possibilidade de pensar’, embora esse excesso ‘ndo possa ser filosoficamente
fundamentado, ja que o excesso excede o fundamento’. O problema que
Bataille se colocou é, portanto, aquele de pensar o impensavel, e para fazer
isso se pode e se deve colocar em campo uma filosofia futura, como Susanna
Mati intitula o seu ensaio. Uma filosofia, acrescento, que Bataille comegou
entdo a pensar e que é ainda hoje uma tarefa do pensamento.t*

E por isso que, mesmo no texto literario de O Azul do Céu, a presenca de um tempo
alucinatdrio em contraponto ao tempo histdrico torna explicita a existéncia desse “excesso” em

relacdo ao absoluto, ou, nas palavras de Rella, deixa claro o empenho de Bataille por “pensar o

159 RELLA, Franco. MATI. Susanna. Georges Bataille, fil6sofo. Editora UFSC. Floriandpolis, 2010, p.28
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impensavel”, por encontrar, pela linguagem, uma forma de comunicar aquilo que excede 0s
fundamentos do pensamento. Em relagdo ao real, hd um resto, uma reminiscéncia de angustia,
de terror, de loucura que, como um sonho, insistem em falar daquilo que “assombra

obscuramente o espirito”.

[no caso de Bataille] Estamos diante, evidentemente, de uma tentativa de
destituir Hegel. [...] Trata-se de colocar “na mesma base (ou no final) da
reflexdo hegeliana uma equivaléncia da loucura. [...]. Bataille, que tinha
declarado o desejo de ser ‘o dente doente’ de Hegel, agora se propGe ser aquela
loucura que esta implicita no sistema hegeliano e que Hegel sempre negou.
No comeco e no final do percurso do pensamento ndo se encontra o0 saber
absoluto do espirito absoluto, mas ‘a impenetravel simplicidade de aquilo que
¢’, e é esta que abre ‘o fundo dos mundos’, 0 ilimitado que ndo tem mais

sentido para o logos e que pode ser colhido apenas no ‘ndo-saber da
> 160

experiéncia’.

O exercicio literario proposto por Bataille em O Azul do Céu coloca em cena, através

da nocdo de um tempo alucinatério que corre paralelo ao tempo historico, esse “excesso que

excede o fundamento”. E nesse sentido que a literatura que se apresenta ndo em referéncia a

um contexto politico, mas como a linguagem do “ndo-saber da experiéncia” termina por estar

situada fora da historia. “A literatura (a ficcdo) substituiu o0 que era anteriormente a vida

espiritual, a poesia (a desordem das palavras), os estados de transe reais. A arte constitui um
dominiozinho livre fora da acéo, pagando sua liberdade com a rentincia ao mundo real”6?,

Talvez seja por essa capacidade do texto literario — de, simultaneamente, funcionar

como uma espécie de espelho de determinados contextos politicos e poder se manter fora do

tempo histdrico — que Bataille observa que “o dominio das artes abarca em certo sentido a

totalidade: mas esta lhe escapa de qualquer jeito”62,

**k*

O que da a ténica de O Azul do Céu é o sentimento da totalidade historica que escapa a

todo momento, e que se esfacela numa miriade de fragmentos nos quais se perdem

160 |bidem, p.43-44

161 BATAILLE. Sobre Nietzsche: vontade de chance: seguido de Memorandum: A risada de Nietzsche;
Discussao sobre o pecado; Zaratustra e o encantamento do jogo: Suma Ateoldgica, volume Ill. Traducdo
Fernando Scheibe. 1 ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p.32

162 |bidem, p.32
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vertiginosamente personagens e leitores dessa narrativa feita de cacos. A experiéncia
fragmentéria do protagonista Troppman est4 cravada entre a violéncia anunciada do lado de
fora (o absurdo mundo politico, o tempo histdrico do fascismo, que ele despreza) e a violéncia
sentida do lado de dentro (sua vida espiritual, sua febre e seu transe que ele invoca como sendo
necessidades absolutamente legitimas).

A despeito das alternancias entre esses dois polos e dos deslocamentos no tempo da
narrativa, um elemento constante vai se tornando claro e se desdobrando conforme avancamos
em sua leitura. Assim como ja o havia experimentado em Histéria do Olho — e embora o faca
de maneira mais sutil neste caso —, Bataille também parece ter organizado O Azul do Céu a
partir da presenca de um significante mestre: a cabega, ou melhor, o significante acefalico da
auséncia de cabeca, que marca a experiéncia vertiginosa do movimento de perder a cabeca, ou
seja, 0 movimento de entrada na loucura.

A auséncia desse significante se manifesta sob a forma da doenga constantemente
anunciada ora como espécie de temor melancdlico, ora como trunfo: € a loucura. Conforme as
descrigdes de Troppmann e Dirty: “A embriaguez nos havia langado a deriva, em busca de uma
sinistra resposta para a mais sinistra obsessdo.”*%%, “Vi que niio aguentava mais. Estava a ponto
de cair. [...]. Seu olhar mau, acossado, teria me feito perder a cabeca. [...]. Com certeza ia
delirar.”%%4 “Estou doente, eu, entenda, e tenho uma coisa na cabeca, eu.”'% Etc.

Também neste didlogo entre o protagonista e sua cuidadora, a “sinistra obsessdao”, tdo
temida quanto procurada, se deixa ver no signo da loucura, alimentada no seio da razdo como
uma espécie de conspiracdo interna, secreta e, no entanto, manifesta sobretudo como sintoma
de uma ordem que, mesmo pelo emudecimento das palavras, pressente e abraca a prépria ruina:
“- O que ha&? - Vou ficar louco. - Mas por qué? - Sofro. - Que posso fazer? - Nada. - Ndo pode
me dizer o que tem? - Nio creio.”%

O paralelo se estabelece entre a dissolucdo da ordem politica conhecida (pela ascensao
do fascismo) e o movimento simultdneo da ruina interna do ‘eu’. E a estrutura narrativa de O
Azul do Céu termina por expor a céu aberto a natureza muda da loucura, como um processo que
gradualmente excede o logos, isso &, que aos poucos vai se estabelecendo para além do mundo

do saber e da linguagem.

163 |dem, op. cit., 1986, p.16
164 |bidem, p.17-18

185 |bidem, p.21

166 |hidem, p.34
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E por isso que, no horizonte de Bataille, a loucura é apresentada em uma intima relagio

com a possibilidade do éxtase:

Eu sei. Morrerei em condi¢des desonrosas. Meu gozo hoje é ser um objeto de
horror, de aversdo, para o Unico ser ao qual estou ligado. O que quero: o que
pode acontecer de pior a um homem que risse disso. A cabega vazia onde “eu”
sou tornou-se tdo medrosa, tdo avida, que s6 a morte poderia satisfazé-la.

[...]- A partir de um igndbil sofrimento, de novo a insoléncia que, apesar de
tudo, persiste de maneira dissimulada, cresce, primeiro lentamente, depois, de
repente, num clardo, me cega e me exalta numa felicidade sustentada contra
toda razéo. A felicidade no momento me embriaga, me inebria. Eu a grito, eu
a canto com toda a forca. Em meu coragéo idiota, a idiotice canta a plenos
pulmdes. EU TRIUNFOQ!#7

Para tentarmos compreender em que sentido, para Bataille, a experiéncia da morte pode
ser entendida como essa experiéncia de satisfacdo extrema®®® e a loucura como uma experiéncia
de triunfo (a ponto de serem apontadas, na passagem acima, como se fossem saidas), sera
preciso lembrar a maneira pala qual o escritor traduziu o pensamento de Hegel na epigrafe de
Madame Edwarda: “A morte ¢ o que ha de mais terrivel, ¢ manter o trabalho da morte é o que
exige maior forga”.

Acerca dessa elaboragéo, Franco Rella sintetiza com muita precisdo que “Bataille opde
ao sistema [hegeliano] a experiéncia, ao saber 0 ndo-saber, que ndo é a sua negacdo, mas o
saber do limite, o saber que procede, sem se deter no espaco limiar entre o possivel e o

impossivel”.16°

A experiéncia do limite ¢ “o éxtase inominavel”, em que se percebe que “a
morte ndo € somente desaparecimento”, mas um “movimento intoleravel”
impresso na propria vida. O pensamento dessa experiéncia se produz e se

167 Ibidem, p.27 e p.28, grifo nosso.

168 Para as reflexdes que faremos neste capitulo, uma importante referéncia sera o texto de Freud “Além do
Principio do Prazer” (1920 [2010]), em que o psicanalista parte da nog¢do econdmica de que “o aparelho psiquico
se empenha em conservar a quantidade de excitagdo nele existente o mais baixa possivel, ou a0 menos constante”,
ao que atribui o nome de “principio do prazer”. (p.122) Mas, nessa mesma passagem, Freud aponta a inadequagdo
desse principio para generalizar o modo de funcionamento da psique: “devemos assinalar que, a rigor, nio é correto
dizer que o principio do prazer domina o curso dos processos psiquicos” (ibidem). Nesse ponto de virada do
pensamento freudiano, reconhece-se a existéncia de uma pulséo direcionada a “anormalidade”, a pulsdo que, ao
invés de procurar estabelecer a inércia e o reequilibrio do aparelho psiquico, atua, ao contrario, no sentido de
desequilibré-lo — e de provoca-lo a um estado de movimento constante. Freud deu a esse cardter andmalo da pulséo
o sugestivo nome de “pulsdo de morte”, ligada ao impeto pela repetigdo de experiéncias que, ao menos
inicialmente, sdo desprazerosas. Nesse mesmo ensaio, Freud nomeia também o ‘principio de realidade’ como uma
modulacdo do principio do prazer que implica o aparelho psiquico ndo necessariamente na busca do prazer (que
pode ser adiado indefinidamente), mas simplesmente num constante desvio a quaisquer experiéncias que possam
ser percebidas como desprazerosas.

169 RELLA, Franco. MATI. Susanna, op. cit., p.28-29
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compde somente no excesso, e fora do excesso ndo existe verdade. N&o existe
verdade, portanto, fora da necessidade de ver aquilo que é impossivel ver, de
pensar aquilo que é impossivel pensar.t’™

O ndo-sentido é o sentido além do sentido. Como nomear o que a filosofia
nunca soube nomear [..] que, uma vez dito ou escrito, seria “louco ou
assustador”? [...]. A produgdo da morte, a producéo do negativo, a elaboracédo
do negativo, portanto, a elaboracéo da morte. Mas a nossa morte? 17

Segundo Rella, portanto, a escrita de Bataille teria legado um limite que a filosofia
dificilmente poderia transpor, mas que, precisamente por isso, na constatacao de que néo existe
verdade “fora da necessidade de ver aquilo que ¢ impossivel ver”, ¢ que se verifica a
importancia de avancarmos junto a esse limite, mesmo que ele seja demasiado “louco ou
assustador”. Neste capitulo procuraremos mostrar que elaboracdo da morte (“um movimento
intoleravel impresso na propria vida”) — que a manutengdo do trabalho da morte — é o limite

para onde aponta a escrita de Bataille.

*kk

No capitulo anterior, procuramos demonstrar que, em Histdria do Olho, o gesto de
sacrificio do ‘olho’ mirava — pela destruicdo do objeto que da sustentacéo a civilizacdo edipica
— a destruicdo do homem moderno, ancorado na neurose e no recalque. A morte é entdo
apresentada como gesto de sacrificio pelo qual se invoca a possibilidade de destruicdo das
relacOes que estabelecem a sustentagdo desse ‘eu’, desse homem, dessa cultura.

Apontamos ainda que, ao elaborar textualmente a no¢cdo de um ‘olho pineal’, Bataille
atribui @ morte do ‘eu’ a imagem que ndo é a de um fim, mas a de uma abertura em direcdo a
outro tempo. Ha de se esclarecer entdo, a partir desse ponto, a natureza dessa experiéncia, falar
das consequéncias dramaticas desse gesto, bem como das implicagbes para aqueles que,
perdendo a cabeca e adentrando nos dominios do tempo alucinatorio de O Azul do Céu,
sobrevivem a esse movimento decisivo e solitario.

A primeira dessas consequéncias estd descrita acima: na experiéncia do triunfo, do

transe, da abertura do ‘olho pineal’, da ‘fenda no topo da cabega’, para o azul do céu. Mas nao

170 |bidem, p.34
71 |bidem, p.42
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é suficiente descrever o movimento, é preciso considerar o contetdo que nele se manifesta e o
que nele é colocado em questdo. Seria ingénuo supor que uma experiéncia da magnitude do
éxtase pudesse ser encerrada em si mesma — ou melhor, que, no retorno do tempo alucinatério
para o tempo historico, essa experiéncia de transe nao trouxesse uma série de implicacdes para
a realidade neurotica.

E preciso considerar, portanto, as consequéncias do retorno, as consequéncias de quando
0 sujeito volta do tempo alucinatdrio que ele experimenta em um transe mistico, para o tempo
histérico, em que ele, por forca das circunstancias, é obrigado a viver. E preciso considerar, por
fim, as consequéncias que isso teve para o pensamento que Bataille desenvolveu a respeito da
linguagem poética.

No capitulo anterior, analisamos também a pére-version batailliana, a partir da otica da
transgressao da imagem de Deus para a proposi¢do da imagem de um deus a latrina no livro
Historia do Olho. Se avancamos um passo além, veremos, neste capitulo, como toda a
concepgdo da comunidade Acéphale, fundada por Bataille, estava assentada ndo mais numa
parddia dessa figura, a um s6 tempo paterna e celestial, mas — a partir do que podemos
considerar uma relacédo tdo profunda quanto carnal com os textos de Nietzsche — na maxima de
que “Deus esta morto! Nos o matamos”. Ou seja, trata-se de uma comunidade fundada sobre a
inconsolavel auséncia de centro deixada por essa morte.

Escrita como crime, no entanto, a ‘morte de Deus’, nesses termos, jamais poderia ser
assumida na perspectiva tranquilizadora de um humanismo ateista. Enganam-se os leitores que
encontram em Nietzsche a mascara afirmadora de um cinismo ascético e que ignoram — como
demonstra Pierre Klossowski em texto que analisaremos mais adiante — a intima relacdo da
‘morte de Deus’ com a loucura, que consumiu como um fogo implacavel os anos finais da vida
do filésofo aleméo.

Pois no mesmo aforismo de A Gaia Ciéncia em que Nietzsche sentencia a ‘morte de
Deus’, ele deixa também uma interrogacdo inquietante a seus assassinos: “A grandeza desse
ato ndo é demasiado grande para n6s? N&o sera preciso que nds proprios nos tornemos deuses
para parecermos dignos dele?"

Ja em Assim falou Zaratustra, o filésofo parece fornecer uma pista para o significado

dessa nova divindade, um significado que também dificilmente pode ser lido como

172 Nietzsche. A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005, p.116
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tranquilizador: “Eu vos digo: € preciso ter ainda caos dentro de si, para poder dar a luz uma
estrela dangante. Eu vos digo: ha ainda caos dentro de v6s.”1"

A prépria experiéncia de Nietzsche, como dissemos, viria tragicamente a confirmar a
natureza violenta — expressa com toda forga pela nogdo de ‘caos’ — desse tempo que se coloca
do lado de fora do tempo historico, da cultura e da civilizagdo assentadas sobre a nogéo de
Deus: Nietzsche, o primeiro de seus assassinos confessos, por fim perderia a cabeca — se
tornaria louco.

A comunidade de textos que viria a compor a revista Acéphale (1936-1939) ndo tinha
outro intuito sendo o de explorar as literaturas de Sade e de Nietzsche no que elas ofereciam de
limite a prépria literatura e comungar das experiéncias desses escritores. Os membros do que
viria a ser a comunidade Acéphale, uma sociedade secreta, perceberam a inclinacdo das
literaturas de Sade e de Nietzsche em estabelecer comunicacdo com uma forma inaudita e
radical de alteridade.

O primeiro passo, portanto, nesse movimento de saida da civilizacdo — que encontrava
entdo no fascismo a sua expressao mais acabada (o “estado da arte” da civilizagdo neurdtica) —
era, como escreve Bataille no volume Il da revista, cortar-lhe a cabeca e levar o pensamento de

Nietzsche a respeito da “morte de Deus” a um novo patamar de radicalidade.

A busca de Deus, da auséncia de movimento, da tranquilidade, é o medo que
fez sogobrar toda tentativa de comunidade universal. O coragdo do homem
ndao é inquieto somente até 0 momento em que repousa em Deus: a
universalidade de Deus permanece ainda para ele uma fonte de inquietude e
apaziguamento que so se produz porque Deus se deixa fechar no isolamento e
na permanéncia profundamente imoével da existéncia militar de um grupo. Pois
a existéncia universal é ilimitada e por isso sem repouso: ela ndo refecha a
vida sobre si mesma mas a abre e a relanca na inquietude do infinito. A
existéncia universal, eternamente inacabada, acéfala, um mundo semelhante a
uma ferida que sangra, criando e destruindo os seres particulares finitos: é
nesse sentido que a universalidade verdadeira é a morte de Deus.™

3.2 Pulsdo de Morte: Literatura e a Experiéncia da Loucura

173 Idem, op. cit., 1998, p.34
174 BATAILLE. op. cit., 2014, Vol. Il, p.23
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[...] é preciso dizer, no entanto, que um
primeiro movimento em direcdo ao homem
inteiro é a equivaléncia da loucura
(BATAILLE)'"

Em “Além do Principio do Prazer”, Freud se refere a vida, no sentido organico do termo,
literalmente como um estado reafirmado pela condicéo da inércia. Tal proposi¢cdo da vida como
a expressdo de um estado inercial, por certo, contraria 0 senso comum, que costuma atribuir tal
qualidade ao mundo inorganico. Mas Freud insiste na peculiaridade desse pensamento, e,
levando-o as ultimas consequéncias, chega ao ponto de alertar seu leitor de que “se o que dai
resultar parecer ‘profundo’ ou causar impressdo de mistica, sabemos que ndo podem fazer a
censura de que buscamos esse efeito”.1’®

Em outro momento, talvez impressionado pelo novo e assustador continente a que lhe
conduzia essa premissa, ele escreve: “nos sentiriamos aliviados se toda essa nossa estrutura de
pensamentos demonstrasse estar errada.”*’’

Avancando ainda por esse caminho, Freud define a natureza das pulsdes nesse mesmo
texto e chega a uma conclusdo essencial a respeito do pensamento para o qual ele comecava a

se abrir:

No momento somos tentados a levar as suas Ultimas consequéncias a hipétese
de que todas as pulsdes querem restabelecer algo anterior. [...] Seria contrario
a natureza conservadora das pulsfes que o objetivo da vida fosse um estado
nunca antes alcangado. Tera de ser, isto sim, um velho estado inicial, que o
vivente abandonou certa vez e ao qual ele se esfor¢a por voltar, através de
todos os rodeios de seu desenvolvimento. Se é licito aceitarmos, como
experiéncia que ndo tem excecédo, que todo ser vivo morre por razfes internas,
retorna ao estado inorganico, entdo s6 podemos dizer que o objetivo de toda
vida é a morte, e, retrospectivamente, que o inorganico existia antes que o
vivente. 1’8

E curioso notar como essa passagem dialoga de maneira exemplar com um trecho que

Philippe Sollers destaca da novela de Sade, Juliette, no livro Escrita e a Experiéncia do Limite:

Lembre-se sempre, disse 0 Papa, de que ndo ha destruicdo real, que a propria
morte ndo é nada disso, que, fisica e filosoficamente vista, & apenas uma
modificacdo adicional da matéria na qual o principio ativo ou, se vocé preferir,

175 |dem. op. cit., 2017, p.30

176 FEREUD, op. cit., 2010, p.148
17 |bidem, p.154

178 |bidem, p.148-149
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0 principio do movimento, age sem interrupcdo, embora de maneira menos
aparente. Assim, o nascimento de um homem ndo é mais 0 comeco de sua
existéncia do que sua morte é a cessacdo; e a mde que o da ndo mais Ihe da
vida, como o assassino que o mata, Ihe d& a morte; o primeiro produz alguma
matéria organizada de uma certa maneira; o segundo fornece a ocasido para o
renascimento de outra matéria; e ambos criam. Nada nasce essencialmente,
nada perece essencialmente, tudo ndo passa de acéo e reacdo da matéria; tudo
é como as ondas do oceano que sobem e descem, como as marés do mar,
vazando e fluindo sem parar, sem que haja perda ou ganho de uma queda no
volume das aguas; tudo isso é um fluxo perpétuo que sempre foi e sempre
serd, e de onde nos tornamos, embora ndo o conhe¢amos, 0s agentes principais
em razdo de nossos vicios e virtudes.!’

Sollers acrescenta ainda que tal verdade terrivel desnudada pelo Papa a Juliette é
“precisamente o que nossa cultura gostaria de abolir e esquecer”. Trata-se de “um pensamento
insuportavel para 0 nosso pensamento, que aparece assim como uma profanagdo absoluta”, esse
em que “a cultura redescobre sua arbitrariedade, sua gagueira origindria”, o nivel em que a

29 ¢

cultura se “lembra do caos do qual toda ordem emergiu”, “a profanagdo de todo o sistema que
se enraiza na desordem inicial”.*®

Devemos entdo considerar que a “impressao mistica” a que Freud faz referéncia mais
acima diz respeito ao retorno a uma temporalidade anterior e, simultaneamente, posterior aquela
do tempo historico, como a expressdo do continuo morte-vida-morte ou inorganico-organico-
inorganico.

Freud, assim como Hegel, considerou que 0 acesso a essa temporalidade anterior e
posterior a cultura e ao saber era impossivel ou ao menos intransponivel ao campo da
linguagem. Por outro lado, ambos os pensadores sustentaram a genuina pertinéncia da mistica
como a expressao daquilo que se situa nesse “para além” da cultura.

A relag@o simbolica intercambidvel entre os termos ‘Deus’ e ‘cultura’ aparece no texto
de Freud “O Mal-estar na Civilizacdo”, gragas ao qual podemos pensar, por contraposicao, o
que seria esse “além” ou, ainda, quais seriam as consequéncias de se colocar do “lado de fora”

da cultura.

17 SOLLERS, Philippe. Writing and the Experience of Limits (1968). Trans. David Hayman. New York:
Columbia University Press, 1983, p.58-59
180 |hidem, p.60
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Nesse texto, Freud apresenta a defini¢ao de ‘cultura’ a partir de sua funcdo: “A principal
tarefa da cultura, sua auténtica razdo de ser, é nos defender contra a natureza.”8, “A cultura
[...] ndo cessa de realizar sua tarefa de proteger o homem contra a natureza.”*82

Nas mesmas passagens, Freud também apresenta a imagem do que ele considera como
sendo “a natureza”, mas, com um detalhe significativo, ele o faz pelo viés de uma radical
despersofinicagcdo. Ou seja, ao contrario da nogdo romantica de uma natureza docil,
domesticada e domesticavel, Freud a compreende em sua dimensdo terrivel, infinitamente
superior aos poderes e pretensdes do homem — a natureza em sua dimensao cosmica, por assim
dizer, na qual a vida ocupa apenas uma estreita faixa de um vasto campo em que a existéncia
inorganica e a morte sdo a regra.

Em uma dessas passagens, ele observa que

[...] ninguém comete o engano de achar que a natureza ja esta dominada, e
poucos tém a audacia de esperar que algum dia ela se sujeite inteiramente ao
ser humano. Existem os elementos, que parecem zombar de toda tentativa de
coacdo humana. [...]. [...] o doloroso enigma da morte, para a qual até agora
ndo se achou e provavelmente ndo se achara remédio. Com essas forcas a
natureza se ergue contra nés, majestosa, cruel, implacéavel, sempre nos
recordando nossa fraqueza e desvalia, que pensavamos haver superado
mediante o trabalho da civilizacéo.

E, diante da imagem terrivel que ele apresenta da natureza, Freud apresenta esta concluséo téo
Obvia quanto necessaria: “Mas como seria ingrato, como seria tolo pretender abolir a cultura!
O que entdo restaria seria o estado da natureza, e este ¢ bem mais dificil de suportar.”8*

Da defini¢do de “cultura” por contraposicao direta a nocao de “natureza”, deduz-se que
todas as coisas do mundo (sujeitos, objetos, relacGes instituicdes e linguagem) séo fatos da
cultura, que ndo ha rigorosamente nada em nosso mundo que pertenca ainda ao mundo natural.

E isso a tal ponto que, pela definicdo de Freud, a nogdo de contracultura ndo se
sustentaria, uma vez que qualquer experiéncia humana da ordem do possivel faz parte da
cultura, mesmo quando seu intuito for agir em oposicdo a ela.

Em outras palavras, pode-se inferir desdobrando essas conclusées que ndo ha um fora

da cultura. Ou melhor, o “fora”, se o ha, apresenta-se segundo a no¢do de natureza, traduzida,

181 FREUD. O Mal-estar na Civilizacéo, In. Obras Completas, Vol. 18 (1930-1936). Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2010

182 |bidem, p. 142

183 |bidem, p.141, grifo nosso

184 |bidem, p.141
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pela terminologia batailliana nos termos do ‘ndo-saber’ e do ‘informe’!®. Dada a sua
importancia, reproduzimos, mais uma vez, a citacdo em que Bataille apresenta sua defini¢éo

para o termo:

O que [o informe] designa em nenhum sentido possui direitos, e em todo o
lado é esmagado como uma aranha ou um verme. Na verdade, para 0s homens
académicos ficarem contentes seria necessario que o universo tomasse forma.
A filosofia, toda ela, ndo tem outro objetivo: trata-se de dar uma sobrecasaca
ao que existe, uma sobrecasaca matematica. Pelo contrério, afirmar que o
universo ndo se parece com nada, e mais ndao € do que informe, equivale a
dizer que o universo é qualquer coisa como uma aranha ou um escarro. %

Desdobrada a no¢do de ‘natureza’ a partir da perspectiva do “informe”, torna-se mais
evidente a maneira pela qual a apresentacdo que comumente se faz da natureza — como se se
tratasse, de fato, de uma dimensdo passivel de ser controlada e domesticada — deriva de um
aspecto infantil da psique humana. Nao obstante, como destacado no trecho acima, esse aspecto
infantil prevalece mesmo nos sistemas filosoficos sofisticados e no cerne do pensamento

religioso, conforme esclarece Freud:

[...]. De modo semelhante, o ser humano transforma as forgas naturais néo
simplesmente em individuos, com os quais pode lidar como faz com seus
iguais — isso ndo faria jus a impressdo avassaladora que elas lhe causam —,
mas lhes da um caréater paterno, transforma-as em deuses, e nisso segue um
modelo ndo apenas infantil, mas também filogenético, como procurei
mostrar.®

E curioso observar que, sobre esse mesmo modelo infantil, estdo assentadas tanto a
neurose quanto os préprios fundamentos que dao sustentacdo a racionalidade — segundo a
percepcao limitada de que o homem tem o poder de exercer controle absoluto sobre si (recalque)
e sobre 0o ambiente em que esta inserido, ao reduzir esse ambiente a condi¢do de objeto.

Essa ilusdo de controle permanece sendo uma ilusdo operacional. E a despeito dela, o
real da condi¢gdo humana, segundo Freud, ¢ “o desamparo e, com isso, o anseio pelo pai, € os

deuses”!%, ou, como assinala o protagonista da novela batailliana no trecho citado mais acima,

185 Uma discussdo mais aprofundada a respeito dessa nogdo de ‘Informe’ foi feita no capitulo de Introdugéo desta
tese.

188 BATAILLE. op. cit., 1994, p.98-99

187 FREUD, op. cit., p.143

188 |bidem, p.143
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“a embriaguez [que] nos havia langado a deriva”, na experiéncia aparentemente tranquilizadora,
mas no fundo bastante angustiante de contemplar o azul do céu.

A experiéncia civilizada esta a tal ponto atrelada ao recalque em relacdo a experiéncia
vertiginosa da natureza que “as préprias normas culturais séo tidas como de origem divina, séo
elevadas acima da sociedade humana, estendidas para a natureza e o universo.”*®, Isso se da
como se a natureza fosse ela propria portadora de uma moralidade, ou como se 0 mundo cultural
humano, como um espelho (“a imagem e semelhanga”), existisse por simples derivagdo das
“leis” e “principios” do mundo natural. E esse o recalque que fornece as condicBes para o
modelo filogenético de Deus apontado por Freud no trecho acima.

Na medida em que, para Freud, a cultura é o recalque da natureza, e que Deus assume 0
valor negativo da natureza recalcada — fixada enquanto tal na psique humana — entéo, desde a
modernidade, ja estardo dadas as condi¢Ges para que o homem se livre, se ndo da ideia, ao
menos da figura de Deus.

A modernidade técnica do final do século XIX e comeco do seculo XX deu ao homem
a seguranca do controle que, de maneira progressiva, iria exercer sobre o seu entendimento da
natureza, ao passo que as leis e instituicbes do Estado cumpririam as demais exigéncias do
recalque em relagdo a hegemonia da moral e do uso da razéo na vida civilizada.

E por isso que, em certo sentido, pode-se dizer que, no tempo de Freud e de Nietzsche,
Deus ja estava morto, ou seja, que ja era entdo perfeitamente possivel conceber a ideia de uma
civilizacdo que, abrindo méo de muitas exigéncias dogmaticas da religido, pudesse se colocar
— ao abracar positivamente a cultura — a altura do recalque dirigido a natureza, a altura desse
recalque rigidamente vertical que coloca e mantém a civilizacdo de pé.

Como vimos, a partir da perspectiva nietzscheana mais radical, no entanto, Deus jamais
poderia estar morto sem a contrapartida de que seus assassinos se colocassem a altura do crime.
Pois se, por um lado, é concebivel a ideia de uma humanidade que — por ja haver introjetado o
recalque (livrando-se, portanto, da necessidade de um elemento externo que o faga) — pouco a
pouco se afasta daquela ideia de Deus ligada aos dogmas religiosos, por outro lado, a auséncia
absoluta de Deus implica uma exigéncia, de fato, muito mais profunda — a exigéncia de retorno
a natureza.

E possivel concluir que, por cumprimento a essa exigéncia — dos efeitos que ela exerce

sobre o recalque — os pressupostos mais basicos da racionalidade (a exemplo da relacdo de

189 |bidem, p.144
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objeto, da relacdo causa e efeito, e mesmo a linearidade do tempo) estariam ameagados no caso
dessa auséncia absoluta da cabeca divina.

A racionalidade se encontraria exposta entdo aquilo que Freud chamou de “os terrores
da natureza”™®® e, sobre tal solo de sobremaneira instavel, dificilmente seria concebivel a
possiblidade da civilizacdo manter-se de pé. Nietzsche, por sua vez, contrapds ao homem
racional o homem do “estado elevado de alma”, mas afirmou que este “foi até aqui apenas um
sonho, uma espléndida possibilidade: a Historia ndo fornece dele exemplo que ndo se possa
refutar”. 1%

E nesse sentido que se esclarece: a proposicao nietzschiana da “morte de Deus” ndo é
concebivel como resultado de um esforgo consciente, reflexivo, voluntarioso; em definitivo, o
simbolismo desse gesto e suas consequéncias ndo se consumam como resultado possivel de um
esclarecimento ateista.

A experiéncia insustentavel e impossivel de viver a morte de Deus, conforme o final
tragico da vida de Nietzsche o demonstrou, s6 se daria por um movimento violento e subito da
perda simbdlica de si através da perda real da propria cabeca, isso €, da propria lucidez.

Mas pode o corpo sobreviver a auséncia da cabeca? E, se sim, em que condi¢des?
Nietzsche ofereceu, cortando da propria carne, um comeco de resposta, em todo caso uma
resposta bastante paradoxal: “Do ponto de vista da eternidade — A: ‘Tu afasta-te cada vez mais
dos vivos: nio tardara muito e eles te riscardo das suas listas!” — B: ‘E o inico meio de participar

no privilégio dos mortos.” — A: ‘Qual privilégio?” — B: ‘Nunca mais morrer.’”%

**k

Em “O Mal-estar na Cultura”, Freud chega a propor a questdo de se “o ser humano ¢
incapaz de prescindir do consolo da ilusdo religiosa”, ja que, ndo sofrendo da neurose, “o ser

humano se vera entdo numa situacdo dificil, ter4 de admitir seu completo desamparo, sua

190 |bidem, p.143

191 NIETZSCHE, op. cit., 2005, p.148. N&o deixa de ser irénico, neste caso, que a propria experiéncia de Nietzsche
o levaria a ser, ele mesmo, a vitima desse sacrificio: um exemplo de homem de “estado elevado de alma” que a
histéria ndo poderia refutar.

192 |bidem, p.140
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irrelevancia na engrenagem do universo, ja ndo serd o coragdo da Criagdo o objeto da carinhosa
aten¢do de uma Providéncia bondosa™'%,

Freud, no entanto, parece considerar o elemento verdadeiramente desafiador da questao
segundo um ponto de vista intelectual ¢ iluminista: “Mas ndo € inevitavel que o infantilismo
seja superado? O ser humano ndo pode permanecer eternamente crianga, tem de finalmente sair
ao encontro da ‘vida hostil’. Podemos chamar a isso ‘educacdo para a realidade”.!%* E, mesmo
considerando que “provavelmente o ser humano néo resista a essa dura prova”!%, é necessario
“chamar a atengdo para a necessidade de dar esse passo”.%

Nietzsche, por sua vez, considera que a experiéncia de tal passo so possa ser concebida

num horizonte futuro:

[...] ela [a Histdria] podera dar ainda nascimento a esse homem... quando um
rol de condigBes propicias tiverem sido criadas e estabelecidas, o que nem o
mais feliz dos acasos pbde reunir nos nossos dias. Talvez esse estado que nos
faz tremer excepcionalmente, serd entdo o estado corrente dessas almas
futuras: uma continua sucessao de movimentos e sentimentos de alto e baixo,
uma continua ascensdo acompanhada pela impressdo de um repouso em
nuvens.®’

E esse o ponto que Bataille defende como sendo o da “aspira¢io extrema, incondicional,
do homem, expressa pela primeira vez por Nietzsche independentemente de uma finalidade
moral e do servigo a um Deus”, e que “Nietzsche ndo pode defini-la precisamente, mas ela o
anima, ele a assume de ponta a ponta.”1%

Retomando a nogao do €xtase, de “uma sucessao de movimentos” dos “sentimentos de
alto a baixo”, de ascensao e repouso apresentada por Nietzsche como o tipo de experiéncia que
caracteriza o estar do “lado de fora” da cultura, ha diversas passagens em O Azul do Céu que
dao expressdo a esse tipo de movimento, dando a ver que esse éxtase é também o de um lugar
terrivel destinado aqueles que, na condicdo de cumplices do assassinato de Deus, acabam por
finalmente perder a cabeca.

Na narrativa, o fluxo terrivel, desencadeado pela morte de Deus, é provocado pela
ascensdo do fascismo, que provoca nas personagens, gradual e vertiginosamente, a derrocada

do sentimento de pertencimento a cultura e a civilizacdo. “Eu sentia que tal existéncia s6 podia
q

19 FREUD, op. cit., p.166

19 |bidem, p.166

195 |bidem, p.166

19 |bidem, p.166

197 NIETZSCHE, op. cit., p.148, grifo nosso.
1% BATAILLE, op. cit., 2017, p.22-23
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ter sentido para homens e para um mundo destinado & desgraca. Um dia, uma luz se fez na
minha cabega [...]. Esse ajuste inesperado tinha o mesmo lado ridiculo do resto da minha

5199

vida...”*®, “Antes de ficar completamente doente, minha vida era de ponta a ponta uma

alucinacédo doentia. Estava desperto, mas todas as coisas passavam depressa demais diante dos

meus olhos, como em um sonho mau.”*®,

No dia seguinte, essa escapada para uma realidade demente tinha saido da
minha memoria. Acordei perturbado. [...]. Recai numa espécie de sono
horrivel: todas as coisas comegcaram a se despregar, coisas obscuras,
horrendas, informes, que absolutamente teria sido preciso fixar; ndo havia
nenhum meio. Minha existéncia se fazia em pedagcos como uma matéria
apodrecida...?

E ainda: “Minha propria memoria vacilava: a realidade estava em pedagos. Nada restava além
da febre, em mim a febre consumia a vida.?%2

O tema da morte de Deus, ilustrado na novela batailliana pela iminente ruina da
civilizagdo, leva as personagens de O Azul do Céu a conhecerem a loucura. E curioso que a
loucura seja apresentada ao longo da narrativa como a expressdo de uma doenca (involuntéria,
portanto) e, de maneira simultanea, na opcao deliberada pelo estado de embriaguez, mas no
horizonte de uma decadéncia que, gradualmente, caminha para se tornar um estado de
iluminacdo, de éxtase, guiada por uma espécie de pulsdo de morte.

O colapso da consciéncia, a impossibilidade de parar o pensamento por meio da
reflexdo, ¢ sentida como a febre de uma realidade em pedacos, em que “as coisas passavam
depressa demais”, como o estado em que “todas as coisas comecaram a se despregar” da
realidade, aparecendo com toda clareza em sua natureza informe, “com0 uma matéria
apodrecida”.

Na experiéncia que leva o homem a perder a cabega, no momento em que cai o recalque,
o ‘eu’— essa instancia que leva o pensamento a dobrar-se sobre si — também deixa de existir, e
0 corpo passa a ser a manifestagdo espontanea e cadtica de suas pulsdes irrefredveis. Nesse
momento, 0 homem esta abandonado, ja completamente distante da possibilidade de ser uma

marionete moral das maos de Deus, passa a ser um joguete, uma incorporacdo desgovernada

199 Idem, op. cit., 1986, p.54
200 |bidem, p.68, grifo nosso.
201 |bidem, p.76, grifo nosso.
202 |bidem, p.81
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das pulsGes da natureza. Na morte do ‘eu’ encenada por esse movimento, o inconsciente surge
a céu aberto como expressdo terrivel da propria natureza.

N&o se pode romancear sobre este ponto: o éxtase experimentado no cume — momento
da morte do ‘eu’ — € uma experiéncia vertiginosa, a experiéncia de uma assustadora liberdade,
de uma espécie de liberagdo extrema sentida como éxtase.

Nietzsche anuncia o cardter nauseante da loucura através das palavras do sébio
Zaratustra: “Ah, pensamento abismal, que és o meu pensamento! Quando acharei a forca de
ouvir-te cavar, sem mais tremer? Até a garganta me sobem as pancadas do meu coragdo quando
te ougo cavar! Também o teu siléncio ameaga sufocar-me, 6 abismal silencioso!”?%, “Ainda, a
meu ver, ndo sofreis bastante! Pois sofreis de vos mesmos, ndo sofreis do que é o homem.
Mentirieis, se dissésseis o contrario! Nenhum de v6s sofre daquilo que eu sofri.”?%

Zaratustra o anuncia também na afirmacdo de uma realidade que se coloca acima da
realidade ordinaria que alcancam os olhos, acima da objetividade e do utilitarismo que
configuram esta realidade: “Acima de todas as coisas esta o céu acaso, o céu inocéncia, o céu
casualidade, o céu arrojo”. ‘Por casualidade’ — esta € a mais velha nobreza do mundo; e foi ela

que devolvi as coisas, redimindo-as da sua escravidao a finalidade.”?%

**k

Em relacdo a indagacéo de Freud, destacada mais acima, de se o ser humano seria capaz
de prescindir da ilusdo religiosa — ou, colocada em termos de Nietzsche, se 0 homem é dotado
da poténcia suficiente para, a um s6 tempo, sobreviver a morte de Deus e imputar a si mesmo
a condicao de culpado por esse crime hediondo —, Bataille parece ter encontrado uma resposta
que dispensa as salvaguardas da atividade intelectual e do humanismo ateu. Para Bataille, a
escrita € o suporte necessario para a radicalidade da experiéncia em questéo.

O autor de Sobre Nietzsche anota que “O que me obriga a escrever, imagino, € o0 medo
de ficar louco™?%, Ha ainda, em O Azul do Céu, outra passagem que estabelece a relagdo entre
a experiéncia da loucura e essa espécie de pulsdo quase vital em direcdo a escrita, que em certo

sentido sustenta a propria transposicdo da qualidade doentia da loucura para a sua expressao

203 NIETZSCHE. op. cit., 1998, p.170
204 |bidem, p.290
205 |bidem, p.173
206 BATAILLE, op. cit., 2017, p.21-22
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como a de um estado de graca, de iluminacdo, de comunidade e comunicac¢ao: “No meu estado,
acreditava ouvir uma resposta irnica a uma interrogagdo que se precipitava na minha cabeca,
caminhando para a catastrofe. [...]. Hoje, escrevendo, uma alegria aguda levou-me de volta o
sangue a cabega, tdo louca que também eu gostaria de cantar.”?%

E certo que, quando considerada a atividade da escrita em relagdo a experiéncia com o
informe — mesmo no caso da poesia, que € a sua expressdo mais livre —, ela ainda poderia ser
entendida como uma espécie de pulsdo reacionaria que buscasse “conformar o informe”. Se
isso fosse verdade, entdo a poesia se veria na funcéo de interpretar o informe em expressoes
morais e em expressdes assimilaveis que, na pratica, arruinam o valor de risco da experiéncia,
restituindo um valor seguro e de uso a poesia e que a encerram novamente sobre si, iSso €, como
um valor em si mesma.

Mas ndo € essa a perspectiva de Bataille. Para ele, afirmada enquanto suporte, a escrita
possui um valor que ndo é o do entendimento que pacifica a contradi¢do e a angustia. O sentido
de fenda — de ferida no ponto da acefalia — atribuido a atividade poética se da como a capacidade
ndo pacificada da literatura em provocar novos movimentos de contégio, de comunicagdo. De
tal forma que, como num circulo vicioso, sendo encetada pela experiéncia de um movimento
fulgurante, isso é, pela experiéncia, a escrita sera ela propria ocasido de novos movimentos em
direcdo a esse movimento original.

E por isso que, tomando seu proprio corpo como referéncia, mas também as experiéncias
trazidas a luz pela escrita de Sade e de Nietzsche, Bataille concebe a literatura como atividade
aceféalica e perigosa: originada de escritores que perderam a cabeca, seu destino sera provocar
novas decapitacdes — “que fique claro de uma vez por todas: ndo se entendeu uma palavra da
obra de Nietzsche antes de se ter vivido essa dissolugio fulgurante na totalidade?%, ele escreve.

Ao se colocar como leitor da experiéncia desses escritores, Bataille identificara, em
Sobre Nietzsche, a manifestacdo da loucura como a manifestacdo do desejo ndo recalcado, o
desejo por “um movimento violento que quer a autonomia, a liberdade do ser”, a que Nietzsche
pdde dar vazdo “abandonando Deus e abandonando o bem”2%°.

Para Bataille, a escrita de Nietzsche é ndo apenas o que resultou da experiéncia com o
abismo que teve o filésofo, mas que, como expressdo desse movimento, ela é capaz de conduzir
seus leitores a uma experiéncia anéloga; trata-se, portanto, de uma escrita que age como “o mais

violento dos solventes”.

207 |dem, op. cit., 1986, p.84-85
208 |dem, op. cit., 2017, p.31
209 |bidem, p.23
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A esse respeito, ele observa que “quem tentasse, como fiz, ir ao limite do possivel que

n210’ pOIS “a0

[essa escrita] evoca se tornaria, a sua vez, esse campo das contradi¢des infinitas
suprimir a obrigacdo, o bem, ao denunciar o vazio e a mentira da moral, Nietzsche arruina o
valor eficaz da linguagem. [...] tentar segui-lo, como ele exigia, € abandonar-se a mesma
provacio, ao mesmo desvario que ele”.?

O valor eficaz da linguagem consiste em, partindo do sujeito, nomear 0s objetos
assimilaveis a inteleccdo. No outro extremo, considerada como “o mais violento dos solventes”
e colocada em cena por esse corpo acefalico, a linguagem pode ser pensada no sentido radical
que Bataille conferiu a palavra ‘comunicacdo’. Isso significa pensar a linguagem poética no
ponto convulsivo, isso é, no ponto em que sujeito e objeto estardo indissociados e sendo ela
capaz de provocar novas convulsoes.

N&o serd por meio da linguagem poética, portanto, que o ‘eu’ que a 1€ reconhecera a
subjetividade de um outro ‘eu’ que a emitiu e, por consequéncia, levantard como bandeira 0s
direitos de sua propria subjetividade.?? Ao contrario, nesse cume em que se percebe o perigo
da poesia e suas afinidades com o Mal, escrita e pulsdo de morte se confundem: o ‘eu’ leitor
reconhece que o outro €, na verdade, o Outro somente em razdo de seu encontro com o informe,
do encontro do escritor com essa forma radical de alteridade. E entdo completa-se o circulo
vicioso que define a literatura como sendo 0 Mal, isso é, como a expressao do desejo por uma
forma de comunicagdo que implica a dissolucdo das subjetividades colocadas em jogo pelos
atos da escrita e da leitura.

Nesses casos, seria mesmo possivel dizer que a literatura, ao recuperar a imagem do
éxtase — sem, no entanto, confundir-se com a experiéncia do éxtase — poderia conduzir a um

processo semelhante ao de uma “encarnagio” da experiéncia do Outro?'®. A esse respeito, as

conclusdes de Bataille apontam para o seguinte sentido:

Semelhante encarnado conheceria assim uma liberdade tdo grande que
linguagem alguma bastaria para reproduzir seu movimento (e ndo mais que
outras a dialética). S6 o pensamento humano assim encarnado se tornaria uma
festa cuja embriaguez e licenga ndo seriam menos desencadeadas que o
sentimento do tragico e a angustia. Isso leva a reconhecer — sem que reste

210 |bidem, p.24

211 |bidem, p.22-23

212 Tal seria, podemos dizer, o horizonte humanista e existencial da literatura.

213 Nao ¢ outro 0 motivo que fez com que Bataille, apds ter assimilado a encarnagdo da experiéncia de Nietzsche,
outorgasse para si a autoridade em relagdo a essa experiéncia, sustentando que ninguém pdde e nem desejou, exceto
ele mesmo, seguir tdo a fundo os passos do fildsofo.
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escapatoria alguma — que o “homem encarnado” deveria também devir
louco.?*

A0 mesmo tempo que “sé a loucura pode realizar o homem™?®, ela, a loucura, consiste
em um dominio da vida humana do qual Deus e a cultura estardo definitivamente excluidos:
“Com que violéncia a Terra giraria dentro dessa cabega! A que ponto ela seria crucificada! [...]
como Deus ndo ficaria doente ao descobrir diante de si sua razoavel impoténcia de conhecer a
loucura?”?®
Mas ao tomar como exemplo o carcere de Sade e o sacrificio de Nietzsche, Bataille
reconhece 0s perigos a que ele préprio estaria submetido por forca da exigéncia trazida pela

literatura desses dois escritores:

E daquele que ndo falava seguindo as regras da linguagem, os homens
razoaveis que devemos ser asseguram que esta louco. Temos nds mesmos
medo de devir loucos e observamos as regras com muita inquietude.?!’

Pois é dificil perceber até que grau de tempestade ou de desencadeamento
chagariam as visOes desse encarnado, que deveria ver Deus mas no mesmo
instante maté-lo, depois devir Deus ele proprio, mas somente para se precipitar
imediatamente num nada: ele se veria entdo um homem téo desprovido de
sentido quanto o primeiro transeunte que aparecesse, mas privado de qualquer
possiblidade de repouso.?*8

A complexidade do movimento descrito acima — e que Bataille interpretou como sendo
as experiéncias que aparecem nas literaturas de Sade e de Nietzsche — € grande e implica em se
lancar de volta e voluntariamente — movido talvez pela lucidez do desejo paradoxal da pulséo
de morte — a danca incessante da natureza. Mas quem teria coragem de fazé-lo se nédo
reconhecesse, atras de si, uma comunidade de outros que também o tentaram? Alias, como seria
possivel saber ser legitimo o desejo do informe sendo através da literatura?

Nao seria a literatura, portanto, uma “comunidade do éxtase, a “comunidade dos que
nao tém comunidade”? E, por qual outro meio alguém se sentiria inclinado a participar da
experiéncia do éxtase, sendo por uma comunidade de textos que, elevados a dignidade da

loucura, sustentam a literatura como a possiblidade de “tudo dizer”?
p

214 |dem, op. cit., 2014, Vol. V, p.7
215 |bidem, p.9
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3.3 Sade e a Loucura de Escrever

Pois, Sofia, apenas tive abertos os olhos, passei a detestar
estes sofismas, jurei pisotea-los e prometi de a eles ndo mais
retornar. Imita-me se queres ser razoavel. (SADE, Justine)

Em certo sentido, ndo seria exagero considerar o livro A literatura e o Mal (1957) como
uma espécie de resposta ou de imagem invertida ao texto freudiano “O Mal-estar na
Civilizacdo”. Podemos resumir a tese do livro de Bataille: o0 Mal, recalcado ou foracluido da
cultura deve encontrar na literatura o suporte por meio do qual podera ser comunicado enquanto
parte legitima e possivel da experiéncia humana.

“A literatura ¢ o essencial ou ndo ¢ nada”?*® — é uma das célebres frases desse livro de
ensaios. No horizonte de Bataille, 0 Mal é a esséncia da literatura e, se desligada desse dominio,
a literatura passa a ser nada, tornando-se somente a expressao de algo que outras formas
discursivas realizam tdo bem ou até melhor que a propria literatura, iSso €, representar e
homenagear a cultura em suas formas consagradas.

No dominio do que se poderia considerar a singularidade da literatura, se ela pode, por
exemplo, configurar uma comunidade do éxtase, tal comunidade, em todo caso, jamais chega a
se sustentar por uma lei, por uma moral ou cddigo de conduta que lhe assegure a perenidade,
visto que tal comunidade existira somente na medida em que compartilhe o valor que atribui a
esse tipo de experiéncia. Ou, para usar outra célebre expressdo de Bataille retomada por
Blanchot??°, no caso da literatura, trata-se da “comunidade dos que no tém comunidade”.

Para Bataille, a defesa de que a literatura deva ser lida como algo além do que mais um
pilar da civilizacdo comeca pelo argumento de que o atravessamento que pode constituir uma
comunidade discursiva se da em funcdo do apelo por um valor que é, essencialmente,
transgressivo a cultura. Esse valor € o éxtase. O éxtase € informe, é a parte maldita — excesso e
resto que ndo cabe as formas civilizadas — e encontra na linguagem poética uma das
possibilidades através da qual pode ser comunicado. ‘Mal’ é o nome dado aquilo que é
recalcado pela cultura por ser potencialmente capaz de desestabilizar, por contagio, as formas

civilizadas —

O mais importante nesse movimento é que semelhante ensinamento ndo se
dirige [...] a uma coletividade organizada [...], Ele se dirige ao individuo,

219 |dem, A literatura e o mal. Trad. Suely Bastos. Porto Alegre: L&PM, 1989, p.9
220 \Jer BLANCHOT, Maurice. A comunidade inconfessavel (1983). Trad. Eclair Anténio Almeida Filho.
Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2013, p.39
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isolado e perdido, ao qual ndo oferece nada sendo o instante: ele é somente
literatura. E literatura, livre e inorgénica, que é seu caminho. [...] Somente a
literatura poderia desnudar o jogo da transgresséo da lei — sem o que a lei ndo
teria fim — independentemente de uma ordem a criar. A literatura ndo pode
assumir a tarefa de organizar a necessidade coletiva. [...] A literatura € mesmo,
como a transgressdo da lei moral, um perigo. Sendo inorganica, ela €
irresponsavel. Nada se apoia nela. Ela pode dizer tudo.??

Tomando sobretudo o exemplo de Sade, Bataille aproxima a figura do escritor daquela
do criminoso, do elemento que a ser trancafiado e posto a parte da sociedade. N&o por acaso, 0
titulo de um dos volumes da Suma Ateoldgica € O culpado, titulo que, do francés, pode ser
traduzido por O cortavel: para ambos os casos, o titulo alude aqueles que, aos olhos da
civilizacdo, poderiam ser eliminados sem que isso fosse contabilizado como prejuizo.

“A literatura nao ¢ inocente, e, culpada, ela enfim deveria se confessar como tal [...], a
literatura deveria se advogar culpada”???, pois, para o escritor, 0 ponto de partida do texto
literario serd o reconhecimento de que ali se estara lidando com objetos que — para além das
consideragdes estilisticas — a cultura ndo s6 ndo tera interesse em ler, como tambeém — a exemplo
do que foi feito com a literatura e com a propria figura de Sade — se empenhara por recalcar em
alguma priséo.

Nossa questdo passa a ser entdo a de propor nomes a esses objetos que, na maior parte
dos casos, se deixam ocultar por detréas de considera¢des mais superficiais acerca do fenémeno
literario.

“Escrevo para nao ficar louco” -- é a confissdo de culpa de Bataille em Sobre Nietzsche,
confissdo semelhante a que Blanchot exprime em sua analise a respeito da experiéncia limite
de Sade: “Escrever é a loucura propria de Sade [...] veio a tornar-se 0 que € — uma forca

subterranea e sempre clandestina [...]”.2%® Observa ainda que

A verdade ai se busca pelo movimento de escrever. [...] Escrever é a loucura
prépria de Sade [...] aquilo que, pondo-o a parte, liberava-o dos preconceitos
da sociedade [...] ele deixa de estabelecer uma diferenca entre ele préprio e a
solidao de sua prisdo [...] ganhou origem e impulso a necessidade irreprimivel
da escrita, uma forca assustadora de fala que ndo mais se aplacou. E preciso
dizer tudo. A primeira das liberdades € a liberdade de dizer tudo. [...]?**

221 BATAILLE. op. cit., 1989, p.22

222 |bidem, p.10

223 BLANCHOT. A conversa infinita vol 2: A experiéncia limite. S&o Paulo: Ed. Escuta, 2007, p. 209
224 |bidem, p.208
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Essa confluéncia da comunidade de Bataille e Blanchot aponta para o fato de que a
literatura € uma experiéncia limite, ou seja, que escrever significa escrever a loucura: traduzir
aquilo que a cultura ndo oferece meios de alcangar. De igual modo, “dizer tudo”, aqui, refere-
se a capacidade de dizer qualquer coisa — de encontrar os meios de sustentacdo para quaisquer
pensamentos — sobretudo para 0s pensamentos que ndo se referem a alguma coisa em especifico
ou a formas delimitaveis, isso €, para 0s pensamentos que tém o informe por objeto e — que,
sem o suporte da escrita, malograriam ou fariam malograr aquele que os carrega.

Sao essas as alusoes de Blanchot a “necessidade irreprimivel da escrita” (poderiamos
dizer, a necessidade vital da escrita) e da “verdade que se busca pelo movimento de escrever”
— no sentido de que ndo haveria outro meio de encontrar a verdade sendo por esse que permite
gue quaisquer coisas (mesmo as mais estranhas e contagiosas — aquelas sobre as quais a cultura
exerce seus poderosos mecanismos de interdito) possam encontrar um suporte e serem
comunicadas.

Nesses termos, ao propor que a literatura seja analisada a partir de seus sentidos
inorganico, culpado e essencial, Bataille tem em mente que o exercicio da leitura possa se
realizar em radical oposi¢do aos sentidos impostos pela tradicdo, de forma que possa ser
compreendida ndo como mera reproducdo da cultura, mas a partir do que se Ihe apresenta em
seu “lado de fora”, constitutiva de uma “parte maldita” a civilizagdo. Aos olhos de Bataille,
esse seria essencialmente o dominio da literatura — a comunicacdo do Mal, isso €, a
comunicacdo dos objetos que transgridem o interdito e que podem levar o sujeito a se
reencontrar com o éxtase da natureza. A literatura é uma das vozes que expressam a

possibilidade de uma experiéncia-limite.

**k*k

Em Literatura e a Experiéncia Limite, Philippe Sollers propde uma abordagem por meio
da qual parece gue se atinge o que ha de verdadeiramente essencial na obra de Sade. O método
de Sollers expde 0s pontos em que a cultura interdita o texto sadiano para que possamos ver
mais claramente em relacao a quais pontos esse mesmo texto transgride a cultura.

Segundo Sollers, o recalque se manifesta nesse caso pela insisténcia da cultura em

referenciar a obra de Sade a partir de categorias psicoldgicas, fisiologicas e socioldgicas, ao
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mesmo tempo que lhe recusa o status de texto literario. “A pergunta feita pelo nome
aparentemente inacessivel de Sade pode, sem duvida, ser assim resumida: “por que o texto

sadiano n&o existe enquanto texto para nossa sociedade e cultura?”’??°.

Por que Sade deveria ser proibido e aceito, proibido como ficcdo (como
redacdo) e aceito como realidade? [..]. Talvez possamos arriscar uma
resposta: porque ainda ndo decidimos ler Sade, porque a leitura que
poderiamos dar a Sade ndo existe nesta sociedade e nesta cultura; porque o
préprio Sade representa uma denuncia radical do tipo de leitura que ainda
realizamos e projetamos indiscriminadamente.??

Mais adiante, nesse mesmo texto, Sollers contrapde a literatura “no sentido neur6tico”,
limitada pelo impulso de representar, a literatura fundada por Sade, na qual “escrever [é] apenas
para destruir incessantemente as regras e crengas que ocultam a escrita do desejo [...]”.%%

Outra obra que tomamos como referéncia na andlise do texto de Sade é a de Pierre
Klossowski. Sade: meu préximo. Nela ha uma indicacdo de Klossowski quanto ao que
poderiamos considerar como sendo essa “escrita do desejo”. Trata-se de um processo em que

2 <6

se “inscreve a presenca da ndo-linguagem na linguagem”, “uma foraclusdo da linguagem pela

linguagem”?28,

A foracluséo significa que algo permanece fora; aquilo que fica de fora é, mais
uma vez, o ato a ser feito. Quanto menos é perpetrado, mais ele bate na porta
-- a porta do vazio literario. Os golpes batidos na porta sdo das palavras de
Sade, que reverberam dentro da literatura??®.

A concluséo de Klossowski ¢ que “0 que da ao texto de Sade sua originalidade perturbadora é
o fato de que, através dele, esse exterior passa a ser comentado como algo produzido dentro do
pensamento.”?3°

Segundo os dois autores, ha, na escrita de Sade, um elemento exterior a linguagem que,
ndo obstante, se da a ver por causa dessa linguagem. Mesmo distante da perspectiva de traduzir
esse elemento ou de representa-lo, a literatura sadiana evoca-o, a todo momento, na condi¢édo

da experiéncia do éxtase. Esse seria, portanto, o seu objeto improprio.

225 SOLLERS, Philippe. Writing and the Experience of Limits (1968). Trans. David Hayman. New York:
Columbia University Press, 1983, p.45, grifo nosso.

226 | bidem, p.46

227 |bidem, p.61

228 KLOSSOWSKI, Pierre. Sade, Mon Prochain. Trans. by Alphonso Lingis. Northwestern University Press.
Evanston, Illinois, 1991, p.42

229 |bidem, p.42

230 |bidem, p.43
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Em A literatura e o Mal, Bataille cita Klossowski pela relacdo que ele estabeleceu entre
o “tédio”, inerente a leitura dos textos de Sade, e certos ritos religiosos, porque, em ambos 0s
casos, trata-se de uma experiéncia de devocgdo: “O metodo completo que ordena os escritos de
Sade ¢ o do ‘religioso, que pde sua alma diante do mistério divino’»?%. Acrescenta que “¢
preciso Ié-los como eles foram escritos, com a preocupacéo de sondar um mistério que néo é
nem menos profundo, nem talvez menos ‘divino’ que o da teologia”.?3

Em Sade: meu proximo, Klossowski faz ainda esta valiosa observacdo que parece
estabelecer a relacdo entre a literatura e o ndo-saber, entre a linguagem e o0 que se encontra
foracluido da linguagem e da cultura. A respeito do “método religioso” e ritualistico de Sade,
Klossowski langa a indagagé&o a respeito de “como a natureza sensual se realiza em ato aberrante
através da escrita, e qual é a relacdo entre essa realizacdo e a perpetracdo do ato independente

de sua descricdo??*3, Sua resposta é que

O objetivo da reiteracdo € despertar um éxtase. Esse éxtase ndo pode ser
transmitido pela linguagem; o que linguagem descreve sdo 0s caminhos para
iss0, as disposi¢des que preparam para isso. Mas o que ndo aparece claramente
na forma convencional de escrita de Sade € que 0 éxtase e a reiteracdo sao a
mesma coisa.?**

O movimento de repeticdo que aparece tdo minuciosamente ilustrado pela obra de Sade
é, obviamente, 0 movimento da destruicdo. Pessoas sdo alcadas a condicdo de objetos, os
objetos se tornam vitimas, em um movimento de consumacao incessante que tem a finalidade
religiosa de desvelar a relacdo entre o sacrificio e o éxtase.

Mas, segundo Bataille, ao contrério do que a primeira vista a indicacdo sadiana sugere,
esse movimento de destrui¢do nao ¢ de fato enderecado a objetos ou a terceiros, “mas ao proprio
autor e sua obra”, que, por meio dela, tem a pulsdo “de desaparecer, isso é, de se anular sem
deixar trago humano: porque ja ndo existia nada mais a sua medida”.?%®

E com Sade que a afinidade da literatura com o Mal aparece da maneira mais evidente,
a ponto de essa afinidade poder ser identificada por Bataille como a propria esséncia da
literatura. Em Sade, forma e conteldo estardo conjugados em direcdo a esse sentido de

destrui¢do do ‘eu’, sentido afirmado na maxima radicalidade.

231 BATAILLE, op. cit., 1989, p.104
232 |bidem, p.104

233 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.39
234 |bidem, p.39

25 BATAILLE, op. cit., 1989, p.96-97
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A forma é a de uma incansavel repeticdo e, quanto aos temas abordados pelo escritor,
pode-se dizer que em toda sua obra s&o apresentados apenas dois: a destruicdo do homem
(destruicao de si mesmo, da instancia do ‘eu’) e uma filosofia da natureza. “Com Sade”, anota
Blanchot, “temos o primeiro exemplo (mas tera havido um segundo?) da maneira como
escrever, a liberdade de escrever pode coincidir com o movimento da liberdade real”?%.

A esse respeito, acrescenta Klossowski que “a mente sadica reproduz em sua reflexdo o
movimento perpétuo de uma natureza que cria, mas levanta obstaculos para si mesma com essas
criagdes e, por um momento, encontra sua liberdade apenas ao destruir suas proprias obras.”?%’
Isso &, por meio da destruicdo de si — de sua humanidade — através da escrita, Sade entendia
estar se engajando no Unico sentido possivel disso que Blanchot chamou de uma liberdade real,
isso é, a liberdade da morte, da destruicao necessaria do homem pela natureza.

A questdo deixada por essa estranha aproximacdo com o tema da morte, portanto,
retoma aquela outra, proposta por Freud em “O Futuro de uma Ilusdo”: ao decidir abandonar
o infantilismo inerente de sua psique, o ser humano deseja de fato confrontar-se com a verdade
de sua condi¢do? Ao avangarmos em relacdo a essa questdo, perguntamo-nos se, uma vez
compreendida essa verdade, 0 homem a suportaria e se procuraria criar 0S meios necessarios
para suportd-la (demos a isso 0 nome de literatura). Por fim, a questdo mais dificil seria a
respeito do que fazer de posse de semelhante verdade. A resposta de Sade, nesse caso, parece
inequivoca e retoma a epigrafe de Bataille a Madame Edwarda: é preciso dar continuidade ao
trabalho da morte.

Sade despreza tanto a posicao dos religiosos — contra 0s quais acusa a hipocrisia e a
covardia de desejarem se proteger a todo custo das conclusdes violentas que dizem respeito ao
dominio do sagrado, e que se escondem por trés da fragilidade dogmaética —, quanto a posi¢éo
fatalista, passiva, da vitima — a quem, diante da inevitabilidade da morte, resguarda-se na
postura estéril de um ateismo cinico.

Por mais paradoxal que possa ser, a literatura de Sade apresenta uma ética, ou, como
afirma Bataille, trata-se ndo da auséncia de moral, mas, de fato, de uma “hipermoral”?®. O que
se coloca em jogo nos termos dessa ética, dessa “hipermoral”, é a ndo-fuga: um olhar que néo
se desvia mesmo diante da possibilidade de sua destruigéo (que néo se fecha mesmo diante do
excesso de luz) — o sentido ativo de trazer insistentemente a consciéncia aquilo que, de outra

forma, permaneceria interditado.

2% BLANCHOT, op. cit., 2007, p.210
237 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.97-98, grifo nosso
238 BATAILLE, op. cit., 1989, p.9-10
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*k*

Se retomamos a no¢do de uma “liberdade real” que, nas palavras de Blanchot, a
liberdade de escrever evoca, somos entdo remetidos ao conceito de real por ele evocado.
Colocado de outra forma, podemos perguntar qual seria essa verdade que s6 a morte é capaz de
significar de maneira incontestavel. Pierre Klossowski resume o “ensinamento” de Sade numa
Unica e estranha sentenca — trata-se da verdade, trazida tragicamente pela morte, de que “apenas
0 movimento € real: as criaturas sio apenas mudancas de fases”. 23°

Aos olhos de Sade, a questdo da subjetividade perde todo o valor. Porque ndo é o sujeito
que, confrontado pela morte, podera dizer o que é, afinal, essa experiéncia. Tal sujeito
fatalmente cairia numa ficcdo, fosse ela de natureza religiosa ou ateistica. Na inversdo sadiana
é o real da morte que olha para o sujeito para concluir que ndo a morte, mas o sujeito que se
constitui como uma ficgdo — a ser destruida.

Klossowski apresenta a definicdo de subjetividade nos seguintes termos a partir das

conclusdes de Sade:

Um pathos da alma acorrentada, que sacode suas correntes e vé no universo
que habita apenas uma cria¢do igualmente acorrentada, uma criacdo feita a
imagem de uma Natureza criativa que é incapaz de se realizar de uma vez por
todas. Um pathos de aprisionamento e impoténcia, da impaciéncia de ser uma
criatura. Pois é de fato o ser que é experimentado aqui como a Gltima prisao,
a parede mais externa; e a duracdo na extensdo insuportavel e no vazio do
tempo é uma experiéncia de estar acorrentado a condicéo de ser alguém.?4

A imagem da subjetividade como uma prisdo € de um valor expressivo singular, sobretudo
quando considerada a condigio do carcere a que esteve submetido Sade durante muitos anos.?*!

No texto que integra o primeiro volume da revista Acephale, Klossowski ratifica ainda
essa imagem sob o sugestivo titulo “O Monstro” que, se a principio parece referir-se a Sade, ao

final revela-se como o qualificativo da paradoxal condigdo humana: ter um corpo animal e uma

239 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.90

240 |bidem, p.99

241 Submissdo que sé chegaria ao fim por ocasido dos inesperados e violentos desdobramentos da revolugéo de
uma revolucao.
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mente apta a transcendéncia circunscreve a situacdo do prisioneiro que, de sua jaula, — néo

obstante — é capaz de discernir e de desejar tudo aquilo se apresenta do lado de fora.

Aqui também a Natureza é vivida como uma presenca provocadora da espera,
uma presenca que se furtaria a espera agressiva: a consciéncia sadista se vé
em face de sua prépria eternidade, que ela renegou e ndo pode mais reconhecer
sob os tracos da astuciosa Natureza; por um lado, mantida nas funcdes
organicas do individuo, ela faz a experiéncia dos limites de sua agressividade;
por outro, nos movimentos da imaginagao, ela tem a sensacéo do infinito. Mas
em vez de reencontrar ai sua condicdo eterna e de se sentir parte da unidade
universal, ela percebe ai, como num espelho, apenas o infinito reflexo das
diversas e multiplas possibilidades perdidas de seu individuo. O ultraje a
infligir & Natureza seria o de cessar de ser individuo, para totalizar imediata e
simultaneamente tudo o que a Natureza contém: seria conseguir chegar a uma
pseudoeternidade, a uma existéncia temporal, aquela da polimorfia
perversa.?#?

Da neurose a perversao, portanto, opera sem exagero aquilo que Nietzsche chamou de
transvaloracéo dos valores. Do ponto de vista da perversao, a subjetividade e o individualismo
(que nada mais € que a transposicédo cultural da subjetividade) ndo podem ser concebidos senédo
na condicdo de uma doenca.

Nesse mesmo sentido, do ponto de vista da neurose e da cultura, conforme definido por
Freud em “O Futuro de uma Ilusdao”, a morte ¢ exatamente aquilo contra o que o sujeito deve,
a todo custo, erguer suas armas. Aos olhos da polimorfia sadiana tornada explicita por
Klossowski, no entanto, a morte ndo carrega o sinal negativo de um fim (extin¢do), pois trata-
se tdo somente do comego de uma radical forma de experiéncia.

“Além da muralha”, escreve Klossowski em Sade: meu préximo, “ha a liberdade do
ndo-ser, a liberdade de Deus, que é acusado de encarcerar suas criaturas na prisao do ser.”?43
Talvez a razdo do recalque que nossa cultura experimenta em relacdo a esse “sentido positivo”
da morte seja porque, a nossos olhos, € inconcebivel uma forma de existéncia que ndo esteja
indissociavelmente ligada a subjetividade e ao uso da razao — essas sim destinadas a desaparecer
na experiéncia da morte, posto serem ambas apenas decorréncia do fato de possuirmos um
corpo animado.

Nesse terreno do “desapego”, as culturas orientais parecem navegar com muito mais
facilidade, muito embora — a excecdo talvez da mitologia hindu — elas ndo oferecam uma

imagem da morte remotamente parecida com aquela que Sade apresenta. Talvez devido a

242 KLOSSOWSKI. Acéphale. Trad. Fernando Scheibe. Floriandpolis: Cultura e Barbérie Editora, 2014 vol.1
243 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.99
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familiaridade dessas culturas com a pratica da medita¢do, a nog¢ao da “liberdade do nao-ser”,
ou — dito de outra forma — a nogéo do ser como uma espécie de “unidade minima” do existente
é muito mais facilmente aceita e compreendida, as expensas das formas discursivas racionais
que ndo parecem dar conta dessa nogao.

Da perspectiva da racionalidade ocidental, ao que parece, hd apenas duas possibilidades:
0ou 0 ser, na experiéncia da morte, projeta-se para o além, preservando seus tracos de identidade,
razdo e subjetividade (uma fantasia infantil, alimentada em grande medida pelos dogmas
religiosos); ou, da perspectiva mais sobria, ndo obstante estéril do ateismo, o ser se aniquila por
completo ao se deparar com as cortinas negras da morte. E possivel ver como ambas as
perspectivas sdo limitantes e excludentes entre si.

Do ponto de vista zen oriental, no entanto, (ponto de vista constantemente reafirmado
por Bataille em A experiéncia interior) a morte marca o come¢o de uma estranha experiéncia,
que é completamente paradoxal em relagdo aos postulados da razéo.

No horizonte dessa experiéncia paradoxal — cujos postulados podem ser derivados
também das conclusdes a que chegou Sade — a morte desvela o ser, ou, dito de outra forma, que
0 que a experiéncia da morte revela ndo é a verdade do ser, mas a verdade de ser. A diferenca
entre esses dois termos de fato é tdo sutil que ndo chega a surpreender a quantidade gritante de
erros e de gestos monstruosos perpetrados ao longo da histéria em fungéo da confusdo de um
pelo outro.

Se levamos adiante essas conclusfes, por meio delas torna-se possivel desatar o né
contra o qual se deparou Freud, em “Além do Principio do Prazer”. Para o psicanalista, a
hipotese de que as pulsdes pudessem conduzir o aparelho psiquico a um estado de desequilibrio,
marcado pelo excesso de estimulos, parecia apontar para uma fronteira do paradoxal. No limite,
essas pulsGes conduziriam a destruicdo do proprio aparelho, o que certamente estava em
contradicdo com a tendéncia mais elementar que ele havia identificado para as pulsées, de
estarem sempre orientadas no sentido de restaurar o equilibrio e a autopreservagdo do sistema.

Em Sade: meu proximo, Klossowski coloca a perspectiva sadiana em atrito com a de

Freud, nos seguintes termos:

Comparemos por um momento o principio da vida e da morte que determinara
a nova posi¢éo de Sade sobre o problema da destruicdo com a nogéo de pulséo
de morte em Freud, que, ao opor essa pulséo a Eros, pulséo vital - pela vida
organica, estabelece sua teoria ontolégica sobre essas duas nogdes. Embora
Freud vislumbre a vida apenas no estado organico, Sade — que, apesar das
aparéncias, ¢ mais metafisico — ndo admite uma diferenga entre a vida no
estado organico e no inorganico e nao leva em conta consideracdes sobre a
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espécie, isto é, no final, sobre 0o meio social; existe em sua concepgdo um
principio: “Em todos os seres vivos, 0 principio da vida ndo € outro sendo o
da morte; recebemos um ao mesmo tempo que recebemos 0 outro; nos
nutrimos ambos dentro de nés, lado a lado. No instante a que chamamos
morte, tudo parece se dissolver; somos levados a pensar assim pela excessiva
mudanca que parece ser provocada nesta por¢do da matéria que ndo parece
mais animada. Mas essa morte é apenas imaginaria, existe figurativamente,
mas ndo de outra maneira. A matéria, privada da outra parte da matéria que
comunicou movimento a ela, ndo € por isso destruida; simplesmente abandona
sua forma; decai - e, em decadéncia, prova que ndo € inerte; enriquece o solo,
fertiliza-o e serve na regeneragdo dos outros reinos, assim como dos seus
préprios. Nao ha, em ultima analise, nenhuma diferencga essencial entre essa
primeira vida que recebemos e a segunda, que é a que chamamos de morte.?*

Todo o estranhamento em relacdo a literatura de Sade — que, conforme conclui Sollers,
parece condenada a permanecer do lado de fora da cultura — deriva, portanto, do confronto com
esse postulado segundo o qual a existéncia se encontra de alguma forma preservada, mesmo no
estado inorgénico. Ou talvez fosse melhor dizer, respeitando o pensamento de Sade, que a
existéncia se encontra preservada sob uma outra forma, mesmo no estado inorganico.

Como se sabe, tal postulado ndo encontra qualquer respaldo na literatura cientifica e €,
aos olhos da biologia, inteiramente absurdo. O acesso a esse pensamento limite, ndo foge,
contudo, ao escopo da empiria, ainda que qualquer tentativa de sustentar uma experiéncia dessa
magnitude deva se dar, necessariamente, fora dos limites do discurso racional.

Bataille viria a dar vazdo a esse estranho pensamento em um dos textos da revista
Acéphale, cujo nome ja apontava para este ponto de que, mesmo sem a cabeca e estando
desligado por completo do uso da razdo — sendo, portanto, decepado da submissao a Deus € a
cultura — um corpo poderia permanecer de pé.

E, precisamente nesse estado, tal corpo se mostraria em sua forma mais exuberante e
disponivel a uma experiéncia extatica profunda o bastante para ser al¢ada ao valor de verdade.
“A matéria inorganica ¢ o seio materno. Ser liberado da vida ¢é voltar a ser verdadeiro; é se
tornar perfeito. Aquele que compreendesse isso consideraria como uma festa retornar a poeira

insensivel”?*°, escreve Bataille retomando, portanto, as conclusdes de Sade. Ele acrescenta que

Aplicar a percepcdo igualmente ao mundo inorganico; uma percepgéo
absolutamente precisa — 14 reina a ‘verdade’! A incerteza e a ilusdo comegam
com o mundo orgénico. Perda em toda especializa¢do: a natureza sintética é a
natureza superior. Ora, toda vida organica é ja uma especializacdo. O mundo
inorganico que se encontra atrés dela representa a maior sintese de forgas; por

244 |bidem, p.89-90
25 BATAILLE. Acéphale. Trad. Fernando Scheibe. Floriandpolis: Cultura e Barbarie Editora, 2014, p.20-21
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essa razdo, ele é digno do maior respeito. L& o erro, a limitacdo perspectiva
absolutamente n&o existem.?4

A proposta de reencontro com essa verdade paradoxal seria retomada por Bataille em A
experiéncia interior. Nesse texto, o escritor oferece ao paradoxo de Freud — de pulsdes que
partem em busca de experiéncias que podem ser percebidas pelo aparelho psiquico como
“desprazerosas” — a seguinte resposta: “Na medida em que opbes um obstaculo a forcas
transbordantes, estas fadado a dor, reduzido a inquietude. Podes perceber o sentido da angustia
em ti: de que maneira o obstaculo que és deve se negar a si mesmo e se querer destruido, pelo
fato de ser parte das forgas que o quebram”?#.

O corpo animal, que por forca da razdo tende a se apresentar como organizado e
individual (neurético), é, na concepgao batailliana, um obstaculo: “Eu ndo sou e tu ndo és, nos
vastos fluxos das coisas, mais do que um ponto de parada favoravel a rebentacdo”?®. E
acrescenta que “essa ordem [individual] ndo passa da ocasido de um erro risivel, mais uma
existéncia definhada marcando um ponto morto, um absurdo apertinho, esquecido, por pouco
tempo, em meio ao bacanal celeste”?%°,

E nesse sentido que a experiéncia da morte estaria destinada a desvelar a verdade (o
real), que encontra no éxtase a sua manifestacao fisica. A verdade (o “movimento de liberdade
real”, como escreve Blanchot) ¢ a saida do ser da méscara do “eu”, de seu isolamento, e sua
consequente reintegraco junto as forcas que compde a “bacanal celeste”. Trata-Se, portanto,
da experiéncia de romper “as frageis paredes de teu isolamento, onde se compunham as
multiplas paradas” em que “os obstaculos da consciéncia s6 terdo servido para refletir por um
instante o brilho desses universos no seio dos quais nunca cessaste de estar perdido”.?>°

Nesse texto, Bataille define ainda a existéncia individual como sendo a “um curto
momento de parada” em relagdo ao qual “o complexo, o suave, o violento movimento dos
mundos fara para si de tua morte uma espuma esguichante. As glorias, a maravilha de tua vida
se devem a essa rebentacdo da onda que se formava em ti no imenso barulho de catarata do
céu”?L,

A dificuldade imposta por essa escrita — talvez pela for¢a a que a palavra “morte” esta

associada — deve-se ainda a seguinte estranheza: para que seja compreendida em seu valor de

246 |bidem
247 |dem, op. cit., 2016, Terceira Parte: Antecedentes do suplicio (ou a comédia)
248 |bidem.
249 |bidem
20 |bidem
21 |hidem
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“verdade”, a experiéncia pressupde, logicamente, que alguma forma minima de percepcao do
ser subsista a “travessia”; além disso ¢ preciso considerar a necessidade do retorno (a
consciéncia, a linguagem) que a propria ideia da “morte”, por suposi¢do, encerraria por
completo. No entanto, € preciso considerar que, se ndo houvesse a possibilidade do retorno, a

experiéncia ndo poderia ser comunicada e, nesse sentido, jamais existiria enquanto tal.

Mas do isolamento em que envelheces no seio de universos votados a tua
perda, tens a possibilidade de extrair essa consciéncia vertiginosa do que tem
lugar, consciéncia, vertigem, as quais sé chegas enlacado por essa angustia.
N&o poderias te tornar o espelho de uma realidade dilacerante se ndo tivesses
de te quebrar...??

A imagem da consciéncia proposta como um espelho que deve se quebrar,
acrescentariamos, na sequéncia, a exigéncia do espelho que deve ser, de certa forma,
reconstruido ao final da experiéncia, e assim sucessivamente.

E nesse sentido que a experiéncia interior que Bataille prop&e no livro no é outra que
a do reencontro, por meio da pratica da meditacdo, com essa unidade minima do ser a que ele,
estranhamente, confere o nome de “soberania” (talvez pela impossibilidade, a despeito da
vontade do sujeito, de cedé-la, comercializa-la, negocia-la, subordina-la etc.).

A soberania é apresentada como uma possibilidade que desponta para o ser em recusa
as “operagdes subordinadas”, isso ¢, trata-se do ser despido do mundo da atividade, do trabalho,
do projeto, de Deus, do mundo dos objetos, da escravidao: do ser que se apresenta do lado de
fora da cultura, do corpo, em suma, que se mantém orgulhosamente de pé a despeito de sua
decapitagéo.

“O escravo-sujeito do cristianismo atribuia (reportava) a soberania ao deus-objeto, cujo
proposito exigia, de fato, que se apoderassem dele como de um objeto de posse”?3. Mais
adiante, Bataille anota que “ndo podemos, de modo algum, fabricar um momento soberano, a
partir de um estado servil: a soberania ndo pode ser adquirida, ndo pode sequer ser definida
como um bem. Tudo o que posso, na operacgdo soberana, é tomar consciéncia dela.”?>*

A contradi¢ao do sujeito e, ainda mais, do individuo, em relacdo a “possibilidade
soberana”, € evidente. Ser um individuo, afinal, é o estado de estar subordinado ao mundo da
atividade, ao mundo animal da razdo e dos objetos imediatos. E mesmo “no apice da

inteligéncia ha um impasse onde parece decididamente se alienar a soberania imediata do ser:

22 |bidem
23 Ibidem, “Método de Meditagdo”.
254 |bidem



117

95255

uma regido de suprema tolice, de sono”~>>, 0 que quer dizer que a operacao soberana ndo poderia

ser objeto nem mesmo da mais refinada cultura.

A soberania ¢ avessa ao tempo da civilizacdo: “a auténtica soberania ¢ a recusa, a

95256

revolta, ndo exercicio do poder”*®, uma “sabedoria a0 mesmo tempo maior e menor. SO a

soberania atinge uma sabedoria total. Ela obriga ao siléncio e, contudo, ndo é sendo riso.”?®’

Bataille define ainda esse conceito pelas seguintes palavras: “O aparente rigor afirmado pra la
e pra ca é apenas o efeito de um profundo relaxamento, do abandono a um essencial que, de
qualquer maneira, a SOBERANIA DO SER é.728

**k*

A suprema inversdo (transvaloracdo) de Sade aparece, entdo, numa escrita que sustenta
a morte como possibilidade para uma dimensdo Outra da existéncia. Para Sade, trata-se
verdadeiramente de uma dimensdo em que se desvela o carater infinito da existéncia, ao tempo
em que o ser é incorporado de maneira informe, indistinta, continua a essa dimensao.

Em Juliette, 0 marqués escreve que:

O nascimento do homem ndo constitui, portanto, 0 comeco de sua existéncia,
assim como a morte ndo significa o fim; e a mae que engravida nao confere
mais vida do que um criminoso que oferece a morte: a primeira produz uma
espécie de matéria organica, em determinado sentido, ao passo que o segundo
da oportunidade ao renascimento de uma matéria diferente, qualquer deles
efetuando um ato de criacdo.?®

Assim que um corpo parece ter perdido 0 movimento por sua passagem do
estado de vida para o que é indevidamente chamado de morte, ele tende, a
partir desse momento, a dissolucdo; apesar disso, a dissolucdo ¢ um estado
muito grande de movimento. Ndo ha, portanto, nenhum momento em que 0
corpo do animal esteja em repouso; nunca morre; mas porgue nao existe mais
para ndés, acreditamos que ndo existe mais. Corpos sdo transmutados ...
metamorfoseados, mas nunca sdo inertes. A inércia é absolutamente
impossivel seja a matéria organizada ou ndo. Pese essas verdades com cuidado
e vocé vera aonde elas levam e que reviravolta elas ddo a moralidade
humana.?®

255 |bidem

26 |bidem

27 Ibidem, “Notas da edigdo francesa. 2. Da angustia a gloria”.

28 Ibidem, “Método de Medita¢do”.

29 SADE. Juliette. Trad: Austryn Wainhouse. Nova lorque: Groove Press, 1968a, Parte IV
260 1hidem
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A contraposicéo sadiana da natureza a cultura se da, portanto, nos mesmos termos que
mais acima destacamos da escrita de Freud: a natureza € entendida como aquilo que excede
violentamente a cultura. Se relacionamos esse importante e transgressivo passo dado por Sade
em relacdo ndo s6 & moralidade humana, mas a cultura como um todo com o conceito de
soberania de Bataille, diriamos, a respeito dessa dimensdo, que na morte, logicamente, o
individuo ndo poderia subsistir, mas que nela o ser persiste em sua forma minima, irredutivel,
soberana, onde experimenta, nas palavras de Klossowski, “a liberdade de Deus”.

Sem duvida a proposta de A experiéncia interior de Bataille vale em grande medida pela
realizacdo de que — muito embora a eventualidade da morte seja algo que escapa por completo
a qualquer um — essa experiéncia soberana estaria plenamente ao alcance do desejo?®?, sendo,
portanto, passivel de retorno a linguagem e a consciéncia. A experiéncia, retomando a figura
proposta por Bataille, depende de que o espelho da consciéncia se quebre, mas que, num
segundo momento, ele se recomponha, ainda que — 0 que é mais provavel — sob uma outra
forma.

Falar da operacdo soberana é apenas falar da experiéncia do ser na morte, e ndo da morte
em si. Na experiéncia da morte, a transposi¢do da muralha da individualidade significava, para
Sade, o reencontro do ser com a natureza, que, como vimos acima, ele define como sendo

constituida de “metamorfoses infinitas” e pelo “perpétuo movimento”:

Quanto & destruicdo do seu semelhante, fica certa, Sofia, que é puramente
guimérica, pois o poder de destruir ndo foi dado ao homem mas somente o de
variar as formas, sem poder aniquila-las. Portanto, fica sabendo que toda
forma ¢ igual aos olhos da natureza, nada se perde no cadinho imenso onde se
executam suas variagcOes, e toda porcdo de matéria que ali é jogada
incessantemente se renova sob o outro aspecto, e se sobre ela desencadeamos
uma acéo esta ndo a ofende diretamente, ndo a ultraja e, mesmo que nossas
destruicOes retomem seu poder de vez em quando, ela mantém sua energia,
nada podendo atenua-la.?®2

[...] o que chamamos de “fim da vida animal ndo é um fim real, mas simples
transmutacdo, que tem por base o perpétuo movimento, esséncia verdadeira
da matéria, que todos os filésofos modernos consideram como uma de suas
primeiras leis. A morte, segundo esses principios irrefutaveis, representa tdo

21 Qu da vontade de chance, que é a atualizacdo oferecida por Bataille ao conceito de vontade de poténcia
nietzschiano. No capitulo seguinte, analisaremos a importancia da literatura e da poesia como formas pelas quais
esse “ndo-saber” da morte se da a ver, passando a se apresentar como uma espécie de objeto (erético) ao alcance
do desejo.

262 |dem, Justine ou Os Inforttnios da Virtude. Rio de Janeiro: Editora Saga, 1968b, p.55-56
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somente uma transformacao, uma passagem imperceptivel de uma existéncia
aoutra...2s®

Diferentemente de Bataille que, como analisaremos em mais profundidade no préximo
capitulo, compreendeu a passagem da transgressao (0 movimento da natureza) para o interdito
(o estado imposto pela cultura) como um processo ciclico que representa a propria natureza
humana (definida, entdo, nessa alternancia, como uma natureza erética), Sade levou suas
conclusdes a respeito do “sistema da natureza” as tltimas consequéncias.

Sade quis imaginar na transgressao a possibilidade de um estado puro e imparavel, como
a Unica forma da humanidade viver em consonancia com a verdade, no fluxo desse movimento
incessante que faz variar as formas. O valor que poderiamos extrair da transgressdo proposta
pela literatura sadiana muitas vezes se perde precisamente por isto: por se ater, por
recomendacdo do proprio escritor, a seu carater criminoso. O fato de Sade atribuir um valor de
purificacdo ao crime é algo por demais obsceno a nossa consciéncia, € uma proposicédo — em
todos os sentidos — insustentavel.

A historia da civilizacao, € evidente, ja fora escrita com demasiado sangue. E o sangue
derramado ao longo de milénios — salvo as poucas excecdes que a escrita de Bataille procura
resgatar colocando em cena os rituais religiosos de sacrificio — ndo carrega nenhum valor
poético. Derramar mais sangue é algo nao apenas escandaloso, mas que remete a consequéncia
mais nefasta do fato de sermos uma civilizacéo.

E comum que se siga, & leitura de Sade o gesto escandalizado de uma humanidade que
passa a refutar a transgressao enquanto tal por associa-la ao impeto declarado pelo préprio
escritor de destruir quaisquer formas de interdito.

E que, como observa Eliane Robert Moraes, em Sade: a felicidade libertina, no caso
dessa literatura, “a natureza torna-se inspiracéo: deixa de ser meta para transformar-se em ponto
de partida. N&o se trata simplesmente de repetir sua perversidade. N&o se trata apenas de imitar
0 modelo destrutivo que ela Ihe oferece, mas [...] “cumpre tornar-se criminoso’2%4,

Isso porque, conforme pontua Klossowski, “para Sade, a substituicdo de Deus pela
natureza no estado de movimento perpétuo ndo significa a chegada de uma era mais feliz para
a humanidade, mas apenas o0 comeco da tragédia e sua aceitagdo consciente e deliberada”?®,

Ou, nas palavras do préprio marqués,

263 |dem, op. cit., 1968a, Parte 1V
264 MORAES, Eliane Robert. Sade: a felicidade libertina. Rio de Janeiro: Imago Ed., 1994, p.106
265 KLLOSSOWSKI, op. cit., 1991, p.81
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Eu detesto a natureza; e eu a detesto porque a conheco bem. [...]. Eu mal tinha
deixado meu berco quando ela me atraiu para 0s horrores que sdo sua delicial
Isso vai além da corrupgdo.... E uma inclinagdio, uma propensdo. Sua mio
barbara sé pode nutrir o mal; o mal é seu entretenimento. Eu deveria amar essa
méae? N&o; mas vou imita-la, o tempo todo detestando-a. Vou copia-la, como
ela quer, mas a amaldigoarei incessantemente.2%®

Sera preciso, portanto, considerar a transgressdo ou a imitacdo do movimento da
natureza que Sade, com sua literatura, procurava emular, segundo ao menos duas perspectivas.
Na primeira delas, trata-se da transgressao do escritor que, conforme as conclusdes de Blanchot
a respeito da literatura sadiana, se langa a escrever incessantemente: trata-se da “loucura de
escrever” e da capacidade da literatura de “dizer tudo”, duas propriedades da literatura que
retomariam, desde Sade, nas palavras de Blanchot, 0 movimento de “liberdade real” da
natureza.

Essa perspectiva, segundo Klossowski, ¢ a que revela “o significado oculto do ateismo
de Sade, que o diferencia tdo claramente de seus contemporaneos. Admitir a matéria no estado
de movimento perpétuo como o unico agente universal é equivalente a consentir em viver como
um individuo em um estado de movimento perpétuo.”?%’

A outra perspectiva € a da transgressdo inscrita na prépria ficcdo, na qual o crime, a
destruicdo dos personagens uns pelos outros, a disposicdo ao assassinato, serviriam de
ilustracdo — a mais explicita possivel — do trabalho de destruicao e da ética da natureza, segundo
0 entendimento que Sade teve dessa ética.

No entanto, na toada dessa radicalizacdo que desprezava por completo o valor do
interdito em relacdo a transgressdo, como dissemos acima, a literatura de Sade perde muitas
vezes 0 carater tragico para se conformar como uma espécie de drama.

E como se, ao glorificar o movimento da destruicio pela destruicio — de representar essa
compreensdo complexa que teve da natureza — Sade se distanciasse demasiadamente do
horizonte humano, mesmo daquele horizonte mais radical em que a destruicdo se prestaria a
novos trabalhos de criagdo, novamente de destruicio etc. E como se, nesse ponto, Sade
terminasse por trair seu “sistema natureza” e, consequentemente, a si mesmo, criando um efeito
de gratuidade a violéncia — que, conforme pontua Klossowski, pode ser considerado indesejado

— dentro de sua obra:

266 |bidem, p.82
27 |bidem, p.81
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Uma vez tendo alcancado essa posicdo, no limiar do desconhecido, o
pensamento de Sade, olhando para tras, recua, escandalizado por suas proprias
conclusdes inevitaveis. Entdo vemos esse pensamento se apoderar de si e
aceitar suas descobertas. Assim, os discursos ateistas e materialistas de alguns
dos personagens de suas obras nos impressionam como tantos momentos dos
esforgcos de seu proprio pensamento para fugir das categorias morais; € isso
que da a esses discursos seu tom peculiarmente dramatico.?®®

Por fim, Klossowski levanta a questdo ao ponto que Nietzsche pode — tragicamente —
escrevé-la: “essa matéria perpetuamente em movimento que treme de prazer e obtém
gratificacdo apenas em dissolucdo e destruicdo, é realmente cega e sem vontade? Nao ha
intengdo neste agente universal?”?®® Ao indagar o abismo com essa questdo Nietzsche obteve a
desejada resposta — ou melhor, ele a experimentou em seu corpo — que, no entanto, lhe exigiu
algo em retorno: o sacrificio de sua prépria cabeca.

Assim, ao deslocar a maré sadiana de assassinatos para 0 campo de uma experiéncia
interior que incorporava também a experiéncia de Nietzsche, Bataille recolocava a discussdo
em termos de seu real valor, que € o valor tragico e simbdlico de dirigir a transgressdo ndo em
relacdo ao mundo, mas em relacdo a propria consciéncia, isto é: trata-se do esforco (tragico,
porque impossivel) de destruigdo da instancia do ‘eu’.

Como o demonstraram os horrores perpetrados pelo fascismo, a experiéncia cega de
destruicdo do outro teria t&o somente o valor de uma experiéncia inconsciente tornada tanto
pior, verdadeiramente monstruosa, quanto mais procurasse ser incorporada pelas fronteiras de
uma racionalidade destrutiva.

A racionalidade pela qual os discursos dos personagens de Sade se travestem para
justificar as atrocidades cometidas contra seus semelhantes ndo por acaso se deixa confundir
com aquela dos campos de concentracdo, muito embora o préprio Sade tenha se manifestado
veementemente contra a violéncia organizada e levada adiante pela revolucdo francesa.

E por esse motivo que a escrita de Bataille sustenta que a experiéncia interior s6 poderia
ser proposta e concebida quando afastada tanto quando possivel dos dominios da raz&o?’°, muito
embora essa experiéncia devesse eventualmente se apresentar ou retornar aos dominios da
consciéncia. E por esse motivo também que o escritor confere a poesia o valor de uma instancia
privilegiada para sua manifestacdo, nos eixos em que define que a Unica aproximacéo possivel

do Mal com a civilizacdo deva se dar atraves da literatura.

268 |hidem, p.81-82

269 |bidem, p.81-82

210 A clareza que, mais tarde, ele teve em relacéo a essa necessidade foi o que o levou também a colocar um fim
definitivo a sociedade Acéphale.



122

Por isso as interpretaces dadas por Bataille e Klossowski a obra de Sade se fazem tdo
importantes: porque preservam o valor fundamental de sua experiéncia — isso &, o valor a que
ela de fato se propde, que é a de ser uma experiéncia interior transposta, por fim, aos dominios
da linguagem.

Eis uma das afirmacdes paradoxais de Bataille em A experiéncia interior, em apelo ao
retorno da loucura a lucidez da linguagem: “Digo-o0 com uma firmeza que ndo estremece, ndo
quero nada sem a consciéncia. Sei que a inconsciéncia é sempre a garantia da servidao, e que a
escolha do inconsciente, ja que a consciéncia é o efeito da servidao, exige para comecar mais
consciéncia!”?’t. E por esse motivo que o escritor inscreve a literatura de Sade nos dominios

de uma “hipermoral”.

*k*k

Bataille pensa a cultura como o ordenamento para o conjunto de relacdes sujeito-objeto
e que, no limite, submete os proprios sujeitos a condicdo de objetos, ndo mais diferenciando
uma categoria da outra. No comentario que tece a respeito do texto de Sade em A literatura e o
Mal, o escritor percebe que a furia sadiana comeca por se enderecar a nocao de individualidade
— “o curso de uma vida humana nos prende a opinides faceis: nds nos representamos como
entidades bem definidas. Nada nos parece melhor assegurado que este eu que baseia o
pensamento”?’2 — para, em seguida, sustentar a tese de que cultura e individualidade so partes
de um mesmo processo: “assimilando-se as coisas manejadas, o individuo pode ainda se
subordinar a uma ordem finita, que o submete ao interior de uma imensidade nas leis das
ciéncias (que pdem o sinal de igual entre o mundo e as coisas finitas)”?’°.

Acrescenta, por fim, que “o individuo ndo é igual a seu objeto sendo ao se submeter
numa ordem que o esmaga (que 0 nega, que nega o que difere nele da coisa finita e
subordinada)”?".

Se, nesse movimento de recalque implicado pelo processo civilizatorio, a natureza passa

a ser absolutamente “exterior a nossos seres finitos”, o ponto maximo de alteridade ou, ainda,

211 BATAILLE. op. cit., 2016, Notas da edicdo francesa das obras completas. 2. Da angUstia a gléria
272 |dem, op. cit., 1989, p.111

213 |bidem, p.111

274 |bidem, p.111



123

0 “lado de fora” da cultura —, entdo pode-se concluir que a natureza esta, enquanto experiéncia,
no horizonte de um “infinito impenetravel”?’® e, enquanto conhecimento, situada nas dimensges
do informe e do néo-saber.

Para Sade, a dindmica da transgressao da cultura deveria ser necessariamente praticada
contra o outro, posto que enderecada ao Outro, & natureza, conforme observa Bataille nesta

analise ao texto sadiano:

H& apenas um meio em seu poder de escapar a estes diversos limites: a
destruicdo de um ser semelhante a nds (nesta destruicdo, o limite de nosso
semelhante é negado; ndo podemaos efetivamente destruir um objeto inerte, ele
muda, mas ndo desaparece, s6 um ser semelhante a n6s desaparece na morte).
A violéncia sofrida por nosso semelhante se oculta a ordem das coisas finitas,
eventualmente Uteis: ela o entrega a imensidade. Isso j& era verdadeiro no
sacrificio.?’

Bataille soube perceber que, por mais paradoxal que possa parecer, a l6gica do assassinato
sadiana tem um sentido bastante delimitado.

A destruicdo do objeto corpo “repde” esse objeto a categoria das coisas ndo inertes,
posto que a destruicdo de um corpo desencadeia, através da assinatura da morte, um processo
irreversivel. O verbo repor, no entanto, nem minimamente € capaz de expressar a violéncia e as
forcas que estdo em questdo aqui: essa passagem de um objeto de uma categoria a outra, de
uma dimens&o a outra (da dimensdo profana a sagrada), é atravessada por lagrimas que sdo o
significante de uma experiéncia de éxtase. Por meio desse sacrificio, vitima e algoz, de maneira
solidaria, rompem os lacos que os prendem a ordem das coisas finitas (cultura) e se entregam a
imensidade (a natureza).

A conclusdo de Klossowski em Sade: meu proximo serve de complemento a esse ponto:
“poderiamos também ver em toda essa vontade de Sade a separacdo da solidariedade com o
homem, impondo a si mesmo o imperativo categdrico de um tribunal césmico que exige a
aniquilagdo de tudo o que é humano”.?’” A destruicdo do corpo, em Sade, portanto — por meio
desse imperativo antikantiano ao extremo —, mira a destrui¢cdo do fato humano, isso é, da
cultura. Ao recorrer ao suporte da literatura para dar sustentacdo a esse pensamento-limite, o

que Sade descreve € o movimento de destruicdo do corpo profano em favor da ascenséo do

275 |bidem, p.111
276 |bidem, p.111
211 KLOSSOWSKI, op. cit., 1991, p.87
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corpo sagrado (ou do “corpo impossivel”, para retomarmos a bela expressdo de Eliane Robert
Moraes).

Definida em termos de uma revolucgéo, ou seja, em termos daquilo em relacdo ao que o
chéo da cultura vacila porque ndo encontra sustentacéo, Bataille defende que o grande trunfo
da literatura de Sade foi ter demonstrado que o infinito é penetravel — que o impossivel e 0 ndo-
saber constituem, assim, uma dimenséao que é finalmente acessivel ao pensamento.

Outro ponto levantado em relacdo ao que o escritor chama de a “hipermoral” sadiana é
e gque, mesmo que na raiz essa experiéncia seja considerado aos olhos (castrados) da civilizacdo
como a fonte do desejo por um objeto impréprio (a perversdo)?’®, a experiéncia em relacéo a
esse objeto ndo sé é inteiramente legitima e praticavel como talvez seja o que encerre aquilo
gue em nos € propriamente humano: o erotismo, o éxtase diante da consciéncia da morte, a
reconquista de uma dimensao perdida para o saber ao longo do processo civilizatério, que é a
dimenséo do sagrado.

Em relacdo a essa literatura e — mais do que isso — em relacdo a experiéncia de Sade,
Bataille escreve em A literatura e o Mal: ““é emocionante para n6s que uma fabulacdo mitica se
ligue ao que finalmente desvela o &mago dos mitos. Foi preciso uma revolucao — no ruido das
portas da Bastilha derrubadas — para nos libertar, ao acesso da desordem, o segredo de Sade”.2"

A natureza desse segredo, Bataille observa, ndo s6 esta no &mago dos mitos como
também constitui o mais antigo sonho ou, nas palavras do escritor, a verdadeira “obsessao” da
filosofia: ““a unidade do sujeito e do objeto”, “o ultrapassamento dos limites dos seres, do objeto
do desejo e do sujeito que deseja.””?%°

E evidente que, ao querer dar sustentacio literaria a isso que Klossowski denomina de
“um fatalismo transcendental”, Sade sabia que “resolutamente se afastava de sua condigao
humana”, que “se retirava da competéncia do tribunal moral dos homens”, para “procurar
integrar-se a uma cosmogonia mitica”.?8!

A experiéncia sadiana, no entanto, pelo mesmo movimento que abre essa porta, cai num
impasse. A disposi¢do ao “devir criminoso” como forma de emular 0 movimento da natureza
logo se mostra um ato de desespero e, pior, um ato impotente. Isso porque, se a atitude em
relagdo a Deus é passivel de transgresséo, de vinganca — se ¢, no limite, possivel “matar Deus”

—, a atitude em relacéo a natureza néo o é.

278 Tal definicdo aparece em KLOSSOWSKI, op. cit., 1991, p.23
219 BATAILLE, op. cit., 1989, p.113

280 |bidem, p.113

281 K OSSOWSKI, op. cit., 1991, p.84
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A natureza, pela prépria nogdo de um movimento perpétuo, imp&e um limite de até onde
uma transgressdo pode chegar. “A noc¢do de movimento perpétuo absorve toda ideia de
aniquilacdo, que agora se torna nada mais que uma modificacdo das formas da matéria; o
homem nédo pode mais responder com indignagédo ao que considera o ultraje da natureza. Ele se
descobre incapaz de vinganga™?®,

E sobre este ponto que o pensamento de Sade recua, e “nos oferece apenas uma atitude

de revolta puramente humana, sem outra esperanca sendo a de poder permanecer em revolta”.?8

Em outras palavras, Sade desejava transgredir o ato ultrajante por um
permanente estado de movimento perpétuo - aquele movimento que Nietzsche
mais tarde chamou de “a inocéncia do devir”. Mas Sade vislumbrou, por si,
essa transgressdo da transgressdo sO por um momento; a hipérbole de seu
pensamento o traz de volta ao &mago de sua sensibilidade irredutivel ligada a
sua representacdo de um ato escandaloso - que exclui a prépria nogdo de
inocéncia. 24

Bataille toma como ponto de partida, portanto, as conclusdes derradeiras de Sade, mas
para transgredi-las. Essa retomada se da a partir do movimento transgressivo iniciado pela
literatura de Nietzsche, ao qual Bataille dara sequéncia na perspectiva da inocéncia (do devir)
sustentada pela escrita do filosofo, mas que havia sido completamente subjugada, no caso de
Sade.

Podemos dizer que uma parte importante do trabalho de Nietzsche e de Bataille foi o de
trazer a luz a perversdo — nos termos de uma estrutura psiquica que concorre com a estrutura
neurética do homem civilizado — e 0 gesto transgressivo, porém nao mais encarados a partir da
perspectiva do crime, da violéncia enderecada ao outro, mas sim como uma estrutura e um gesto
direcionados a cultura e as suas manifesta¢cdes no campo da linguagem (no caso de Nietzsche)
e a st mesmo e a propria consciéncia neurdtica do ‘eu’ (no caso de Bataille).

Se a experiéncia de Sade foi assimilada pela cultura como sendo a de uma revolta
delinquente ou, quando muito de uma excentricidade psiquica e sexual, a leitura que Bataille e
Klossowski fizeram do escritor, por outro lado, soube extrair da experiéncia sadiana seu real
valor, que € o de eliminar o tabu da dicotomia entre o espirito e as paixdes, ou, dito de outra
forma, o valor de tornar conscientes — legitimamente conscientes — conteddos que a cultura

recalcara ao plano inconsciente, conforme essa importante passagem de A literatura e o Mal:

282 |bidem, p.83
283 |bidem, p.89
284 |bidem, p.34
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Outros antes dele tinham tido os mesmos descaminhos, mas entre o
arrebatamento das paixdes e a consciéncia subsistia a oposi¢do fundamental.
Jamais o espirito humano deixou de as vezes responder a existéncia que leva
ao sadismo. Mas isso se passava furtivamente, na noite que resulta da
incompatibilidade entre a violéncia, que é cega, e a lucidez da consciéncia. O
frenesi distanciava a consciéncia. Por seu lado, a consciéncia, em sua
condenacdo angustiada, negava e ignorava o sentido do frenesi. Sade, na
soliddo da prisdo, foi o primeiro a dar a expressdo arrazoada a estes
movimentos incontrolaveis sobre a negacao dos gquais a consciéncia ergueu o
edificio social — e a imagem do homem.?®

A manifestacdo da experiéncia por meio da linguagem constitui um ganho notavel que
posiciona a literatura de Sade em meio aquela dos misticos. Sem o suporte da linguagem
literéria, a experiéncia estaria condenada — como de resto sempre esteve aos olhos da cultura —
a pena capital, a decapitacdo. Foi sobretudo porque Sade escreveu que se tornou possivel
recuperar o que havia de genuinamente humano em sua experiéncia, compreendida fora do
recalque inicial que ela provoca em razédo de sua atroz violéncia.

Sade talvez tenha sido o primeiro a observar — dentro do que, em seus escritos, aparece
como uma veemente acusacdo contra a hipocrisia — que a propria ideia do homem e de todas as
suas instituicGes estava assentada nisso que Bataille chama de negacdo, portanto, sobre uma
mentira original sobre a qual “se ergueu o edificio social”. O contraponto a hipocrisia se
escreve: negar a negacdo é negar o homem neurético e afirmar a perversao como sendo a outra
possibilidade humana.

Com isso, foi por meio da linguagem literaria que a perversao se permitiu ver ndo mais
como um simples desvio da normalidade, mas verdadeiramente como uma estrutura que coloca
em xeque e que acusa a ideia de normalidade como sendo, ela propria, constituida por um
desvio. Foi por meio da literatura de Sade que a perversdo saiu do calabouco a que esteve
condenada em razdo do progresso civilizatorio, para alcancar finalmente a consciéncia e
reivindicar seu direito a legitimidade.

A esse respeito, Bataille escreve em A literatura e o Mal:

Nos ndo podemos nos surpreender que uma verdade tao estranha, e t&o dificil,
seja antes de tudo revelada sob uma forma resplandecente. A possibilidade da
consciéncia é seu valor fundamental, mas ela ndo podia deixar de se referir ao
amago de que é o signo. Como o esplendor poético teria faltado a esta verdade

285 BATAILLE, op. cit., 1989, p.113
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nascente? Esta verdade, sem o esplendor poético, ndo teria humanamente seu
alcance.?®

Se essa transgressdo parece tdo estranha é porque ela esta assentada numa dupla
violéncia. Ela depende, em primeiro lugar, que se reconheca em que medida a cultura é violenta,
em que medida a cultura aliena o ser humano da experiéncia do éxtase e em favor da construgéo
do edificio social. Em seguida, a transgressdo sadiana exige que se invista conscientemente
contra o sentido desse recalque neurético sustentado pela civilizagdo, que se faca calar ou
destruir o discurso ideologico promovido pelas instituicdes da cultura.

Em relacdo a esses movimentos transgressivos da perversao, Klossowski observa que

O pervertido esta abaixo e além do nivel dos "individuos", nivel esse que
constitui um conjunto de fungdes subordinadas as normas da espécie. Ele
apresenta uma subordinacdo arbitraria das funces da vida habitual a uma
unica funcédo insubordinada, um desejo por um objeto improprio. [...]. Nas
condigdes de vida da espécie humana, o pervertido € aquele que s6 pode se
afirmar destruindo essas condi¢Bes em si mesmo. Sua existéncia consagra a
morte da espécie nele como individuo; seu ser é verificado como uma
suspensdo da propria vida. A perversdo corresponderia, portanto, a uma
propriedade do ser, uma propriedade fundada na expropriacdo das funcdes
vitais. Uma expropriacdo do proprio corpo e dos outros seria o significado
dessa propriedade do ser.?®

Nesse mesmo texto em que brilhantemente se escreve uma defini¢ao para perversao (“o
desejo por um objeto improprio”), Klossowski formula também sua definigao de transgressao:
“a transgressdo é entdo algo além da pura explosdo de uma energia acumulada gracas a um
obstaculo. E uma recuperacéo incessante do possivel em si - na medida em que o estado de
coisas existente eliminou a possibilidade de outra forma de existéncia.”8

Mas, na sequéncia, Klossowski faz uma observacédo que, ao que parece, se contrapde a
noc¢do de que, com Sade, a perversdo teria sido algada a categoria de uma estrutura psiquica —:
“o possivel no que ndo existe nunca pode ser outra coisa sendo possivel, pois se o ato fosse
recuperar esse possivel como uma nova forma de existéncia, ele teria que transgredir por sua
vez. O possivel como tal teria sido eliminado e teria que ser recuperado novamente”?®, e
complementa: “a transgressédo ndo deve e nunca pode encontrar um estado em que possa ser

resolvida [...]. Uma transgresséo deve gerar outra transgressio”.?%

286 |bidem, p.113

287 KLOSSOWSKI, op. cit., 1991, p.23, grifo nosso
288 |bidem, p.21, grifo nosso.

289 |bidem, p.21

2% |bidem, p.21
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No cume, portanto, podemos concluir que a perversdo se afirma na qualidade de um
estado descrito em analogia aquele do eterno retorno, como 0s movimentos que aparecem na
novela batailliana O Anus Solar, no sentido de uma transgressdo que enceta novas
transgressdes, sem nunca poder ser resolvida ou encontrar para si um termo de parada.

A0 passo que a neurose em grande medida pode ser compreendida pelo desejo pelas
formas estaveis, pela raz&o que valoriza a identidade e que exclui o informe, a alteridade e, por
fim, pelo desejo de propriedade sobre as formas estaveis (0s objetos inertes oferecidos pela
cultura) e que conformam o ‘eu’, na perversao o objeto improprio a que se deseja € tdo somente
0 movimento.

Se o cume da existéncia neurdtica é o orgasmo, 0 perverso, ao contrario “sabe que o
orgasmo € apenas um tributo pago as normas da espécie e é, portanto, uma falsificacao do éxtase
do pensamento” 2%%, Isso quer dizer que 0 gozo na experiéncia perversa € este: o da experiéncia
interior, 0 gozo do éxtase do pensamento, de quando o pensamento transgride a cultura e volta
a ser assimilado pela natureza, reencontrando, no movimento perpétuo dessa, “a recuperago

incessante do possivel em si’:

Vemos, na resolucdo de Sade de copiar os “atos obscenos” da Natureza, uma
tentativa sendo esbocada na reconciliagdo com a ordem universal, ou melhor,
com a desordem universal. Ainda que a indignacéo apavorada seja provocada,
a curiosidade, a necessidade de saber agora se manifesta. A mente tende mais
e mais a considerar-se parte integrante da Natureza, do dominio de suas
investigacOes. Descobre nos fendmenos naturais ndo mais apenas leis cegas e
necessarias, mas suas préprias intencdes. Ou seja, descobre uma coincidéncia
entre suas intencdes e os fendmenos naturais. Fendmenos naturais irdo
aparecer como tantas outras sugestdes do que a mente sente que tem a missdo
de trazer a realidade.?®?

Ou, nas palavras do proprio Sade:

Se o0 conhecimento acaba por se tornar um crime, 0 que se chama crime deve
conter a chave do conhecimento. E somente estendendo cada vez mais a esfera
do crime que a mente, chegando a esses crimes extraordinarios, recuperara o
conhecimento perdido, conhecimento infinitamente maior do que aquele que
possuimos.?®

291 |bidem, p.32
292 |bidem, p.83-84, grifo nosso
2% |bidem, p.84
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3.4 A experiéncia-limite de Nietzsche

Ouca-me um momento, 6 Zaratustra — um discipulo lhe disse um
dia — algo estd girando na minha cabega: ou melhor, estou
prestes a acreditar que minha cabeca esta girando em torno de
algo e que, portanto, descreve um circulo. (NIETZSCHE)

Assim como em Sade, nos escritos de Nietzsche, o tema da afinidade entre o artista e 0
criminoso também ¢ bastante frequente. O fildsofo sabia que sua “filosofia a marteladas”,
levada adiante como um combate feroz aos valores que d&o sustentacdo a cultura, s6 poderia
ser escancarada como crime.

E, de toda forma, curioso notar que um pensamento-limite venha necessariamente a
encontrar o destino da marginalidade silenciada (como no caso de Nietzsche) ou da prisdo (o
caso de Sade), como se a propria cultura fosse um simulacro dos mecanismos de recalque que
operam na consciéncia. O mecanismo é de rebaixar os contetidos mais elevados, destacando
seu aspecto de foraclusdo, de ilegalidade, até que por fim se estabeleca a equivaléncia de valor
entre o mais elevado e o mais rebaixado.

Diante da moral costurada por esses valores, o escritor e o artista deveriam, para
Nietzsche, ostentar orgulhosamente o estatuto de sua marginalidade criminosa, porque € esse
orgulho — esse riso que brota pelo reconhecimento de sua afinidade com tudo aquilo que, aos
olhos da cultura constitui 0 Mal — que afasta o artista do risco de se ver confundido, por
exemplo, com as ilusdes proféticas de um pastor, ou de alguém que prega para as massas e que
delas depende para validar seu discurso. 2%

O artista, reconhecendo que ndo pode ser um guia para as massas, sabendo que nao
possui qualquer poder de mudar a realidade e mesmo sacrificando dentro de si quaisquer
pretensdes egoicas em relacdo a cultura (esse sacrificio coloca-se de antemdo como exigéncia
da experiéncia interior), contenta-se entdo em encontrar os meios de saquea-la, em comunicar
as fendas por onde a civilizagdo vacila, e orgulhosamente encontrar 0s meios de provocar
feridas nos demais. Para isso ele dispde somente de seu corpo e de sua arte.

Nesse ponto, as marteladas de Nietzsche e a pena agressiva de Sade caminham para o

mesmo sentido. Ambos associaram a figura do criador a do sujeito perverso. Nietzsche, assim

294 Zaratustra — o “profeta” de Nietzsche — €, como se sabe, um solitario. Distante das massas e mesmo refutando-
as, Zaratustra finalmente consegue mobilizar ndo mais que uma pequena comunidade.
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como Sade, compreendeu que se arriscava na proposi¢do da “transvaloragdo de todos 0S
valores”, por meio de “atos obscenos” que a cultura (que, para Nietzsche, confunde-se com a
prépria nocdo de consciéncia, ou seja, é tudo aquilo que serve aos fins de reproducéo da espécie)
nédo poderia suportar.

A proposta dionisiaca, em termos bastante sadicos, é a de que somente pelo uso de forcas
agressivas, inconscientes e dirigidas contra os valores em curso se poderia alcangar o
conhecimento tragico — o “conhecimento perdido” — para o qual a cultura, em sua genealogia
judaico-cristd, veementemente nega o acesso.

Do contato que teve com essas leituras, Bataille concluiu que esse “conhecimento
perdido” se referia & dimenséo do sagrado. Retornando a Nietzsche, nesta passagem singular
de Ecce Homo, tal experiéncia com o sagrado é apresentada com o valor de uma certeza
palpavel, em termos da “visdo completa da mais poderosa realidade”, tdo poderosa que o

conhecimento dessa realidade seria capaz de levar alguém ao abismo da loucura:

Sem duvida, é a certeza que faz com que alguém fique louco. - Mas é preciso
ser profundo, um abismo, um filésofo para se sentir assim. Temos medo da
verdade... Mas a forga necesséria para a visao completa da mais poderosa
realidade ndo é apenas compativel com a mais poderosa forga para a agéo,
para a acdo monstruosa, para o crime - ela até a pressupde.?®

Diante dos olhos castrados da cultura, essa certeza a que Nietzsche se refere deve,
necessariamente, assumir o aspecto de uma acdo monstruosa, de um delirio. 1sso a principio
nos leva a indagar que tipo de certeza poderia, entdo, estar aqui em questao.

Durante muito tempo — e sobretudo entre estudiosos académicos da obra de Nietzsche
— 0 eterno retorno foi lido como tendo o valor de um conceito. Quanto a essa leitura, se
Nietzsche a tivesse a elaborado como tal, podemos dizer que um conceito jamais tera o valor
de uma certeza, tanto menos quando se considera uma certeza capaz de fazer alguém delirar.

E inegével, assim, que o que Nietzsche teve em relacio ao eterno retorno no foi uma
elaboracdo académica, mas uma experiéncia — verdadeiramente uma experiéncia mistica.
Expressdes como “verdade”, “profundidade”, “poderosa realidade” fornecem apenas a tonica

de tal experiéncia que, no entanto, nem os escritos de Nietzsche nem os de Bataille parecem ter

dado conta de elucidar.

295 NIETZSCHE. Ecce Homo — Como Alguém se Torna o que é. Trad: Paulo César de Souza. Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 2005, p.63



131

Em relagdo a esse topico, nas palavras de Klossowski, “se a certeza produz delirio, é
porque a monstruosidade imaginada ¢ apenas o lado anverso de um ato criminoso”?*® — ato
irreversivel, pelo qual sujeito e objeto estardo confundidos numa mesma febre. N&o seria, entéo,
essa confusdo que faz também da literatura o “anverso de um ato criminoso”? E ndo seria essa
a essencialidade buscada por Bataille, quando sustentou a afinidade da literatura com o Mal?

Anos antes da redacéo de A literatura e o Mal, tal afinidade ja aparecia suficientemente
ilustrada pela emblematica figura que estampa as capas das diferentes edicGes da revista
Acéphale. Trata-se, como se sabe, de uma figura que carrega em uma das maos um coracao que
ndo é o seu préprio; na outra mado aparece uma adaga, que denuncia o ato criminoso. O ventre
é 0 dédalo, expressao do eterno retorno; a auséncia de cabeca € indicativa da perda da razdo, do
éxtase de uma figura que sobrevém em delirio.

No ultimo volume dessa revista, Bataille escreveu o jogo que Nietzsche, apesar do
grande esforco que veio a resultar na perda de sua lucidez, ndo pdde elaborar. Bataille conferiu

ao jogo o valor de uma prética, a “vontade de chance” ou “A pratica da alegria diante da morte”:

Abandono-me a paz até o aniquilamento. Os sons da luta se dissolvem na
morte como 0s rios no mar, como o brilho das estrelas na noite. [...]. Entro na
paz como num desconhecido obscuro. Caio nesse desconhecido obscuro. Eu
mesmo me torno esse desconhecido obscuro. EU SOU a alegria diante da
morte. A alegria diante da morte me carrega. A alegria diante da morte me
precipita. A alegria diante da morte me aniquila. Permaneco nesse
aniquilamento e, a partir dai, vejo a natureza como um jogo de forgas que se
exprime numa agonia multiplicada e incessante. Eu me perco assim
lentamente num espago ininteligivel e sem fundo. Atinjo o fundo dos mundos.
Sou roido pela morte. Sou roido pela febre. Sou absorvido no espago sombrio.
Sou aniquilado na alegria diante da morte. EU SOU a alegria diante da morte.
A profundeza do céu, o espago perdido é alegria diante da morte: tudo é
profundamente fendido. [...]. Tudo o que existe se destruindo, consumindo-se
e morrendo, cada instante s6 se produzindo no aniquilamento daquele que o
precede e ele préprio sé existindo ferido de morte. Eu mesmo me destruindo
e me consumindo sem parar em mim mesmo numa grande festa [...]. [...] uma
pura violéncia, uma interioridade, uma pura queda interior num abismo
ilimitado [...].2%

Nessa revista inteiramente dedicada a Nietzsche, trata-se do jogo sadico apresentado ou
transposto para os termos de uma experiéncia interior. A existéncia se sustenta mesmo em um
estado de aniquilamento, pelo qual a natureza se da a conhecer como “um jogo de for¢as que

se exprime numa agonia multiplicada e incessante”, até que se atinja “o fundo dos mundos”,

2% KLOSSOWSKI, op. cit., 1991. p.204
297 BATAILLE, op. cit., 2014, vol. V, p.16-22
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até que o objeto (a alegria diante da morte) esteja em completa fusdo ao sujeito da experiéncia
(“EU SOU a alegria diante da morte™).

A experiéncia interior parece desdobrar assim um dos fragmentos paradoxais deixado
por Heréclito e analisado por Blanchot. “A Morte ¢ tudo o que vemos acordados, e tudo o que
vemos dormindo é o Sono”, escreve o pré-socratico. Blanchot explica que, nesse fragmento,
trata-se de “descobrir que Vida e Morte estdo necessariamente ligadas, enquanto os homens
adormecidos continuam a viver-e-morrer uma falsa aparéncia de vida mantida”, que “Vida e
Morte se trocam, trocando reciprocamente de func&o [...]: viver a morte, morrer a vida [...]”. 2%
A nocdo de vida e morte, como dimens@es continuas que se que se atravessam uma a

outra ja aparecia num dos fragmentos mais emblematicos de A gaia ciéncia, de Nietzsche:

Defendamo-nos de dizer que existam leis na natureza. Existem somente
necessidades: nela ndo h& ninguém que ordene, ninguém que obedeca,
ninguém que infrinja. [...] Defendamo-nos de dizer que a morte é o contrario
da vida. Aquilo que esta vivo trata-se apenas de uma variedade do que esta
morto, e uma variedade rara. [...] a matéria é um engano semelhante ao Deus
dos eleatas.?®

Se retomamos a discussdo levantada por Blanchot, “morrer a vida” seria a condigdo
generalizada da humanidade neuroética, a condicdo imposta pelo mundo do trabalho e dos
objetos — 0 mundo da acdo, da razdo utilitdria — a que Bataille oferece, em contraponto, a
possibilidade de uma experiéncia interior.

O homem, na grande maioria do tempo, se vé subordinado a essa condi¢cdo imposta pela
materialidade de suas necessidades animais. Dando um passo a frente da animalidade, e ja
investido pela légica da cultura, 0 homem passa a operar previsivelmente dentro dos limites
daquilo que Freud denominou de principio de realidade: ele adia o prazer, em nome de uma
existéncia que lhe assegure o minimo possivel de sofrimento, traduzido em desequilibrio
psiquico.

Mas, seja do ponto de vista da animalidade que maximiza o prazer, seja do ponto de

vista da civilidade que se contenta na substituicdo do prazer pela mera fuga ao sofrimento, trata-

2% BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.13

29 NIETZSCHE. A Gaia Ciéncia. S3o0 Paulo: Martin Claret, 2005, p.106. O Deus dos eleatas, o Deus de
Xenofanes &, a propdsito, exatamente 0 mesmo Deus sugerido por Aristoteles por meio da figura do primeiro
motor; é este também o Deus que as cinco vias da Suma Teol6gica de Tomas de Aquino demonstram; é neste Deus
que os filésofos teistas do século XVIII acreditam; € essa mesma concepgao, enfim, inteiramente compativel com
os alicerces da cultura ocidental contemporénea. N&o deixa de ser curioso, portanto, que a sentenca nietzscheana
— escrita em termos bastante sadicos — a apontar que “a matéria ¢ um engano” o faga equiparando esse erro a
propria nogao de Deus. E digno de nota também que o esforco de Bataille na escrita de sua Suma Ateoldgica seja,
em grande medida, no sentido de oferecer a possibilidade de um reparo a esses dois erros fundamentais.



133

se sempre de uma marcha, ora sonolenta, ora agitada, em direcdo a morte. O mal-estar dessa
marcha reside no fato de ela condenar o homem — o ser de olhos castrados — a uma existéncia
alienada, em que ele deve subordinar-se a Deus, pela fé em que essa prefiguracdo, que lhe é
completamente exterior, guarde as chaves de acesso ao sentido e ao sagrado.

No outro extremo, a experiéncia de “viver a morte” ou da “pratica da alegria diante da
morte”, ¢ inteiramente outra, visto que o que ela admite de maneira alguma se confunde com
uma abstracdo teologica, com uma conceptualizacdo fria em relacdo as possibilidades do
sagrado. Na “pratica da alegria diante da morte”, uma vivéncia no sagrado esta dada como uma
possibilidade, e essa propria experiéncia sera o sentido. Ao contrario do que se da na
experiéncia neurdtica, aqui o sentido ndo estara, portanto, direcionado a posse ou ao desfrute
de um objeto exterior.

Nas passagens a seguir, desdobradas a partir da conversa infinita que estabeleceu com
Blanchot, Bataille atribuird a essa experiéncia um valor em si mesmo, ou melhor, conferira a
experiéncia interior a suprema autoridade de ser aquilo que Nietzsche viria a definir como sendo

o valor dos valores:

Chamo experiéncia uma viagem ao extremo do possivel do homem. Cada qual
pode ndo fazer essa viagem, mas, se a faz, isso supGe que foram negadas as
autoridades, os valores existentes, que limitam o possivel. Pelo fato de ser a
negacgdo de outros valores, de outras autoridades, a experiéncia que tem a
existéncia positiva torna-se ela prdpria, positivamente, o valor e a autoridade.

Recebi a resposta de outra pessoa: ela exige uma solidez que naquele momento
eu tinha perdido. Fiz a pergunta a alguns amigos, deixando transparecer parte
de minha perturbacdo: um deles [Blanchot] enunciou simplesmente este
principio, que a propria experiéncia é a autoridade (mas a autoridade se expia).

Essa resposta [...] tive a nogéo de seu alcance no dia em que elaborei o projeto
de uma introducdo. Vi entdo que ela punha fim a todo debate da existéncia
religiosa, que ela tinha mesmo o alcance galileano de uma inversdo no
exercicio do pensamento, que ela substituia tanto a tradigdo das igrejas quanto
a filosofia.>®

Se, para Bataille, a nogao de uma experiéncia interior subverte tanto a tradicdo religiosa
guanto a filosofica é porque aqui ele assume o jogo, nos termos freudianos, a partir da
proposicdo de uma pulsdo de morte. A pulsdo de morte seria a nogdo de uma vontade

direcionada a um objeto improprio, ao desejo por um objeto terminantemente negado e

300 BATAILLE, op. cit., 2016, Primeira Parte, 11 — A experiéncia, Unica autoridade, Gnico valor
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recalcado pela cultura, visto que tudo o que a cultura pode oferecer é a relagdo e 0 acesso a
objetos inertes e exteriores.

A posicdo perversa — que tem por objeto, no horizonte batailliano, o desejo pela
experiéncia interior — €, ao contrario da busca por Deus, uma posic¢ao insustentavel, visto que,
como definiu Blanchot, trata-se de uma “autoridade, mas uma autoridade que se expia”. De
forma que devemos concluir que a busca pelo sagrado impbe ao menos duas grandes
dificuldades. A primeira delas é que o sagrado — entendido como a possibilidade de uma
experiéncia-limite de transgressdao e saida da cultura, de reencontro com o dilacerante
movimento da natureza — esta fora do alcance da linguagem.

Além disso, tal experiéncia, justamente por se apresentar como o contraponto as formas
de existéncia alienada, como contraponto ao “homem mutilado” — como o define Bataille —,
justamente porque essa experiéncia tem como um de seus pressupostos a abertura violenta do
olho para objetos que ndo podem ser vistos, exige uma espécie de integralidade ao homem sem
a qual ela dificilmente seria suportavel.

Essa exigéncia pela integralidade de certa forma retoma a referéncia de Bataille a nogédo
de uma “hipermoral”, logo nas primeiras paginas de A literatura e o Mal, e nédo é diferente de
um estranho principio retomado por Blanchot, em seu texto sobre Heraclito: “Tu és apenas um
mortal, por isto teu espirito deve nutrir dois pensamentos ao mesmo tempo’°Z,

Explica-se tal exigéncia: desligada da ideia de um retorno a cultura, a experiéncia da
transgressao se torna va e 0 homem se perde, fazendo do Mal — a exemplo dos personagens de
Sade — um fim em si mesmo. Mas pode um homem sustentar a0 mesmo tempo isso que
Heréclito chamou de “dois pensamentos”, isso €, o da cultura e o de sua transgressao? “A
grandeza desse ato ndo ¢ demasiado grande para n6s?”, questiona Nietzsche, no fragmento de
A gaia ciéncia em que “o insensato” anuncia a morte de Deus.

Alias, ja ndo se previa que, por esse movimento de saida da cultura, de entrada na
natureza e, finalmente, de retorno a cultura — o homem estaria fadado a perda de sua lucidez,
estaria fadado, como na propria experiéncia de Nietzsche, a um devir-louco imposto pela forma

paradoxal do eterno retorno?

***k

301 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.21
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Lendo Nietzsche e analisando a forma pela qual o filosofo expressou o pensamento do
eterno retorno, tem-se a impressao de que o que ali se anuncia é pouco mais do que uma
radicalidade, uma forma ousada de pensar a filosofia, ou seja, que tal pensamento seria, se muito
(posto que, analisado superficialmente, parece tratar-se de uma nog¢do mal formulada), um

conceito sofisticado em termos de abrangéncia. Ei-la, contada como uma revelagéo:

Contarei agora a histéria de Zaratustra. A concepcdo fundamental da obra, 0
pensamento do eterno retorno, a mais elevada forma de afirmacéo que se pode
em absoluto alcancar, é de agosto de 1881: foi langado em uma pagina com o
subescrito: “seis mil pés acima do homem e do tempo”. Naquele dia eu
caminhava pelos bosques perto do lago de Silvaplana; detive-me junto a um
imponente bloco de pedra em forma de pirdmide, pouco distante de Surlei.
Entdo veio-me esse pensamento. 2

E curioso, no entanto, que a maior parte dos estudiosos e bidgrafos de Nietzsche tenham
se contentado em dar a esse esbogo de pensamento a mesma atencao que a formulacao receberia
nos escritos do proprio filésofo, isto €, que o tenham abordado quase sempre de maneira vaga,
ainda que anunciado em palavras grandiloquentes e que dificilmente podem ser penetradas. Eis
entdo o valor inestimavel e original que os escritos de Pierre Klossowski nos dao para
abordarmos a dificil temética do eterno retorno.

Nietzsche e o Circulo Vicioso (1969) tem o mérito ndo s6 de conceber o eterno retorno
em termos de uma experiéncia mistica (portanto, com consequéncias bem diversas para sua
compreensdo em relacdo a afirmacdo de que, nesse caso, se trataria de um mero conceito
filosofico), mas tem também o efeito colateral de evidenciar que, mesmo que Nietzsche néo
tivesse encontrado para essa nocéo a formulagdo adequada (e nos perguntamos se havera para
ela, de fato, uma formulacdo adequada), o valor que o fildésofo extraiu dessa experiéncia foi de
tal ordem que transformaria por completo sua relacdo com a linguagem, a partir de agosto de
1881.

Sao os escritos posteriores a essa data que conferiram a Nietzsche a alcunha de “filésofo
do futuro”, menos no sentido visionario do termo do que pela manifestacdo formal de uma
linguagem que se tornava progressivamente mais sofisticada a partir de entdo. Gragas aos
escritos de Klossowski, sabemos hoje que o valor e o alcance que a experiéncia do eterno

retorno teve para Nietzsche ndo podem ser mensurados em termos de uma definigdo, mas pela

302 NIETZSCHE, op. cit., 2005, p.82
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notavel forma pela qual se manifestou, por assim dizer, nas entrelinhas obscenas de sua
linguagem.

Sabemos também que o famigerado episodio de 1889 em que Nietzsche testemunhou o
acoitamento de um cavalo ndo poderia, subitamente, té-lo levado ao conhecimento da loucura,
mas que o colapso que culminou em um estado de profunda afasia resultou de uma longa
gestacdo desencadeada desde a revelacdo de Sils Maria.

Qual o contetdo dessa revelacdo e com que intensidade Nietzsche a experimentou é
algo que somente podemos conjecturar, como também podemos conjecturar em quais
fragmentos seu contetdo se manifesta para além das transformagdes que imprimiu nas formas

novas de expressdo que o filésofo encontrava para seu pensamento:

O caréater do Universo € o de um caos eterno, ndo pelo fato da auséncia de uma
necessidade, mas pela auséncia de uma ordem, de encadeamento de forma, de
beleza, de sabedoria e de toda a estética humana. Julgados pela nossa razéo,
os lances de dados infelizes s&o muito longe a regra geral, as excegdes ndo
formatam o objetivo secreto, e 0 mecanismo repete eternamente um estribilho
ao qual nunca se podera dar o nome de “melodia”... ¢ a expressdo “lances de
dados infelizes” representa em si mesma um antropomorfismo que implica
uma censura. [...]. Quando souberdes que ndo ha fins, sabereis igualmente que
ndo ha acaso: pois é unicamente sob o olhar de um mundo de fins que a palavra
“acaso” toma um sentido. [...]. Mas quando deixaremos 0s nossos cuidados e
as nossas precaucdes? Quando deixaremos de ser obscurecidos por todas estas
sombras de Deus? Quando teremos “desdivinizado” totalmente a natureza?
Quando sera permitido comegcarmos a nos “naturalizar”, nés homens, com
uma pura natureza, uma natureza redescoberta e liberta? 3%

Como Nietzsche pode saber que “o carater do Universo ¢ o de um caos eterno” pela “auséncia
de encadeamento de forma” sendo por efeito de uma visao que teve, para ele, 0 valor de uma
certeza? E como ndo relacionar esse valor com o destino tragico que ele anteviu para si mesmo,
expresso por essas palavras: “sem ddvida, é a certeza que faz com que alguém fique louco”3%4?

Franco Rella, no texto “A ferida Metafisica”, sugere 0 ponto de convergéncia entre a
experiéncia interior de Bataille e a revelacdo de Nietzsche, em relagdo ao impeto de “realizar a
louca e muito desesperada tentativa de falar além do logos®. Ele observa o que ha de
verdadeiramente inovador na forma nietzschiana de filosofar: “Nietzsche é sem divida o

pensador que marca a abertura de uma nova época para a filosofia, em que essa se encarrega de

303 |dem, A Gaia Ciéncia. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005hb, p.106
304 |dem, op. cit., 2005a, p.82, p.63

305 RELLA, Franco. MATI. Susanna. Georges Bataille, fildsofo. Editora UFSC. Floriandpolis, 2010, p.60-61
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pensar as Ultimas coisas, mas ndo mais dentro de um horizonte de sentido fornecido pela
tradigdo’30°.

Rella indica também as dificuldades desse processo nos termos da critica a que foi
submetida a obra de Bataille, quando de sua publicacdo. A experiéncia interior fora recebida
com certo sarcasmo pelo circulo intelectual francés da época, acusada de se arrogar como a
expressdo de “uma nova mistica”: “O genial Kojéve ndo tem davidas de que essa fuga da
linguagem seria somente siléncio mistico, no maximo relegado a um ridiculo paragrafo do
sistema; e mesmo a tentativa de Bataille tem inicio exatamente nessa espécie de loucura ‘anti-
hegeliana”.3%’

O mesmo tom de acusacédo langado sobre Bataille em relagdo ao “siléncio mistico” (ao
valor, portanto, pouco intelectual) de sua experiéncia, recaiu sobre Nietzsche contra quem se
comecou a formular — desde que o pensamento do eterno retorno fora proposto pela primeira
vez — a suspeita da loucura, conforme analisa Klossowski, a partir das correspondéncias
trocadas pelo filésofo com seus amigos.

A pergunta deixada por ambos 0s casos &, entdo, por que esse movimento de saida (a
transgressao) e de retorno (a cultura, ao interdito) — que Bataille apresentou como constitutivo
da integridade humana, como a Unica possiblidade para 0 homem ndo-mutilado — deve revestir-
se sob a forma de um delirio? Ou ainda, por que a fala que resulta da experiéncia do “além do
logos” deve assemelhar-se a um balbucio, a uma fala que ndo diz e que remete ao esquecimento
da experiéncia, justamente por parte daquele que a teve? Em outras palavras, “por que nenhuma
comunicacio parece poder responder ou corresponder & exigéncia do retorno? 3%

Esse Gltimo € o questionamento que Blanchot faz em um dos textos de ‘A experiéncia-
limite’: “A pergunta se coloca constantemente a Nietzsche: por que uma tal revelagéo, a do
desvio, é tal que desvia de toda identidade, e, por essa excecao, torna a revelacéo derrisoria ou
o revelador insensato, porque divino?*%, Bataille oferece uma resposta a essas indagacdes no

prefacio de Sobre Nietzsche:

Aquilo que vai na direcdo dessa consciéncia de uma totalidade, na dire¢do
dessa total amizade do homem por si mesmo, é muito justamente considerado
como falto, no fundo, de seriedade. [...] é preciso dizer, no entanto, que um
primeiro movimento em dire¢do ao homem inteiro € a equivaléncia da loucura.
Abandono o bem e abandono a razéo (o sentido), abro sob meus pés o abismo

306 |bidem, p.82

307 Ibidem, p.60. A critica que Sartre a publicacdo de A experiéncia interior se da praticamente nos mesmos termos.
38 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. II: ‘A experiéncia-limite’, p.290

%09 1hidem
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de que me separavam a atividade e o0s juizos que ela encadeia. A consciéncia
da totalidade € inicialmente em mim, no minimo, desespero e crise. Se
abandono as perspectivas da acdo, minha perfeita nudez se revela a mim.
Estou no mundo sem recurso, se apoio, desabo.3%°

Essa abordagem aparece também no ultimo volume da revista Acéphale, no qual Bataille
chega a afirmar que, caso Nietzsche ndo tivesse sido louco, entéo ele proprio deveria sé-lo. “A
loucura ndo pode ser jogada fora da integralidade humana [...]"%!!, ele escreve deixando
também em aberto a leitura de que essa loucura ndo se confunde com a simples perda da razéo,
visto que ela esta implicada num movimento em dire¢ao ao “além do 10g0s”, em um movimento
em direcdo aquilo que em A literatura e 0 Mal ele denominou de uma “hipermoral”: “Nietzsche
ficando louco — em nosso lugar — tornava assim essa integralidade possivel; e os loucos que
perderam a razao antes dele ndo tinham podido fazé-lo com tanto brilho.””3'?

Na passagem mais acima, a no¢do do retorno — sendo analoga a experiéncia da nudez,
de se ver exposto e sem recursos — parece dar conta do drama encetado pela experiéncia interior,
ao menos em termos da insuficiéncia de uma linguagem capaz de lhe dar sustentacdo. Ao que
se segue a experiéncia, no retorno a cultura, como escreveu Bataille, toda tentativa de buscar
apoio na linguagem resulta em desabamento. Isso porque, a partir do movimento, a prépria
nogdo de linguagem entra em questdo, como se, nessas fronteiras do saber e do ndo-saber, a
linguagem fosse a expressao, em si mesma, de um limite para o pensamento.

Sdo trés os movimentos que trazem dificuldades para a relacdo entre a experiéncia
interior e a linguagem, aproximando, por fim, o “éxito” dessa experiéncia a um devir-louco.
Em primeiro lugar, o transe em si — que resulta da confuséo e finalmente na indiferenciagéo
entre sujeito e objeto — coloca em xeque o principio basico de toda linguagem que nomeia,
corroendo as bases de qualquer formulacdo racional, de qualquer discurso cientifico. 1sso
porque, para falar de um objeto, o sujeito deve guardar certa distancia em relacao a esse objeto;
ao passo que, no movimento da transgressdo, é o préprio sujeito que se torna objeto da
experiéncia.

A segunda dificuldade decorre propriamente do conteudo revelado pela experiéncia: a
natureza, ou, dito de outra forma, a experiéncia de dissolugdo dos principios da identidade e da
ndo-contradicdo, conforme a densa observacdo de Klossowski, que pode ser melhor

compreendida pela passagem que a segue, de Blanchot:

310 BATAILLE, op. cit., 2017, p.30-31
311 |dem, op. cit., 2014, vol. V, p.8
312 1hidem
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O que o Retorno Eterno implica como doutrina ndo é mais nem menos que a
insignificancia de uma vez por todas do principio de identidade ou da n&o-
contradicdo, que esta na base do entendimento. Se todas as coisas acontecem
de uma vez por todas, entdo, sem intensidade, elas recaem na insignificancia
do significado. Mas porque a intensidade é a alma do Retorno Eterno, todas
as coisas adquirem significado apenas através da intensidade do circulo.®*®

Seu papel é mais estranho. E como se, a cada vez que o extremo se diz, ela
chamasse o pensamento para fora (ndo para além), indicando-lhe, por sua
fissura, que o pensamento j& saiu de si proprio, que esta fora de si, em relacéo
— sem relagdo — com um exterior de que esta excluido na medida em que
acredita poder inclui-lo e, a cada vez, necessariamente, faz dele na verdade a
inclusdo em que se fecha.®

Essas passagens apontam para um paradoxo. A entrada no circulo implica deixar para
trds os parametros de sentido legados pela cultura. Assim, se para a cultura o sentido decorre
do principio da ndo contradi¢do, dentro do “circulo vicioso”, esse principio de identidade ¢
esfacelado por completo “pela auséncia de uma ordem, de encadeamento de forma, de beleza,
de sabedoria e de toda a estética humana™3*®, conforme escreveu Nietzsche.

O que o circulo impde €, por um lado, auséncia de sentido; mas, por outro, € também a
producdo incessante de significados, ja que a producao de significados é uma decorréncia direta
da intensidade da experiéncia — que, uma vez que tenha ocorrido, precisa ser comunicada.
Ocorre que, uma vez fora do circulo, ao tentar recuperar a intensidade daquilo que
experimentou, a linguagem fracassa, talvez porque a cultura (a qual a linguagem esta
umbilicalmente ligada) seja justamente a dimensdo em que toda forma de intensidade real
termina por ser castrada.

A linguagem se confronta, entdo, com a fissura que a isola da experiéncia, na fronteira
entre 0 saber e 0 ndo-saber, na fronteira que separa o ‘eu’ e a alteridade, determinada por essa
absoluta auséncia de relacio®®.

Por fim, a terceira dificuldade é a que propriamente tem a ver com a loucura de
Nietzsche, que a principio decorreu das conclusdes a que chegou o filosofo ao tentar elaborar

sua experiéncia. Tendo estado “do lado de fora” da linguagem, Nietzsche pode compreender a

313 KLOSSOWSKI, Pierre. Nietzsche and the Vicious Circle. Trad.: Daniel W. Smith. Chicago: University of
Chicago Press, 1969, p.216-217

314 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.122-123

315 NIETZSCHE, op. cit., 2005b, p.106

316 Cumpre desde ja lancar a indagacdo acerca do papel que cabe a linguagem poética diante dessa fissura, diante
dessa fenda. Esse ser& o tema sobre o qual nos aprofundaremos no préximo capitulo da tese.
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linguagem nao mais como a expressdo “dos principios imutdveis do 10g0s”, mas sim como a
manifestacdo de pulsdes do corpo destinadas a dominar ou a subordinar aquele que fala!’.

O uso da razao, a pratica do discurso racional, seria, desse ponto de vista, ndo a esséncia
definidora do fendmeno humano, mas tdo somente uma de suas possibilidades — uma
possibilidade que implica recalque ou dominagéo das pulsdes que ndo podem se manifestar pela
via da cultura. Assim como a nocao freudiana de recalque, a nogéo de uma linguagem orientada
pelos principios do senhor e do escravo, de dominacdo e de subordinacdo das pulsdes, ndo
determina a exclusdo das pulsdes que foram dominadas, ndo determina que tais pulsdes deixam
de existir, mas somente que elas passam a se manifestar inconscientemente, como formas de
vida ou como possibilidades humanas que, aos poucos, vao sendo esquecidas.

Nietzsche daria ainda um passo aléem em sua compreensdo da linguagem, encarando-a
progressiva e perigosamente como um terreno cada vez menos sélido: “Dada essa pluralidade
de perspectivas, ndo se segue apenas que tudo € uma interpretacdo, mas que o0 sujeito que
interpreta ¢ ele proprio uma interpretagio”.3®

Isso significa que, uma vez constatada a pluralidade de formas de vida descartadas pela
cultura em nome daquilo que Freud chamou de “principio de realidade”, o sujeito passa a
colocar em questdo o préprio estatuto de sua “normalidade”, uma vez que normalidade, nesse
caso, seria apenas 0 sentimento de adequacdo a um parametro cultural e de linguagem que,
como enxergou Nietzsche, é inteiramente arbitrario. “Como ele afirmava constantemente, o
caso fortuito e, portanto, o caso arbitrario, é a Unica realidade — ou a total auséncia de uma

realidade conhecivel”.3°

O "professor Nietzsche" destruiu ndo apenas sua prépria identidade, mas a das
autoridades do discurso. Como consequéncia, ele suprimiu a presenga dessas
autoridades em seu préprio discurso e, junto com a presenga delas, suprimiu
0 proprio principio da realidade. Suas declara¢cdes foram dirigidas a um
exterior que ele havia reduzido ao siléncio de suas préprias emocgoes.>?°

Foi esse 0 passo mais perigoso dado por Nietzsche. Pois, no momento em que ele
experimentava a perda do centro, sua cabeca passava a girar ndo mais em torno de um eixo,

mas descrevendo o movimento do circulo centrifugo a partir de entdo. “Seu pensamento girava

317 “Sdo nossas necessidades que interpretam o mundo: todo impulso, como uma necessidade de dominar, tem sua

propria perspectiva que constantemente impde a outros impulsos”. (KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.218)
318 |bidem, p.218

319 |bidem, p.236

320 |bidem. Prefacio, p.xix
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em torno do delirio como sendo seu eixo”, “na atragdo irresistivel que o Caos (ou, mais
precisamente, o 'abismo') exercia sobre ele [...]%2.

Finalmente, 0 movimento decisivo seria dado na atribuicdo de Nietzsche a esse estado
giratorio e intenso como constituindo “o valor dos valores”, como uma espécie de “hipermoral”
superior ao instinto de rebanho que agregava as massas em torno de uma Unica possiblidade de
sentido, a possibilidade neurdtica.

Ao dar esse passo, Nietzsche afirmaria sua nova condi¢cdo como sendo superior a de
seus contemporaneos. Esse sentimento de superioridade seria o valor em direcdo ao qual seu
pensamento deveria avancar, portanto, cada vez mais, investido por um principio ético que
impunha a si mesmo a partir de entdo e desdobrados nos conceitos de vontade de poténcia e de

super-homem.

A inteligibilidade de tudo o que s6 pode ser pensado (ja que ndo podemos
formar nenhum pensamento que ndo seja restrito pelas regras da linguagem
institucional) deriva da moralidade gregéria da veracidade - e, nesse sentido,
0 préprio principio da veracidade implica gregario. "™Vocé deve ser
conhecedor, se expressar por sinais claros e constantes, caso contrario vocé é
perigoso; e se vocé é mau, sua capacidade de dissimular é a pior coisa para 0
rebanho. N6s desprezamos o segredo e o irreconhecivel. Consequentemente,
vocé deve se considerar conhecivel, vocé ndo pode se esconder de si mesmo,
pode ndo acreditar que muda. " Assim: a exigéncia de veracidade pressupde o
conhecimento e a estabilidade da pessoa.???

Depois da experiéncia mistica que teve em Sils Maria, em seu retorno & cultura, a
conclusdo limite de Nietzsche passou a caminhar em direcdo ao abismo. Essa conclusdo era a
de que, se para ser validado, o conhecimento traz consigo uma exigéncia moral — a exigéncia
de que se conheca quem fala, estando assegurado que se trata de um sujeito estavel — entdo, de
fato, ndo existe conhecimento verdadeiro, pois todo conhecimento estaria antes implicado num
processo gregario (“humano, demasiado humano”) de reconhecimento.

A neurose impde ao homem o imperativo de refutar categoricamente toda verdade
diante da qual ele ndo se possa reconhecer. A neurose é, em grande medida, a ilusdo que o
homem tem do saber. Diante dessa assertiva, o préprio conhecimento se revela uma instancia
moral. A “hipermoral” nietzschiana, a moral do senhor em contraponto, aponta para o abandono
a todo eixo referencial (a morte de Deus) e para a entrada no circulo vicioso e insano da

significancia.

321 |bidem. Prefacio, p.xv-xvi
322 |bidem, p.218
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Ao chegar a essa concluséo, Nietzsche deve ter pensado que, aos olhos do “rebanho”,
Deus jamais poderia estar morto, posto que, em nenhum devir seria possivel vislumbrar o
homem apto a reconhecer a grande ilusdo que constitui o conhecimento. A cultura encontraria
meios de se manter a sombra da moralidade e da imposicao de um eixo teologico, da imposicao
de um sentido Unico para 0 pensamento e para a linguagem. O ndo-saber, a danca e o riso do
filésofo seriam refutados ndo apenas por seus amigos mais proximos, mas também — como
sempre 0 haviam sido — pelo movimento da propria civilizacao.

A comunicacdo que tdo desesperadamente Nietzsche procurou estabelecer com seus
pares acerca do valor inestimavel que atribuia a sua experiéncia era, ele reconheceu, da ordem
do impossivel: simplesmente ndo havia linguagem que o pudesse alcancar. Nietzsche entdo
naufragou. A va esperanga que por muitos anos ele nutriu em ser o “filésofo do futuro” néo era
solida o bastante para que ele pudesse continuar navegando. Ele enlouqueceu porque
compreendeu que estava nu e sozinho diante do ndo-saber infinito e que fazia sua cabeca girar.

O eterno retorno, “sob a forma de um murmdrio indefinido, € o siléncio que por sua vez
arruina, fazendo-se ser ouvido como a fala que, do mais profundo passado, ao mais distante
futuro, ja falou sempre como fala sempre ainda por vir.”®?3

Por essa fala que vinha do mais remoto passado em direcdo a um futuro desconhecido,
sem se referenciar ou estabelecer relacdo com o tempo presente, Nietzsche teve consciéncia que
ndo havia ninguém com quem ele pudesse se comunicar. Ele colocou a possiblidade dessa
comunicacdo em uma garrafa e a lancou no mar do tempo. E mesmo diante do dilacerante

reconhecimento de sua soliddo, o que mais impressiona € que Nietzsche tenha desejado avancar.

O Eterno retorno é para Nietzsche um pensamento louco. E o pensamento da
loucura, e ele o teme a ponto de assustar-se por ter que carrega-lo; a ponto
também de — para ndo ser o Unico a suporta-lo — libertar-se dele buscando
exprimi-lo: perigoso, se, revelando-o0, ndo consegue comunica-lo — entéo, ele
é louco; mais perigoso se o torna publico, pois € 0 universo que deve
reconhecer-se nessa loucura — mas, loucura do universo, o que quer dizer isso
sendo, de inicio, que essa loucura ndo poderia ser universal: ao contréario,
subtrair a toda possibilidade geral, mesmo que aconteca a Nietzsche de
escrever que um tal pensamento serd pouco a pouco pensado por todos. Uma
alegoria: o pensamento do Eterno retorno, loucura do Universo da qual
Nietzsche — assumindo-a como uma loucura que Ihe seria propria, quer dizer,
decidindo loucamente explicar-lhe a razdo — aceitaria salvar o universo.*

32 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.124
324 |bidem, p.289
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Ou, nas palavras de Klossowski, “Nietzsche colapsou na incoeréncia se unindo ao além
dos limites”®?® — o que de certa forma era um resultado esperado pelo filosofo, ja que “a
experimentacao sempre envolve um inventor, um objeto experimental, falhas, sucessos, vitimas

e uma disposic&o ao sacrificio”32,

*k*x

Conforme sugeriu Bataille em passagem ja citada, se Nietzsche ndo tivesse se tornado
louco, entdo ele mesmo deveria té-lo feito. Bataille soube situar o valor exemplar do sacrificio
de Nietzsche. Do caso extremo desse sacrificio — ndo seria exagero pensar que, em nome do
conhecimento e para abrir os caminhos de sua “filosofia do futuro”, Nietzsche teria se jogado
voluntariamente na fogueira do “circulo vicioso” — restou um ensinamento, que transgredia a
filosofia do absoluto de Hegel pela proposicdo de uma forma concomitante de pensamento,
paralela a racionalidade.

Trata-se da proposigdo batailliana acerca da existéncia legitima de uma dimenséo do
ndo-saber que, embora esteja fora do escopo do que possa ser conhecido, esta ainda assim ao
alcance das coisas que podem ser experimentadas e comunicadas.

“O filésofo”, escreve Klossowski, “é apenas um tipo de ocasido e de chance atraves do
qgual uma pulsdo é finalmente capaz de falar. Existem muito mais linguagens do que
imaginamos [...]. Existem formas de ver que fazem um homem sentir [...]”.3?” Esse ¢ 0 ponto
em que as conclusdes de Nietzsche e de Freud mais se aproximam, na proposi¢do de que a cada
linguagem corresponde um modo especifico pelo qual determinadas pulsdes encontram vazao,
enguanto outras serdo recalcadas.

Assim, o discurso racional é apenas o resultado de um desses jogos pulsionais possiveis,
de onde se deduz que outras dindmicas pulsionais teriam como resultado linguagens
estruturadas segundo pardmetros outros que ndo os da separacdo do sujeito e do objeto. Um
discurso orientado pela pulsdo de morte, por exemplo, se manifestaria — no limite — por meio

uma textualidade poética em que sujeito e objeto se encontram e um ponto de indissociagéo.

325 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, p.xix-xx
32 |bidem, p.9
327 |bidem, p.2
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Para Bataille, 0 ndo-saber ndo se manifesta em termos de conteidos especificos, mas de
intensidades especificas da linguagem. Esse pensamento deriva do “circulo vicioso” de
Nietzsche, do lugar abismal a que o filésofo chegou ao ter rechagcado por completo a nocéo de
um sentido a orientar o conhecimento e do conhecimento como sendo constituido por esse
mesmo sentido®?. Para Nietzsche ndo havia verdade nessa proposicio, pois para ele a verdade
sO poderia ser pensada em termos de intensidade, isso é, em termos daquilo que tem forga o
bastante para produzir significados.

Ao refletir a respeito dos ensinamentos que o “circulo vicioso” traz para a linguagem,
Klossowski anota que “somos apenas uma sucessao de estados descontinuos em relacdo ao
codigo dos signos cotidianos, e sobre o qual a fixidez da linguagem cotidiana nos engana”.3%°
Isso quer dizer que, se nossa comunicacdo € orientada a partir desse codigo fixo, entdo so
poderemos conceber a realidade como uma descontinuidade entre sujeitos e objetos, dentro da
qual operam funcdes e identidades.

Se tudo o que temos for essa linguagem, entdo, questiona Klossowski, “como
poderiamos saber o que ¢ que somos quando ficamos em siléncio?”’**°. A linguagem cotidiana,
o discurso racional, se sdo capazes de descrever com relativa eficacia a realidade, sdo quase que
impotentes, por outro lado, ao abordar a vida intima, a dimenséo do existente. A linguagem
racional esta presa ao paradigma do sentido. Mas esse paradigma se revela falho na medida em
que, na perspectiva da existéncia intima, tudo o que ha sdo intensidades e significados.

No limite, do ponto de vista da intimidade, a realidade encontra-se esfacelada. Do ponto
de vista da vida intima, ndo existe objetividade, porgue as coisas nao tém uma realidade propria,
porque elas s6 existem se sdo intensas o bastante, se sdo capazes de gerar significados.
Nietzsche e Bataille ndo teriam enxergado nisso um problema se as duas dimensdes — a da
realidade e a do existente, a do profano e a do sagrado — pudessem ter encontrado, ao longo da
histéria um meio de conviverem. Mas, no processo civilizatério, ndo € isso o0 que acontece. A
dimensdo do sagrado é pouco a pouco engolida pela realidade profana; é contra esse movimento
que Nietzsche alardeia quando se refere ao risco de ver uma sociedade tomada pelo ideal
ascetico.

A titulo de explicacdo, duas pulsGes concorrem para alcancar o estatuto da linguagem

e da consciéncia. Uma delas diz respeito a uma experiéncia extatica, a outra responde por uma

328 Em outras palavras, Nietzsche destituiu em absoluto a figura de Deus a orientar o homem e, de igual modo, a
figura do homem que carregava Deus em seu coracéo.

329 |bidem, p.41

330 |bidem, p.41
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experiéncia cotidiana; uma delas se manifestard, ganhard o caminho da expressao, ao passo que
a outra sera simplesmente silenciada. H& chances muito maiores de que o direito a expressao
seja dado a segunda dessas pulsbes, porque para ela ja existe uma linguagem fixa, comum,
cotidiana, definida.

No siléncio da experiéncia interior, Klossowski escreve, “os fantasmas surgem como
sinais ‘ininteligiveis” 33! Em contrapartida, portanto, encontrar uma expressio para esse nao-
saber requer atencdo e dispéndio de energia maiores, requer verdadeiramente que se crie uma

linguagem.

A todo momento, o caos ainda segue seu trabalho em nossa mente: conceitos,
imagens, sentimentos estdo |4 justapostos fortuitamente, jogados juntos
desordenadamente. Dessa forma, relagdes que abismam a mente sdo criadas:
a mente se lembra de algo semelhante, sente um sabor, retém e elabora de
acordo com sua arte e seu conhecimento. Aqui estd o Ultimo pequeno
fragmento do mundo em que algo novo é produzido, pelo menos no que diz
respeito ao olho humano. Em suma, aqui novamente trata-se de uma nova
combinagdo quimica, que ainda nao tem paralelo no devir do mundo.**?

E em relacdo a esse aspecto cadtico, mas significativo (dada sua intensidade), dos
processos inconscientes que Bataille reivindica a legitimidade e a soberania do ndo-saber como
uma dimensdo humana fundamental. E isso a despeito do fato de que essas manifestacdes
delirantes da existéncia intima concorram com 0s processos racionais da mente neurdtica, que
encontram suporte na linguagem cotidiana e “gregaria”, como a rotulou Nietzsche.

“E verdade, falo como homem desarrazoado”, escreve Blanchot em seu texto a respeito
da “exigéncia de retorno”, “mas acontece que a desrazdo € aqui menos o defeito de um
pensamento do que o excesso de falta que convoca — e deseja — a exigéncia de uma razao outra
ou do Outro como raz&o™33,

Em relacdo a essas formas de pensar desviantes, que se manifestam de maneira
fantasmagorica no siléncio inconsciente, Klossowski conclui que: “um pensamento apenas
surge quando cai, progride apenas regredindo numa espiral inconcebivel, que, descrita como
‘inatil’, € tdo repugnante para nos que até desconfiamos de admitir que geracdes sucessivas

seguem 0 mesmo movimento [...]"%3%,

331 |bidem, p.134

332 |pidem, prefacio, p.xvi-xvii. E curioso que, em relagio aos fragmentos e pedacos de verdade soltos e justapostos
na mente, Nietzsche tenha adquirido maestria justamente na arte de se expressar por fragmentos e aforismos. Disso
é razoavel deduzir que ele retirava desses seus processos internos a forma de sua linguagem e expresséo.

333 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.293

334 KLOSSOWSKI, op. cit., 1969, Preféacio, p.xvii
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Por essa definigdo surpreendente de Klossowski, somente seria dado o nome de
“pensamento” aquelas formas desprezadas pela objetividade racional, as imagens
desconectadas, ao informe que procura, desesperadamente, na linguagem o seu suporte.

De acordo com as proposicGes de Nietzsche, para ser acessado, o informe requer a
profundidade de um olhar abismal, ou seja, a profundidade de um olhar que se abra para dentro.
Pois, se para os objetos do mundo real, os dois olhos animais fornecem ja os meios adequados
de adaptacéo e assimilacdo da experiéncia baseada no espaco imediato, ordenado e objetivo da
cultura, para a visao da experiéncia interior, por outro lado, seria necessario que esses dois olhos
se fechassem (que se oferecessem em sacrificio) e que a interioridade se abrisse para um mundo

gue ndo necessariamente existe para o conforto dos olhos humanos:

“O mundo ¢ mais profundo do que pensa do dia.” Com isso, Nietzsche ndo se
contenta em invocar a noite infernal. Sua suspeita € maior, ele interroga mais
profundamente. Por que, diz ele, essa relagédo entre o dia, 0 pensamento e 0
mundo? Por que aquilo que dizemos do mundo nds o dizemos com a confianga
do pensamento lucido e, desse modo, acreditamos ter o poder de pensar o
mundo? Por que a luz e o ver nos forneceriam todos os modos de aproximagéo
de que desejariamos que o pensamento — para pensar 0 mundo — fosse
provido? Por que a intuicdo — a visdo intelectual — nos é proposta como o
grande dom que faltaria aos homens? Por que ver as esséncias, as Ideias, ver
Deus? Mas o mundo é mais profundo. E talvez se responda que, quando se
fala de luz e do ser, fala-se por metafora. Mas por que, entre todas as metaforas
possiveis, a metafora Optica? Por que essa luz que, enquanto metéfora, tornou-
se a fonte e o recurso de todo conhecimento e assim subordinou todo
conhecimento ao exercicio de uma (primeira) metafora? Por que esse
imperialismo da luz?3%

O que os escritos de Nietzsche nos oferecem é — mais do que um conhecimento — o
desejo em grande medida insano de trazer a linguagem os objetos que permanecem afastados
do dia. Ndo seria 0 caso de dizer que esse € um desejo essencialmente poético? Afastados da
luz, do bem e da moral, os textos literarios de Bataille caminham nesse mesmo sentido, eles
tocam os objetos da noite e o fazem respeitando a atmosfera noturna que esses objetos exigem.

Se a linguagem poética se oferece como uma espécie de fundamento para esse mundo
Outro, “de coisas belas e estranhas, problematicas e assustadoras”, entdo compreendemos por
qual linha se comunicam os escritores que Bataille elencou em seu A literatura e o Mal,
compreendemos o “essencial” a que ele se referia como constitutivo da experiéncia literaria. O
“essencial” apresenta-se, em primeiro lugar, pelo desejo legitimo e soberano de cada um desses

escritores teve de se desviar disso que Blanchot chamou de “imperialismo da luz”.

3% BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 11, p.128
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A experiéncia literaria desses escritores esta associada a busca por objetos noturnos,
por objetos improprios, objetos que ndo sio dados pela realidade da cultura. E por isso que nio
existe uma comunidade de escritores: ndo pode haver, com efeito, partilna de valores nem
consenso em relacdo ao que é buscado. Por outro lado, apesar de estar em referéncia a uma
experiéncia interior e a singularidade de cada linguagem em seu modo de se aproximar desses
objetos noturnos, cada texto literario é também uma passagem, uma forma de comunicagéo. E
como poderiamos sequer saber que é legitima e possivel essa busca por objetos improprios
sendo pelo que nos é mostrado pela literatura, sendo pelo que nos é comunicado por essa

comunidade dos que ndo tém comunidade?

3.5 Comunidade: comunicacao pela ferida

A linha de comunicacdo que aproxima os escritores que aparecem em A literatura e o
Mal ndo € tdo evidente. Bataille ndo o diz, mas talvez ele intuisse que, em cada caso, 0 objeto
buscado, de onde menos se poderia esperar, era 0 objeto mistico, a busca pelo transe, pelo
éxtase. N&o séo santos, afinal, os escritores analisados na obra. O que esses escritores levam de
comum &, por certo, a referéncia a essa experiéncia a que Bataille se referiu nos termos de uma
essencialidade.

Também em comum, podemos acrescentar, cada um dos escritores e da escritora
analisados constitui um caso em que claramente se manifesta a exigéncia pela poesia, motivada
ndo apenas por uma desmesurada vontade de comunicagdo, mas em grande medida pela
necessidade gque tiveram de encontrar um suporte para essas manifestacfes de ordem mistica.

“QO transe mistico [...] consome inexoravelmente tudo aquilo que da aos seres, as coisas,
uma aparéncia de estabilidade, tudo o que tranquiliza, ajuda a suportar. O desejo eleva pouco a
pouco a um [estado] tdo perfeito que [...] se compara ao brilho solar”3%, escreve Bataille em
suas reflexBes a respeito da experiéncia de Nietzsche. O desejo da poesia, desejo de
comunicagdo, pode entdo ser comparado a luz irradiada por uma estrela: se uma estrela queima
por dentro, ela simplesmente ndo pode conter sua disseminagdo pelo espaco; ela ndo pode
recalcar a expressdo de sua propria luz.

Em linhas gerais, Sobre Nietzsche é um livro que se dedica a exaustdo, ndo apenas a

compreender e a traduzir a experiéncia que abismou o filésofo em Sils Maria, como também é

336 BATAILLE, op. cit., 2017, p.69



148

um manifesto do desejo de Bataille por estabelecer comunidade com Nietzsche, nos termos de
sua prépria experiéncia interior. O ponto de ruina de um é o ponto de partida do outro, que, por
sua vez, caminha para sua propria incandescéncia ao abismo, para seu proprio sacrificio solar.
As imagens que surgem dessa pequena comunidade da experiéncia sdo intensas e irradiam
porque ndo sdo menos vertiginosas que a vertigem que as provocou. Na comunidade dos dois,
que se ocorre através da fenda da comunicagdo poética, o que se estabelece é a comunicacgao do
ndo-saber.

A comunidade de Nietzsche com Bataille parte da experiéncia que teve o filésofo e que
resultou, como dissemos acima, na necessidade de colocar o conhecimento em questdo. Uma
vez que Nietzsche concluiu que o conhecimento humano era constituido por uma instancia
moral, o sentido para ele passou a delirar; ndo se poderia mais falar em um sentido linear da
humanidade, quanto menos de progresso da civilizacdo. Tudo o que havia era um sentido
circular, tudo o que restava era a poténcia, a intensidade, geradora de significados.

A comunidade de Bataille com Nietzsche carrega um saber. Bataille soube ler que a luz
de Nietzsche irradiava a partir e por causa desse abismo com o qual o filésofo se confrontou.
Tratava-se, assim, da experiéncia que comunicava o ndo-saber e, posteriormente, transformado
em linguagem, do n&o-saber que comunicava a possibilidade da experiéncia. Bataille extraiu
disso um valor, ele transformou o conhecimento em ponto de interrogacao, atribuiu valor ao

nao-saber:

[...] Aquele que tem sede de verdade [...] cabe-lhe esgotar a cada vez o
desenvolvimento infinito do possivel. [...]. [...] O desejo de saber talvez s6
tenha um sentido: servir de motivo ao desejo de interrogar. [...] Mas, para além
das condic@es do fazer, o conhecimento aparece finalmente como um engodo,
diante da interrogacdo que o solicita. E no fracasso que é a interrogagio que
rimos. Os arrebatamentos do éxtase e as ardéncias de Eros sdo questdes — sem
respostas — a que submetemos a natureza e nossa natureza. [...] N&o quero
zombar de ninguém. Quero apenas zombar do mundo, ou seja, da
inapreensivel natureza de que sou o resultado.®¥

No caso transgressivo da escrita de Bataille, zombar do mundo assume também a
conotacdo de zombar dos limites que a cultura impde ao conhecimento, isso é, da castracdo em
que estd implicado o0 processo civilizatério. Mas, para além disso, o riso resulta de um estado
de consciéncia que se experimenta ao longo do transe. Trata-se de um paradoxo, portanto: a

consciéncia da inconsciéncia, o saber do ndo-saber, que faz rir.

337 |bidem, p.77
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O transe é a evidéncia na carne de estar diante de um conhecimento-limite, que excede
as divisbes impostas pelos saberes instituidos, que carece de referéncias simbdlicas sobre as
quais poderia se apoiar, e que s6 existe na medida em que 0s objetos inertes sdo sacrificados,
isso é, na medida em que os olhos se fecham para a cultura.

Em funcdo dessa fenda que separa a experiéncia do campo do simbdlico, podemos
inferir que o ndo-saber estaria fadado ao esquecimento. Por outro lado, hé algo que retorna da
experiéncia, ha um resto, a despeito de seu carater inapreensivel. No retorno da experiéncia a
cultura apaga-se a neurose e 0 que nao se escreve, a partir de entdo, € 0 movimento e a loucura.

Mas a algo da experiéncia que permanece. Ela comeca por escrever suas marcas ja no
préprio corpo. H& o riso que se abre quando a consciéncia alcanga seus pontos fronteirigos, e
ha também outras cicatrizes: a orelha cortada de Van Gogh — o desespero da disparidade e da
perda dos lacos sociais, a ruina de toda hierarquia a partir do momento que a experiéncia conduz
a dissolugdo das autoridades do discurso: “quando o desejo de apreender a verdade me domina,
de chegar & luz, sinto-me tomado de desespero. Ato continuo, sei-me perdido (perdido para
sempre) neste mundo onde tenho a impoténcia de uma crianga pequena (mas nao ha adultos a
quem recorrer)” 38,

O acesso a um saber-limite tem, portanto, a0 menos duas consequéncias imediatas: a
anamnese € uma acachapante soliddo. A expressdo “ndo ha adultos a quem recorrer” nao ¢
gratuita; ela indica uma quebra tdo violenta de hierarquia que pode ser comparada a ténica
nietzschiana da “morte de Deus”, da quebra da verticalidade do conhecimento. Trata-se também
da constatacdo, reafirmada por Bataille, do sentimento de “estar perdido para sempre”, de que
nao ha, no “retorno ao mundo” da cultura, autoridade a quem se possa reportar ou legitimar a
experiéncia, tampouco linguagem que Ihe possa servir de adequada sustentagéo.

O sentimento de estar sozinho no mundo de posse de uma verdade sobre a qual muito
pouco podia falar certamente foi decisivo para a ruina de Nietzsche. A quebra abrupta de toda
hierarquia terd entdo, como outro de seus efeitos colaterais, o despertar pelo desejo de uma
horizontalidade fundada na experiéncia do éxtase, o desejo pelo reencontro possivel numa
espécie de comunidade da soliddo. “Sé Nietzsche se tornou solidario a mim — dizendo nos”°,
Bataille escreve, “Minha vida, em companhia de Nietzsche, € uma comunidade, meu livro é

essa comunidade’®4°.

338 |bidem, p.76
339 |bidem, p.39
340 |bidem, p.46
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E por isso que, ao lado da obra de Klossowski, 0 livro que Bataille dedicou a Nietzsche
é fundamental na compreensdo adequada a respeito daquilo que o filésofo colocara em jogo em
suas tentativas desesperadas de elaborar a experiéncia do eterno retorno e de comunicé-la a
qualquer custo, seja a seus amigos mais proximos, seja através de seus escritos filosoficos.

Foram empreendimentos, como j& foi dito, nos quais Nietzsche fracassou, mas
tragicamente. “Tragicamente? Talvez ... — A impoténcia de Nietzsche ¢é inapelével. [...]. A
tragédia de Nietzsche ¢ a tragédia da noite, que nasce de um excesso de dia”.>*

E, igualmente porque Bataille soube traduzir o esforco de Nietzsche como um malogro,
soube também ler que, na autoproclamada alcunha de “filésofo do futuro”, havia ali uma carga
bem menor de prepotente orgulho do que, verdadeiramente, a consciéncia do desespero de
guem se sabe s0. Isso quer dizer que, para além das dificuldades impostas pela experiéncia em
si, ha ainda o elemento amargo que resta do retorno do mundo da natureza insubmissa ao mundo

da cultura;

Para quem chega desavisado, a ideia de retorno é ineficaz. Nao proporciona
por si mesma um sentimento de horror. [...]. Ela tampouco pode provocar o
éxtase. E que, antes de ter acesso aos estados misticos, temos de nos abrir de
algum modo ao abismo do Nada. O que nos incitam a fazer com nosso
movimento os mestres de oracdo de toda crenga. NOs devemos realizar um
esforco, ao passo que em Nietzsche [...] a repercusséo infinita do retorno teve
um sentido: o de aceitagdo infinita do horror dado e, mais do que aceitacéo
infinita, de aceitacdo que nenhum esforgo precede.3*

Os mestres da oragdo, se ensinam a necessaria abertura “ao abismo do Nada”, s6 podem
entdo ser os proprios escritores. Todo os demais “mestres” t€ém no dogma ou No excesso de
siléncio seu unico ensinamento. Bataille também da a esse Nada a sua defini¢do: “o individuo
se perde no tempo, é queda num movimento em que ele se dissolve é ‘comunicagdo’, ndo
necessariamente de um a outro. [...]. E essencialmente a morte do individuo [...] ou uma série
de interferéncias — entre a morte e o ser.”3%

A “comunicagdo” é, portanto, a passagem (ndo necessariamente entre dois seres) do
saber para o ndo-saber, passagem experimentada a partir de uma radical colocagdo em jogo do
individuo, que mira a destrui¢do da ficcdo do ‘eu’ e que propde o conhecimento de um estado

intermediério entre a morte e o ser. No Iéxico batailliano, portanto, ‘comunicagdo’ tem a ver

341 |bidem, p.142
342 |bidem, p.180-181
343 |bidem, p.175-176
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com a producdo de significados engendrada pela confrontagdo do individuo com seu abismo
com a partir da vontade de se colocar em jogo, ou do sacrificio auto imposto a prépria cabeca.

Bataille, como ja dissemos, transpde a noc¢do nietzschiana de ‘vontade de poténcia’ para
os termos de uma ‘vontade de jogo’ ou ‘vontade de chance’, para a qual ha dois resultados
possiveis: “a chance se define em relagdo ao desejo, ele proprio [o individuo] se desespera ou
jorra.”3** Transpondo essa imagem para a comunidade de escritores identificada por Bataille
em A literatura e o Mal, podemos dizer que, ali, esse jorro — que € a escrita — ndo teve outra
motivacao que ndo fosse a do desespero que advém desse passo incerto em direcdo a alteridade

e ao desconhecido, da vontade de chance.

**k*

O dialogo textual de Maurice Blanchot com Jean-Luc Nancy em torno da questdo de
uma ‘comunidade do éxtase’ esta inteiramente fundado na nog¢ao batailliana de ‘comunicagao’
pensada como um jorro, como a dimensao excessiva ou informe do sujeito que transborda.

Blanchot, em A Comunidade Inconfessavel, escreve que a comunidade proposta por
Bataille ndo nasce da caréncia motivada por “uma necessidade de completude”, mas da vontade

de chance:

A consciéncia da insuficiéncia vem de sua prépria colocacdo em questdo, a
gual tem necessidade do outro ou de um outro para ser efetuada. Sozinho, o
ser se fecha, adormece e se tranquiliza. [...] O ser busca, ndo ser reconhecido,
mas ser contestado: ele vai, para existir, em dire¢do ao outro que o contesta e
por vezes 0 nega [...] (esté ai a origem de sua consciéncia) da impossibilidade
de ser ele mesmo, de insistir [...] como individuo separado [...].3%°

Passagem em relacdo a qual reverberam estas palavras de Nancy:

“No” “NADA”, ou em nada — na soberania — o ser “fora de si”; ele ¢ numa
exterioridade impossivel de se alcangar, ou talvez se deveria dizer que ele é a
partir dessa exterioridade, que é um fora que ndo pode se relacionar, mas com
o qual mantém uma relagdo essencial e incomensuravel. Essa relacdo ordena
por sua vez o ser singular. E por isso que “a experiéncia interior” da qual fala
Bataille ndo tem nada de “interior”, nem de “subjetiva”, mas ¢ indissociavel

344 |bidem, p.149
345 BLANCHOT, op. cit., 2013, p.17
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da experiéncia dessa relagdo com o fora incomensuravel. A essa relagéo,
somente a comunidade prové seu espaco ou seu ritmo.34

Nessa passagem em que retoma o Nada apresentado no trecho mais acima de Bataille, outra
vez essa palavra aparece associada a nogdo de uma radical alteridade. O Nada ndo se confunde
com o vazio, e se tal significante é utilizado para apresentar essa dimensao outra é tdo somente
porque ndo parece haver outra palavra que possa defini-la em seu aspecto informe.

‘A vontade de chance’ pode ser definida, portanto, como o desejo inato a todo ser de
abrir-se a alteridade. E por isso, fundamentalmente, uma puls&o sexual (pulsdo de vida). Mas
na medida em que o desejo pelo outro apenas modula o desejo pelo Outro, é também pulsdo de
morte. Tanto que Blanchot pontua que seria um erro pensar a nogéo de ser como a possibilidade
de um fechamento sobre si. Nancy, nesse mesmo sentido, chega a afirmar que o ser s € o ser
na medida em que esta fora de si, ou seja, que o ser é a experiéncia de estar fora de si e langado
em direcdo a alteridade.

Essa experiéncia, como também brilhantemente observa Nancy, por mais que Bataille a
tenha definido nos termos de uma “experiéncia interior”, deve ser lida como absolutamente
exterior. Isso quer dizer que, no mergulho em sua interioridade mais profunda, o que o ser
encontra ndo é a sua subjetividade (o si mesmo, o reconhecivel), mas a alteridade (0 Outro).
H4, portanto, dentro de cada um uma fenda por meio da qual o ser alcanga o fora e por meio da
qual a alteridade se comunica com o ser. A comunidade que se desenha por essa relacdo a

principio ndo é com o0s outros, mas com o Outro que constitui cada ser singular.

E a questdo da comunidade torna-se agora inseparavel, para noés, de uma
questdo do éxtase: ou seja, como comegcamos a compreendé-lo, de uma
guestdo de ser considerada como algo diferente da absolutez da totalidade dos
entes. A comunidade ou o ser-extatico do ser ele mesmo? Essa seria a
questdo.>’

Bataille, como se sabe, ndo apenas assumiu a possibilidade real de que fossem
constituidas “comunidades do éxtase”, como deu forma a uma tal comunidade da qual ele
préprio participava como membro e mentor. A comunidade secreta Acéphale, sobre a qual
pouco se sabe, comegou a ser desenhada em 1936 por meio de um programa e seu legado

principal permanece sendo 0s preciosos textos que foram escritos por Bataille em comunidade

346 NANCY, op. cit., 2016, p.47-48
347 |bidem, p.33
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com outros membros (dentre os quais se inclui Pierre Klossowski), e que foram publicados nas
cinco edicOes da revista homonima.

Anos mais tarde, Bataille reconheceria seu impeto de conformar essa comunidade (a
comunidade “fisica”, ndo a comunidade dos textos) como sendo um “erro monstruoso”,
sobretudo pela contradi¢do de que a experiéncia do éxtase pudesse ser concebida como parte
de um “projeto”, ainda mais um projeto de natureza coletiva. Ao final, o valor da “conspiragdo
secreta” pode ser atestado ainda hoje pela qualidade dos textos que Acéphale publicou.

No contexto embrionario de uma guerra devastadora que colocaria em atrito a0 menos
trés grandes sistemas politico-econémicos, Bataille e seus companheiros de comunidade se
recusaram veementemente a reconhecer na politica a dimensdo que tocava de fato a questdo
humana, a ponto de incluirem como epigrafe do primeiro volume publicado pela revista a
seguinte citacdo de Kierkegaard: “o que pareceria politico e imaginava-se ser politico se
desmascarara um dia como movimento religioso”.

Em termos de linguagem, o primeiro volume da revista se aproxima mais de um texto-
manifesto do que de um texto literario ou filoséfico. A linguagem oscila da denlncia
generalizada as condices impostas a humanidade pela civilizacdo (note-se quanto a isso que
aos membros de Acéphale era indiferente que se tratasse de capitalismo, fascismo ou
comunismo) a proposicdo de que a possiblidade humana consistia na tomada de consciéncia de
Seus processos inconscientes, ponto a partir do qual poder-se-ia imprimir uma espécie de
religido paradoxal: a religido da morte de Deus.

E interessante também que, ja no primeiro volume (anterior a redacdo da Suma
Ateoldgica, na qual se incluem os escritos de Sobre Nietzsche), a experiéncia do éxtase ja é
apresentada, ainda que de maneira sutil, como a da possiblidade de encontro com uma forma

radical de alteridade:

A vida humana est4 exausta de servir de cabeca e de razdo ao universo. [...].
O homem, entretanto [...] é livre para se assemelhar a tudo aquilo que ndo é
ele no universo. Pode descartar o pensamento de que é ele ou Deus que impede
0 resto das coisas de ser absurdo. O homem escapou de sua cabe¢a como 0
condenado da prisdo.3*®

E, em relacdo as partes que assumem um tom de manifesto, Bataille se lanca na
proposicdo de uma espécie de retorno ao mundo primitivo extinto, anterior a civilizagdo, como

paradoxalmente constituindo a fonte de valores para o futuro:

348 BATAILLE, op. cit., 2014, vol. |
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Nos mundos desaparecidos foi possivel se perder no éxtase, o que é impossivel
no mundo da vulgaridade instruida. As vantagens da civilizacdo sdo
compensadas pela maneira como 0s homens as aproveitam para se tornarem
os mais degradantes de todos os seres que ja existiram. [...]. E tempo de
abandonar o mundo dos civilizados e sua luz. E tarde demais para querer ser
razoavel e instruido — o que levou a uma vida sem atrativo. Secretamente, ou
ndo, é necessario devir totalmente outros ou cessar de ser. O mundo ao qual
pertencemos ndo propde nada para se amar afora cada insuficiéncia individual:
sua existéncia se limita a sua comodidade. [...] Se comparado aos mundos
desaparecidos, é hediondo e aparece como o mais falho de todos. E preciso
devir suficientemente firme e inabalével para que a existéncia do mundo da
civilizagio apareca enfim incerta. [...]. E preciso refutar o tédio e viver
somente do que fascina. [...]. E preciso avancar sem olhar para tras e sem
levar em conta aqueles que nao tém forca de esquecer a realidade imediata.
A vida tem sempre lugar num tumulto sem coeséo aparente, mas sO encontra
sua grandeza e sua realidade no éxtase e no amor extatico. Aquele que se
recusa a reconhecer o éxtase é um ser incompleto cujo pensamento esta
reduzido a analise.*

Do que se pode interpretar, os textos de Acéphale parecem investidos pela ideia de que

seria possivel levar a cabo um projeto generalizado de critica a cultura e a civilizacdo (em

qualquer de suas formas), desde que orientado por uma comunidade devidamente coesa em

relacdo ndo s6 aos fundamentos radicais dessa critica, mas sobretudo pela proposi¢do do éxtase

como um novo (ndo obstante primitivo) valor, conforme se vé nestas passagens publicadas no

quinto e ultimo volume da revista:

Se alguém se propde a ir até o fundo do destino humano, é impossivel
permanecer s0, é preciso formar uma verdadeira Igreja, é preciso reivindicar
um “poder espiritual” e constituir uma forga capaz de desenvolvimento e de
influéncia. Nas circunstancias presentes, semelhante Igreja deveria aceitar e
mesmao desejar o combate em que ela afirmaria sua existéncia. Mas ela deveria
reporta-lo essencialmente a seus interesses proprios, ou seja, as condi¢des de
uma “consumacdo” das possibilidades humanas.>*°

Os valores dessa Igreja deveriam ser da mesma ordem que as avaliagdes
tradicionais que situam a Tragédia no &pice: independentemente dos
resultados politicos, é impossivel ver uma descida do universo humano aos
infernos como desprovida de sentido. Mas, do que é infernal, so deveria ser
possivel falar discretamente, sem depresséo e sem bravata.®!

349 lhidem
350 |bidem, vol, V, p.11
31 |bidem, p.12
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*k*k

Em um dos fragmentos de A gaia ciéncia, de titulo “O pensamento da morte”, Nietzsche
tece o seguinte comentario: “como € estranho que esta Unica certeza [a morte] e esta Unica
comunhdo ndo possam quase nada sobre os homens, e que ndo haja ai nada mais distante do
seu espirito que a ideia de sentir essa fraternidade da morte!” 352 Nietzsche, nesse caso, parece
ter desprezado o papel mais elementar das religides, que é justamente este: a partir de um
discurso em torno da morte, fundar uma comunidade. Via de regra, nas religides de matriz
monoteista, essas comunidades devem ser hierarquizadas e castradas, no sentido da aceitacdo
passiva de um discurso que precede a experiéncia e, na maior parte dos casos, na veemente
rejeicao a prépria ideia de experiéncia, que € entdo substituida pelos dogmas e pela autoridade
da tradigé&o.

E certo que, na proposicdo de uma Igreja acefélica, fundada em valores tragicos, havia
ndo somente uma provocagdo, mas uma vontade violenta de transgredir todas essas formas de
existéncia que, seja individualmente ou em coletividades individualizadas, “se limitam a sua
comodidade”. No primeiro volume publicado da revista, sdo fornecidas ainda outras imagens
do que se poderia considerar como sendo a exigéncia ou os valores dessa comunidade acefélica,

mais uma vez em termos bastante combativos:

Seria preciso gue a morte se tornasse uma morte afetuosa e apaixonada,
gritando seu édio por um mundo que faz pesar até sobre a morte sua pata de
empregado. Eu j& ndo podia mais duvidar de que a sorte e o tumulto infinito
da vida humana estivessem abertos aqueles que ndo pudessem mais existir
com os olhos furados, e sim como videntes arrebatados por um sonho
transtornador que ndo lhes pode pertencer.3>

E, no quarto volume da revista, hd uma passagem que parece ecoar o fragmento de A gaia

ciéncia que destacamos mais acima, a respeito do “pensamento da morte”:

O principio dessa inversdo se exprime em termos simples. A UNIDADE
CESAREA QUE UM CHEFE FUNDA SE OPOE A COMUNIDADE SEM
CHEFE LIGADA PELA IMAGEM OBSEDANTE DE UMA TRAGEDIA.
A vida exige homens unidos, e 0s homens s6 se unem através de um chefe ou
de uma tragédia. Buscar a comunidade humana SEM CABECA ¢é buscar a
tragédia: a propria execucdo do chefe é tragédia; permanece exigéncia de

352 NIETZSCHE, op. cit., 2005b, p.144
38 BATAILLE, op. cit., 2014, vol. |
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tragédia. Uma verdade que mudara o aspecto das coisas humanas comeca
aqui: O ELEMENTO EMOCIONAL QUE DA UM VALOR OBSEDANTE
A EXISTENCIA COMUM E A MORTE.*

Poucos anos mais tarde, provavelmente por reconhecer o quanto de irrealidade havia no
desejo de conformar uma comunidade que tinha seu valor fundamental na transgressao e no
éxtase (na experiéncia interior) a sua exigéncia, Bataille passa a refutar por completo a hipotese
de que essa Igreja acéfala pudesse encontrar sustentagdo em si mesma.

Mas, mesmo desfeito o programa de Acéphale, o escritor jamais abandonou a
perspectiva e o reconhecimento de que o0 pensamento acerca da comunidade deveria permanecer
de pé. Decretado o fim de sua comunidade de fato, Bataille apenas passou a rejeitar a ideia de
que qualquer pequena coletividade pudesse sobreviver e se estruturar a partir do éxtase que, por
definicdo, é um objeto imprdprio.

E significativo, em todo caso, que, conforme o trecho acima, ele tenha defendido que
essa comunidade deveria estar fundada na ideia da tragédia, que é um género literario. Quanto
a isso, sua concepcdo de comunidade ndo parece ter sofrido alteracdo ao longo dos anos, ja que
podemos dizer que os escritores elencados por Bataille em A literatura e o Mal constituem
verdadeiramente uma pequena comunidade de textos aceféalica.

Independentemente se se trata de uma comunidade de fato ou de uma comunidade de
textos, Bataille justifica a importancia desse pensamento, isso é, a sua exigéncia pelos seguintes

termos:

Viver um possivel até o limite exige uma troca entre varias pessoas,
assumindo-o como um fato que lhes é exterior e que ndo depende mais de
nenhuma delas isoladamente. Do possivel que propds, Nietzsche ndo duvidou
gue sua existéncia exigisse uma comunidade. O desejo de uma comunidade o
agitava incessantemente. Ele escreveu: “O cara a cara com um grande
pensamento é intoleravel. Procuro e chamo homens a quem possa comunicar
esse pensamento sem que eles morram por isso”. Ele procurou sem nunca
encontrar uma “‘alma profunda o bastante”. Teve de se resignar, dizer a si
proprio: “Depois de um tamanho apelo, jorrado das profundezas da alma, ndo
escutar o0 som de resposta alguma é uma experiéncia aterradora que pode fazer
perecer o homem mais tenaz: isso me liberou de todos os lagcos com os homens
vivos”. Seu sofrimento assim se expressa em numerosas notas...>%

**k*k

34 |bidem, vol. IV, p.23
3% |bidem, p.45



157

Temos ocasido de pensar no processo que culminou na loucura de Nietzsche por uma
inversdo dos termos. N&o seria 0 caso de dizer que foi a angustia de se abrir a comunicacgéo que
teria conduzido Nietzsche, ainda que involuntariamente, & experiéncia mistica do eterno
retorno, ao invés de assumirmos que foi essa experiéncia que encetou nele o desespero por se
comunicar?

Afinal, Nietzsche ndo era ja, mesmo antes desse acontecimento divisor de aguas, um
escritor? Em A experiéncia interior, Bataille escreve que “quem ndo ‘morre’ por ser apenas
um homem, nunca sera mais do que um homem. A angustia, evidentemente, no se ensina”.>*
A angustia €, portanto, o primeiro sintoma da vontade de ser “mais do que um homem”, da
vontade de comunicacdo com o outro, que € o principio de toda comunidade.

A angustia — que antecede e que, no limite, pode conduzir a esse tipo de experiéncia —
merece, portanto, ser interpretada. Intercalando duas passagens desse texto de Bataille, chega-
se a algumas conclus6es: “[...] direi em principio que o desejo, entenda-se, o desejo soberano,
que roi e alimenta a angustia € o que leva o0 ser a procurar o além de si mesmo”*’. “[...] S6
comunico fora de mim, abandonando-me ou lan¢ando-me para fora. Mas, fora de mim, n&o sou
mais. Tenho esta certeza: abandonar o ser em mim, buscé-lo fora, € correr o risco de se estragar

— ou de se aniquilar [...].”%%®

O além de meu ser é em primeiro lugar o Nada. E minha auséncia que
pressinto no dilaceramento, no sentimento penoso de uma falta. A presenca
de outrem se revela através desse sentimento. Mas ela s6 é plenamente
revelada se o outro, por seu lado, inclina-se ele prdprio sobre a borda de seu
Nada — ou nele cai (se morre). A “comunicagdo” so tem lugar entre dois seres
postos em jogo — dilacerados, suspensos, um e o outro inclinados sobre seu
Nada.®*°

Bataille aponta entdo que o enderegamento do ‘eu’ ao ‘outro’, que tem na angustia o seu
sintoma, é significante de uma falta. Essa falta € o principio da comunicagédo e é também o
desejo por constituir uma comunidade. Mas esse movimento aponta para uma possibilidade

ainda mais decisiva.

36 BATAILLE, op. cit., 2016, Segunda Parte — O Suplicio
37T BATAILLE, op. cit., 2017, p.60

38 |bidem, p.62

359 |bidem, p.60



158

Em diversas passagens de A experiéncia interior estabelece-se a relagéo entre angustia
e a possibilidade da comunicagdo. Trata-se da suplica — isso &, de um clamor sem resposta:
“sem suplica, ndo ha resposta concebivel: nenhuma resposta jamais precedera a pergunta: e o
que significa a pergunta sem angustia, sem suplicio? No momento de ficar louco, a resposta
surge: como escutariamos sem isso?”’3%? Isso quer dizer que, para o escritor, o desejo por langar-
se fora de si nasce de um sentimento de angustia inerente ao ser. A comunicacao real, portanto,
somente seria dada quando esse desejo é levado a um passo adiante, transformado em suplica.

A comunidade, nesse caso, se estabelece entre duas suplicas, entre dois seres que se
colocam em jogo. A conclusdo de Bataille é que se o ‘eu’ esta enderecado ao ‘outro’, entdo a
angustia aponta para a natureza do ser em se constituir ndo pela completude, mas pela falta.
Isso quer dizer que dois seres somente se comunicam através de suas feridas. Se uma
comunidade chega a se estruturar por esse principio levado adiante (talvez fosse preciso dizer
“costurar” ao invés de “estruturar’’) — entdo se pode dizer que 0 que sustenta essa comunidade
é o Nada.

A busca pela alteridade encarnada no outro é que, nos abre, em suma, as formas mais
radicais de suplica, ou de comunicacdo enderecada ao Outro. Bataille, todavia, reconhece que
a valorizacdo da angustia e o desejo por leva-la adiante, em movimento em sentido contrario ao
que seria exigido pelo recalque, ¢ algo da ordem do ‘inumano’.

A pergunta que fazemos entdo é: se esse sentimento € tdo avesso aos preceitos da
civilizacdo, interiorizados pelas vias da neurose, como teria sido possivel dar esse passo em
direcdo ao inumano se outros, antes dele, ndo o houvessem experimentado, se ndo o houvessem
comunicado, se ndo houvesse uma espécie de comunidade de textos e de literatura que
comunica essa estranha possibilidade?

“Sentimento de cumplicidade: no desespero, na loucura, no amor, na stplica. Alegria
inumana, desenfreada, da comunicacao, pois, ndo hd um ponto do espago vazio que ndo seja
desespero, loucura, amor — e ainda: riso, vertigem, ndusea, perda de si até a morte”.%! Para
Jean-Luc Nancy, esse conceito de comunicacdo proposto por Bataille inaugura uma questdo
realmente nova que, até o momento (e, em grande medida, ainda hoje), escapa ao debate
filosofico.

Segundo o filésofo, o tratamento que “a questdo do ser” havia recebido até entdo

apontava para a possibilidade de um atomismo elevado a poténcia do absoluto. E como se o ser

360 |dem, op. cit., 2016, Segunda Parte — O Suplicio
31 |bidem.
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pudesse ser definido, precisamente, como uma forma que existe porque se expde, que existe na
medida em que é uma ferida, uma fenda, uma forma de existéncia, enfim, sujeita a violacéo
pela alteridade, ao contagio pelo que vem de fora.

A angustia seria entdo o significante ndo so da disponibilidade, mas da exigéncia do ser
em se comunicar. 1sso porque, se prevalece no sujeito o desejo por recalcar a suplica, por
silenciar a angustia — isso ¢, o desejo por se atomizar na forma ‘individuo’ — isso equivaleria,
nos termos propostos por Bataille, a encerrar em si a possibilidade de ser. Para Nancy, essa
questdo chega ao ponto de extrapolar o debate filosofico para se desdobrar em consequéncias

politicas:

O individualismo é um atomismo inconsequente gque esgquece que a gquestdo
do &tomo é aquela de um mundo. Por essa razdo, a questdo da comunidade é
a grande questdo ausente da metafisica do sujeito, ou seja — do individuo ou
Estado total —, da metafisica do para-se absoluto: o que em geral também quer
dizer da metafisica do absoluto, o ser como ab-soluto, perfeitamente separado,
distinto e enclausurado, sem relac@o. Esse ab-soluto pode se apresentar sob
todas as formas da ldeia, da Historia, do Individuo, do Estado, da Ciéncia, da
Obra de arte etc. Sua ldgica serd sempre a mesma, porquanto seja sem
relagdo. %

29 ¢

Ao estabelecer a critica as nog¢des de “individuo”, “sujeito” e “Estado”, Nancy procura
encontrar, a partir dos textos de Bataille, uma definicdo de ‘ser’ exatamente nos termos do
predicado que a filosofia terminantemente recusou, isso &, a partir ndo da nocao de absoluto,
mas de falta, de incompletude.

Nancy define entdo a poténcia de ser como o sentido que aponta para o fora, para o
limite no qual se rompe a imposicdo cultural do absoluto, do absolutamente s6 que ¢ um
‘individuo’. E, se nesse movimento o ser escancara ainda mais a fenda que o constitui, ele
termina por se abrir a alteridade. Nesse ponto, as conclusdes transgridem as fronteiras do debate
filosofico mais consagrado, ja que o limite do ser ndo seria mais dado pela possibilidade do

conhecimento absoluto, mas sim pela possibilidade da comunicacao:

O rasgo escondido na questéo é o rasgo que a propria questao provoca entre a
totalidade das coisas que sdo — consideradas como absolutas, ou seja,
separadas de qualquer outra “coisa” — e 0 Ser (que ndo € uma “coisa”) [...].
Através desse rasgo, é o ser “ele mesmo” que vem a se definir como relagéo,
como ndo absolutez e, se quisermos, é em todo caso 0 que eu tento dizer —
como comunidade.®®

32 NANCY, op. cit., 2017, p.30
363 |bidem, p.32
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Em Sobre Nietzsche, Bataille voltara ainda outras vezes a esse pensamento que define a
comunidade como uma exigéncia precisamente porque o ser para ele s6 poderia ser definido a
partir de seu rasgo, de sua ferida: “as coisas ocorreram como se as criaturas so pudessem

comunicar-se através de uma ferida que dilacerasse sua integridade®*, “o que demonstra que

1”365

a comunicacao dos seres ¢ assegurada pelo mal”**, ja que “[a comunicagdo] ndo se faz sem

ferir ou conspurcar os seres”>,

O horror funebre a acompanha, o asco é seu sinal. E 0 mal aparece, sob esse
aspecto — como uma fonte da vida! E arruinando em mim mesmo, em outrem,
a integridade do ser que me abro a comunh&o, que chego ao apice moral. [...]
O que ¢ desejado na comunicacéo é por esséncia a superacéo do ser.%’

Assim, se 0 &pice moral se apresenta sob o signo do mal, segundo o escritor, isso é
porque esse apice aponta para a possibilidade de transgredir aquilo que a cultura define como
sendo 0 seu maior bem — o individuo. “O ser humano sem o mal estaria enclausurado em si
mesmo, fechado em sua esfera independente. Mas a auséncia de comunicacao — a soliddo vazia
— seria sem duvida alguma um mal ainda maior.”3®8, Sobre esse ponto, Bataille acrescenta ainda

que “se tiver cortado os lagos & sua volta, a soliddo de um homem é um erro.”36°

*k*k

Neste ponto, indagamo-nos a respeito da pertinéncia da seguinte questdo: a literatura
constitui uma comunidade do éxtase? E, se refletimos a esse respeito, a resposta oscila a todo
momento entre 0 sim e 0 ndo, exigindo de n6s uma maior sutileza no olhar. O que constitui,
afinal, o movimento da literatura? Ela se conforma necessariamente em suas obras que, de resto,
se tornardo objetos da cultura? Antes ainda: a literatura realiza de fato um movimento? Entre
seus “atributos” estaria essa capacidade de violar a integridade dos seres, essa poténcia de

apontar para o fora, essa poténcia da transgresséo?

364 BATAILLE. op. cit., 2017 p.58
365 |bidem, p.59

366 |bidem, p.59

367 |bidem, p.64-65

368 |bidem, p.59

369 |bidem, p.44
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O primeiro valor que Bataille confere a literatura € o que se relaciona com o sentido
ordinario da comunicacao, isto €, o valor de retorno a cultura, ou a interdi¢do da poesia — que,
originalmente, estava investida pela angustia e direcionada a transgressdo — sua transformacéo
em objeto de linguagem.

Por outro lado, como vimos, Bataille também entende que a literatura se constitui de
uma essencialidade, que é sua afinidade com o mal, isso é, a afinidade com a violagao dos seres.
O essencial da literatura, seria, portanto, a poténcia da comunicacao poética — de comunicacao
entendida no sentido batailliano, como contagio, como capacidade de colocar a si mesmo em
jogo e, pelo mesmo lance, colocar também o outro em jogo.

A comunicac¢do poética nasce da necessidade angustiada de comunicacdo com o outro,
mas o que ela encontra é a alteridade no Nada. Quem |é recebe essa carga, participa desse
mesmo movimento, como um principio de comunidade que enceta novas aberturas, novas

possiblidades de comunicagéo.

Se um dia tivesse a ocasido de escrever com sangue minhas ultimas palavras,
escreveria isto: “Tudo que vivi, disse, escrevi — tudo que amei —, eu 0
imaginava comunicado. Sem isso, ndo poderia té-lo vivido. Vivendo solitario,
falar num deserto de leitores isolados! aceitar a literatura — o rogar superficial!
Eu, o que pude fazer — e nada mais — foi me jogar, e [...] afirmo: “se te pareceu
que eu ndo estava em jogo sem reserva no meu livro, joga-o fora.3

Nessa passagem, destacam-se os dois sentidos que Bataille da ao termo ‘literatura’: é “o
rocar superficial”, a fala enderecada a “um deserto de leitores isolados”, que pode ndo se colocar
e nem ser capaz de colocar alguém em jogo. Em contrapartida, apresenta também o gesto que
pode dar inicio a contaminagdo poética: “se jogar”.

A esse respeito, ele escreve ainda que “uma vida ndo é mais do que um elo numa
corrente. Quero gque outros continuem a experiéncia que antes de mim outros comegaram, que
se devotem como eu, como outros antes de mim, ao meu desafio: ir até o limite do possivel.”3"
“A vida nunca esta situada num ponto particular: ela passa rapidamente de um ponto a outro
(ou de multiplos pontos a outros pontos) como uma corrente ou como uma espécie de fluxo
elétrico”.%"?

Se a comunicacao poética equivale de fato a essa metafora do movimento elétrico numa

corrente, entdo é preciso ver que essa comunicacdo ndo se da de maneira linear, mas aos saltos.

370 |bidem, p.44
371 |bidem, p.44
372 |bidem, p.63
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E, saltando no tempo e no espaco, o que ela o que ela deixa com seu rastro ndo sao propriamente
obras, mas fragmentos, ou seja, “o regime de uma violéncia feita a significagdo da palavra”,
violéncia também imprimida “a subjetividade” e aos mecanismos de “transmissao de uma
mensagem e de um sentido”*"3, nas palavras de Nancy.

O fildsofo conclui afirmando que “é por isso que a comunidade ndo pode se enquadrar
no dominio da obra. N&o a produzimos, fazemos a experiéncia (ou sua experiéncia nos faz)
como experiéncia de finitude”.3’* “A comunidade tem necessariamente lugar no que Blanchot
nomeou inoperancia. Aquém ou além da obra, 0 que se retira da obra, 0 que ndo tem mais a ver,
nem com a producdo, nem com o acabamento, mas que encontra a interrupc¢éo, a fragmentacao,
0 suspenso”.®” Ao que Blanchot complementa, atribuindo um valor paradoxal a atividade
poética (2 “escritura”) na tessitura da comunidade: “a comunidade, como diz Jean-Luc Nancy,
s0 se mantém como o ndo-lugar —, secreta por ndo ter nenhum segredo, obrando apenas no

desdobramento que atravessa pela escritura em [...] que faz ressoar o siléncio final.”3"

“Aquele para quem escrevo” € aquele que ninguém pode conhecer, ele € o
desconhecido, e a relagcdo com o desconhecido, mesmo que seja pela escritura,
me expde a morte ou a finitude [...]. O que se pode entdo dizer da amizade?
[...] se a amizade faz apelo & ou convoca a comunidade por meio da escritura,
ela s6 pode se excetuar dela mesma [...]. relagbes com o desconhecido,
instaura aquilo que Georges Bataille (pelo menos uma vez) chamara de “A
comunidade negativa: a comunidade dos que ndo tém comunidade’ 3"’

No caso de Bataille, poder-se-ia fazer ainda uma observacdo complementar. No elo da
corrente (elétrica), constituida ndo somente pelo que se escreve, mas pelos espacos que trazem
a marca obscura e obscena do ndo-saber, esses espacos sao preenchidos pelo tempo, ou melhor,
eles s6 se comunicam através do tempo.

Bataille escreveu sobre Nietzsche, escreveu sobre aquilo que fez Nietzsche conhecer a
morte e a loucura, e, a esse elo que o precedia na corrente, ele se referiu como uma escrita sobre
0 abismo, que o lancava também na experiéncia de um devir incerto. Olhando para esse futuro
desconhecido, para aqueles “para quem ele escrevia”, tudo o mais que Bataille pode dizer é que
ele também se colocava em jogo, deixando como uma espécie de provocacao erética que, a

partir de seu sacrificio com a atividade da escrita, 0 jogo continuasse por outras maos.

373 NANCY, op. cit., 2016, p.48

374 |bidem, p.63

375 |bidem, p.63

376 BLANCHOT, op. cit., 2013, p.33-34
377 |bidem, p.39
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N&o deixa de ser interessante observar que, pela comunicacdo estabelecida entre
Bataille, Blanchot e Nancy em torno do tema da ‘comunidade’, eles proprios parecem ter
conformado uma espécie de comunidade textual, cujo alcance pode ser traduzido como uma
forma de critica literaria destinada a refletir para além dos limites do possivel da literatura. Essa
pequena comunidade textual pensou a literatura para além de sua conformagéo enquanto objeto
de linguagem, da cultura.

“Bataille”, escreve Nancy, “soube melhor que ninguém — ele foi o Unico a abrir caminho
para um tal conhecimento — a forma de um éxtase é aquela de uma comunidade.®’® Tendo
desfeito o programa da comunidade Acéphale, Bataille soube, assim como Nietzsche, que
estava sozinho (“que nao havia adultos a quem recorrer”).

Dessa experiéncia, o escritor concluiu também que “a comunidade nio estava destinada
a cura-lo dessa solidd@o ou a protegé-lo dela, mas que ela era a maneira pela qual ele se expunha
a essa solidio”®"°, Ele entdo se expds a soliddo de Nietzsche, da mesma forma que, para
Nietzsche, antes dele, foi necessario se expor a soliddo escrita de Zaratustra (“um livro para
todos e para ninguém”).

E, nesse horizonte do fragmento — dos elos espacados de uma corrente elétrica —, em
que o inacabamento e o desconhecido funcionam como uma espécie de estrutura dentro da qual
o0 tempo reverbera, parece-nos perfeitamente legitimo o pensamento e a proposicao da literatura
como fendmeno, como uma comunidade do éxtase.

Dessa comunidade textual e acefalica que estabeleceu com Nietzsche, Bataille
finalmente escreve: “nada h4 de humano que ndo exija a comunidade daqueles que o querem.
Aquilo que vai longe exige esfor¢cos conjugados, que ao menos deem continuidade um ao outro,
sem se deter no possivel de um 56”3,

Em Acéphale reverberava, assim, esse pensamento vindo de uma longa corrente
pretérita e destinado a um futuro ainda a ser inventado, conforme essas palavras escritas a uma

comunidade dos que foram e, ao mesmo tempo, enderecada a comunidade por vir:

Essa verdade “dionisiaca” ndo pode ser objeto de uma propaganda. E como,
por seu proprio movimento, faz apelo a poténcia, ela empresta um sentido a
ideia de uma organizacdo que gravite em torno de profundos mistérios. Aqui,
mistério ndo tem nada em comum com um esoterismo vago: trata-se de
verdades que dilaceram, que absorvem aqueles a que aparecem, ao passo que
a massa humana ndo as busca e é até mesmo animada por um movimento que

378 NANCY, op. cit., 2016, p.49, grifo nosso
379 BLANCHOT, op. cit., 2013, p.41
38 BATAILLE, op. cit., 2017, p.44
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a afasta delas. O movimento de desagregacdo dessa massa sO pode ser
compensado com uma dissimulada lentiddo por aquilo que gravitara de novo
em torno de figuras de morte. E somente nessa direcdo aberta, onde tudo
desconcerta até o limite da embriaguez, que as afirmagdes paradoxais cessam
de ser para aquele que as admite uma derrisdo e um julgamento implacavel 8!

*k*k

A figura que ilustra as capas da revista Acéphale, como se sabe, é carregada de
simbolismos. A auséncia de cabeca tem como metéfora mais evidente o tema da queda ou da
“morte de Deus”. Mas ¢ por essa queda que se expde a sua maior ferida e, nesse sentido, sua
inexisténcia enquanto ‘eu’, enquanto ser individual, e, por isso mesmo, sua disponibilidade
escancarada e infinita para a comunicacao.

O acéfalo “encontrou, para além dele mesmo, ndo Deus, que é a proibicdo do crime,
mas 0 ser que é aquele que ignora a proibicio”3®?, ou seja, ele inscreve a possibilidade da
transgressao de todos os valores, de toda a cultura — e, consequentemente, a possibilidade da
comunicacdo com o ndo-saber. A disposicdo dessa figura em abrir fendas também em outros é
demonstrada pelo fato de “ter uma arma de ferro em sua méo esquerda e chamas semelhantes
a um sagrado coragdo [que ndo é o seu] em sua mao direita”383,

O acéfalo “retine numa mesma erupcdo o Nascimento e a Morte. Ndo € um homem.
Também ndo é um Deus. Ele ndo € eu: seu ventre é o dédalo em que se desgarrou a si mesmo,

me desgarra com ele, e no qual me reencontro sendo ele, ou seja, monstro”.38

**k*

381 |dem, op. cit., 2014, vol. 1l e IV, p.23
382 |dem, op. cit., 2014, vol. 11, p.22

383 |bidem

%84 1bidem
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CAPITULO 4: A FENDA

4.1 Introducgdo: O Mal-estar na Literatura

0 ato sexual é no tempo o que o tigre é
no espaco (BATAILLE)%

poesia cemitério da obesidade [...] adeus
mentira sonolenta (1dem)3

‘Morte’ é o significante que melhor caracteriza a obra de Bataille. Essa afirmacéo pode
parecer estranha, sobretudo se consideramos que, a despeito disso, sua obra ndo aponta para 0s
sentidos tradicionais aos quais esse significante se associa, tais como a melancolia ou um apelo
a morbidez. Esses significados, conforme procuramos esclarecer no capitulo anterior, sdo
transgredidos pelo escritor.

Em sacrificio aos significados pélidos e degradantes que a cultura nos oferece em
relacdo a morte, 0 que a escrita de Bataille retoma a partir desse significante é a violéncia, mas
a violéncia em um recorte bastante especifico: em seu sentido luxuoso, no excesso
transbordante da dimensdo do ndo-saber.

Bataille toma esse significante no sentido de uma abertura do ser ao estado de pura
transgressdo, ou seja: o paradoxo € o de pensarmos a morte ndo como o estado oposto a vida,
mas a morte como a contiguidade imediata, o fim definitivo dos interditos do mundo civilizado
— 0 excesso irremediavel em relacdo a esse mundo.

E que, se a linguagem da cultura (do mundo profano, como a denomina Bataille) é
utilitaria, ou —no melhor dos casos — se ¢€ literatura, entdo tudo o que ela pode fazer é referenciar,
tentar dizer o que é a vida, tratando a vida como coisa. Mas, se a morte for a expressao de forcas
gue ndo separam, mas que misturam o puro e o impuro, o alto e o baixo, 0 sujeito e 0 objeto,
entdo seu nome devera ser erotismo, se ela for uma atividade, e poesia, se se tratar de linguagem.

Bataille escreve no poema de titulo “A Meditagao™: “Desde ja, a morte nos cerca com
um siléncio interminavel como uma ilha rodeada de agua. Mas este é justamente o indizivel”.

E escreve, em outro poema: “Que importam as palavras que ndo perfuram este siléncio? Que

385 |dem, A parte maldita. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2013b p.39
386 |dem, Poemas. Org. e trad. Alexandre Rodrigues da Costa, Vera Casa Nova. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2015c p.153
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importa falar de um ‘momento de timulo’, quando palavra ndo é nada, ja que ela ndo atinge o
para além das palavras?”.38’

H4, portanto, nesse ponto, referéncia a duas formas da palavra em abordar o siléncio:
uma que se limita ao possivel do nada; a outra, ja no campo do impossivel, que deseja perfura-
lo. No primeiro caso, a palavra funciona como representacdo; no segundo, ela é um vetor que
conduz a experiéncia. I1sso quer dizer que o indizivel pode ser somente uma palavra que impde
um limite, que funciona como interdito, mas que, no sentido erético da provocacgéo, essa mesma

palavra é um convite a sua propria transgressdo, ou seja, ela € um convite a experiéncia.

Com bosta na cabeca/ grito eu odeio o0 céu/ quem sou eu para cuspir nas
nuvens/ é amargura de ser imenso/ meus olhos sdo de porcos gordos/ meu
coracdo é de tinta negra/ meu sexo € um sol morto// as estrelas caidas em um
fosso sem fundo/ eu choro e minha lingua flui/ pouco importa que a
imensidade seja redonda/ e role em um cesto de farelos/ eu amo a morte e eu
a convido/ para ir ao agougue do Santo Pai®®®

O “agougue do Santo Pai”, talvez expresse a condi¢cdo do homem na cultura (“com bosta
na cabega”) de eternamente ter que retornar ao sentido e a Deus, dada a impossibilidade de levar
a cabo a transgressao indefinidamente. A necessidade de reacomodar-se junto a realidade
profana (agora com “olhos de porcos gordos™”) ¢ em grande medida avessa & exuberancia e ao
excesso (“meu sexo ¢ um sol morto”) e encontra na literatura, muitas vezes, a sua expressao
mais sublime. E nesse ponto que a literatura se configura, para Bataille, como o dominio de
uma forma especifica do mal-estar: do excesso que deseja retornar ao campo do sentido e da
castracéo.

Em O Erotismo, Bataille escreve: “ndo que seja a meus olhos surpreendente que o
espirito se desvie de si mesmo e, por assim dizer, virando as costas para si mesmo, torne-se, em
sua obstinac&o, a caricatura de sua verdade®. Isso nos permite pensar a literatura como essa
reacomodacdo do sentido, como uma espécie de caricatura ou de parddia das possibilidades
abertas pela poesia. E € a morte que o poeta convida para esse passeio, &€ a morte novamente
gue — como expressao do luxo — pode atuar sobre as figuras mutiladas — que ndo se sabe se sdo
humanos ou se sdo pecas — expostas no “agougue do Santo Pai”.

Grosso modo, mesmo que a palavra “poesia” seja utilizada por Bataille para se referir

tanto a adesdo a cultura, quanto aos raros casos em que a arte se abre a sua transgressao,

387 |bidem, p.247
388 |bidem, p.69
389 |dem, O Erotismo. S0 Paulo: Auténtica Editora, 2013a p.293
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poderiamos propor uma distingdo entre os termos “literatura” e “poesia”, de forma que tal
diferenciacdo possa refletir a distin¢éo entre aquilo que € simplesmente reafirmado (no primeiro
caso), ou radicalmente colocado em questao (no segundo), a depender do fato de ser dramatico
ou tragico 0 movimento da mao que escreve.

Essa diferenciacdo pode parecer superficial, mas ela é importante para que se possa
compreender a que ponto Bataille repudiou o valor da representacao literaria, a que ponto (tendo
muitas vezes dado a essa representacao o nome de “poesia”) ele a refutou, tendo chegado
mesmo a desejar substitui-la pelo 6dio pela poesia.

No limite, trata-se da diferenca entre o saber (0 sentido) e o ndo-saber. Mas essa
distincdo ndo necessariamente se refere a dois tipos diferentes de objetos, ja que, como acontece
no caso do objeto literario, esse pode estar investido por ambas as qualidades, ou, para usar a
terminologia de Bataille, pode manifestar tanto seu aspecto de coisa quanto seu aspecto de luxo,
simultaneamente exibindo as qualidades do profano e do sagrado.

A literatura pode ser encarada como fendmeno que resulta do movimento do circulo
vicioso traduzido por Klossowski: € o eterno retorno da cultura, na medida em que a cultura
reabsorve a experiéncia, fornecendo-lhe um signo e, consequentemente, um significado e um
valor.

No horizonte do eterno retorno da cultura através da forma literaria, isso é, da
sobrevalorizacdo da representacdo as expensas da experiéncia, situamos esta importante

questdo trazida por Franco Rella:

O homem vive toda a sua existéncia distanciando-se da natureza, gerando um
mundo ilusério, construido para arte: este é o mundo dramético em que
vivemos, onde a tragédia representa a forma mais acabada e mais alta, criando
aquela atmosfera ficticia. E, assim, poderd um dia o homem, ou o ultra
homem, sair da ilusdo essencial, artistica, do Eu — da sua projecao de ilusdes
vitais (que representam a sua propria cultura)?3®

A literatura, podemos dizer, seria o equivalente ou o duplo disso que Rella chama de “a
ilusdo artistica do Eu”, nos dominios do sentido, da autoria, das formas institucionalizadas e
candnicas, da identidade da obra consigo mesma, de seu valor de uso para a lingua, para a
cultura etc.

Por outro lado, esse mesmo questionamento nos abre a uma outra possibilidade

radicalmente critica. No limite, aponta-se que o ato de transgredir esse mundo feito de

390 RELLA, Franco. MATI. Susanna. Georges Bataille, fildsofo. Editora UFSC. Florianépolis, 2010, p.91-92
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mediacgBes e representacdes (o mundo ilusério, o mundo em que o homem se distancia da
natureza, da experiéncia da morte, portanto) implica conseguir enxergar — retomando a
profundidade da experiéncia de Nietzsche — que até mesmo a instancia do ‘eu’ ¢ arte, no sentido
de ser uma ilusdo, no sentido que a no¢édo de identidade é, ela propria, uma metéafora.

Nesses extremos, a literatura assume um carater completamente distinto da
representacdo e passa a tangenciar a loucura. No ponto em que a poesia, em seu retorno a
cultura, abandona o horizonte da representacdo e se assume como fenda, isso €, como passagem

de um estado a outro, retomamos as palavras de Blanchot:

O homem desaparece. E uma afirmaco. Mas essa afirmacéo imediatamente
se desdobra em questdo. O homem desaparece? E aquilo que nele desaparece,
a desaparicdo que ele leva e que o leva, libertard o saber, libertara a linguagem
das formas, das estruturas ou das finalidades que definem o espaco de nossa
cultura?®?

Pois, se tal lucidez é impossivel, o que a doutrina do Circulo vicioso tende a
demonstrar é que a crenga no Retorno, a adesao ao ndo sentido da vida, em si
mesma implica em uma lucidez impraticavel. Ndo podemos renunciar a
linguagem [...].3%

[...]. E 0 homem, no momento em que se realiza essa transformacédo e que a
historia gira? Sera que se transforma? Estard caminhando para além de si
proprio? Estard pronto para tornar-se aquilo que €, o homem lucido que néo
pode apoiar-se sobre nada e que se tornara mestre de tudo?3%

Insistindo ainda nessa distingdo entre literatura e poesia, se a primeira ¢ o “retorno a
ilusdo artistica do Eu”, o “passeio no agougue do Santo Pai”, a expressdo do ser humano
enquanto “caricatura de sua verdade”, por contraponto, 0 que Bataille defende como sendo
poesia pode ser traduzido perfeitamente pelos termos de Blanchot: aquilo que “libertara o saber,
libertara a linguagem das formas, das estruturas” e das “finalidades que definem o espaco de
nossa cultura”.

Também em relacdo a conclusdo tragica, no sentido de para onde deve rumar esse
movimento de liberdade (de transgressdo), Bataille e Blanchot se aproximam: trata-se de uma
lucidez impraticavel, insustentavel, impossivel — um movimento que, ao fim, deverd
necessariamente retornar as formas institucionalizadas da linguagem e do sentido.

Na aproximacgdo possivel entre poesia e o erotismo, podemos dizer que ambos se

referem ao estado de permanente tensdo e de comunicacdo entre aquilo que a cultura constroi

391 BLANCHOT, op. cit., 2007, vol. 2, p.122
392 |bidem, p.53
3% |bidem, p.108
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(o significante, o interdito) e sua destruicdo (a transgressao, o ndo-saber como transbordamento
do significante, como a passagem ou comunicagao entre dois estados).

No limite, essa distin¢do entre literatura e poesia termina por se mostrar um engodo. No
campo do simbolico, o puro devir poético, isso €, a expressdao de uma intensidade que se
manifesta sem freios (tal como o desejo de Sade) é inconcebivel; por outro lado, e por mais que
a cultura se esforce por esse resultado, a literatura jamais seré capaz de recalcar a parte maldita
do signo, pois dentro da literatura — tomada nos termos de uma escrita da transgressao — se
expressara sempre, ainda que como resto, algum nivel de sua afinidade com os dominios do
nao-saber.

Mas essa distingdo € Gtil na medida em que ela esclarece que poesia e literatura s&o dois
momentos de um mesmo movimento ou, como dissemos acima, duas qualidades distintas de
um mesmo objeto. Quanto a poesia, se ela é a intensidade inapreensivel da experiéncia, entdo
parece acertado considera-la como sendo a parte maldita do objeto, isso €, “o luxo, que coloca
para a matéria viva e para 0 homem seus problemas fundamentais™3%,

E nesse sentido, do carater inapreensivel e informe do luxo, que Bataille definira a

poesia como algo da ordem do impossivel:

O termo poesia, que se aplica as formas menos degradadas, menos
intelectualizadas da expressdo de um estado de perda, pode ser considerado
como sinénimo de dispéndio: significa, com efeito, do modo mais preciso,
criagdo por meio da perda. Seu sentido, portanto, € vizinho do de sacrificio®®.

Na prética, € muito dificil para n6s conceber que algo possa ser criado na medida de sua perda,
gue 0 ndo-saber possa ser um “ganho”, ou um valor oriundo da destrui¢do do significado.

N&o por acaso, Bataille daria a um de seus livros este titulo: O Impossivel. E esse titulo
foi dado justamente ao conjunto de textos que, num primeiro momento, ele havia intitulado
Odio pela Poesia. E que, revoltando-se contra todo movimento de retorno ao mundo profano
da cultura, o ponto que lhe interessava era menos o da literatura que o de seu fracasso.

Como ele mesmo o diz, seu interesse pela literatura encontra-se no ponto em que ela é
capaz de realizar a mesma operacdo que, em outros tempos, se dava por meio dos rituais de
sacrificio. Ora, se se pode dizer que a literatura é o poético tornado coisa, e que a poesia, por

contraponto, expressa a parte luxuosa dessa coisa — 0 equivalente ao que é a morte em relagéo

3% BATAILLE, op. cit., 2013b, p.39
3% |bidem, p.23
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a vida —, entdo o que a escrita da transgressao realiza ndo é diferente daquilo que coloca em

cena por meio do sacrificio: trata-se de restituir a parte luxuosa da coisa.

O sacrificio restituiu a0 mundo sagrado o que o uso servil degradou, tornou
profano. O uso servil fez uma coisa (um objeto) daquilo que, profundamente,
é da mesma natureza que o sujeito, daquilo que se encontra em relagdo de
participacdo intima com o sujeito. Ndo é necessario que o sacrificio destrua
de fato o animal ou a planta de que 0 homem deveria fazer uma coisa para seu
uso. E preciso pelo menos detrui-los enquanto coisas, enquanto se tornaram
coisas. A destruicdo é o melhor meio de negar uma relacéo utilitaria entre o
homem e o animal ou a planta. Ela, porém, raramente vai até o holocausto.
[...] O que orito tem a virtude de reencontrar é o fato do sacrificante participar
intimamente da vitima [...].3%

*kxk

Ha, portanto, que se considerar a questdo do ‘Mal-estar na Literatura’ nos termos de um
retorno apaziguado da poesia a cultura que — ao se conformar e ver seu movimento confundido
com o de uma estrutura de linguagem — estara esvaziada do valor, do impeto de transgressdo
que Ihe deu origem em relacdo a linguagem cotidiana, utilitaria. E preciso também considerar
a atitude meramente estética, nesse caso, como a aproximacdo indevida ao objeto da poesia,
pois, no eixo em que a literatura funciona como uma espécie de espelho torto para o Mal, ndo
é a beleza da forma que conferira a poesia seu valor, mas o movimento de sacrificio que se volta
contra o valor utilitario da linguagem e em favor do excesso que a transborda. Assim como no
gesto do sacrificio, Bataille concebe 0 movimento da méo escreve como uma espécie de
consciéncia perversa do jogo tragico que se joga com e contra a natureza.

“Cada um pode, se assim quiser, dar sua bencdo a uma natureza amparadora, curvar-se
diante de Deus...”, ele escreve em “A vontade do Impossivel”, na passagem em que se associa
0 desejo poético por uma natureza idealizada com o eterno retorno de Deus, do mesmo Deus
que a principio fora negado pelo ateu e assassinado pelo poeta.

O ateismo, a simples negacdo de Deus, estard sempre fadado a retornar a cultura. Isso
porque, cego pelo excesso de civiliza¢do, o ateu — nutrido pelo que Nietzsche chamou de “o
ideal ascético” — refuta qualquer legitimidade a esfera do sagrado. Nesse ponto de negacdo

civilizada, a experiéncia com o sagrado fica relegada a condicdo de delirio. Por outro lado,

3% |bidem, p.70-71
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mesmo que para o poeta seja “natural demais delirar” 397, como observa Bataille, a atitude
literaria ndo est& por isso menos sujeita ao impasse.

Muitas vezes o desejo da poesia esta investido por uma vaidade que serve apenas para
obscurecer 0 jogo mais essencial que pode ser jogado pela linguagem: “o delirio poético ndo
consegue desafiar a natureza inteiramente: ele a justifica, aceita embeleza-1a"3%. Para Bataille,
no entanto, essa mentira é sustentdvel somente na medida em que uma fantasia possa ser

utilizada para tamponar um buraco real.

E mais facil indicar que, para os raros seres humanos que dispdem desse
elemento, o dispéndio poético deixa de ser simbolico em suas consequéncias:
assim, em certa medida, a funcdo de representacdo empenha a propria vida
daquele que a assume. Ela o consagra as mais decepcionantes formas de
atividade, a infelicidade, ao desespero, a busca de sombras inconsistentes que
nada podem oferecer além da vertigem ou do furor. Frequentemente sé pode
dispor das palavras para sua prépria perda, é obrigado a escolher entre um
destino que transforma um homem em rejeitado, tdo profundamente separado
da sociedade quanto os dejetos da vida aparente, e uma renuncia cujo prego é
uma atividade mediocre, subordinada a necessidades prosaicas e
superficiais.>*

Pois, se 0 desejo da poesia simplesmente se configura como desejo de substituir a
idolatria as coisas pela idolatria a linguagem, isto &, se se trata simplesmente de retornar a
cultura através de valores que se julga superiores, entdo, para Bataille, essa posicdo poética
seria ainda mais degradante que a do homem “normal” na sociedade. Nesse caso, a poesia seria
uma espécie de posicdo intermediaria que “faz a penumbra, introduz o equivoco, se afasta ao
mesmo tempo da noite e do dia — da colocagdo em questdo e da colocacdo em acdo do
mundo”4%,

E a posicdo do homem da cultura, que procura fugir do sofrimento e da miséria
associados ao mundo profano na mesma medida em que se esquiva do terror referente a
experiéncia com o sagrado, sem realizar ou de fato tentar alcancar, enfim, nenhuma dessas duas
possiblidades.

Na sustentacéo dada por Bataille, por outro lado, de que “a literatura € o essencial ou

ndo ¢ nada”, trata-se do reconhecimento de que “o movimento da poesia parte do conhecido e

397 |dem. A vontade do Impossivel. Trad.: Fernando Scheibe. Critica Cultural — Critic. Palhoga, SC, v.9, n.2,
p.335-338, jul/dez.2014

398 |bidem, |

3% |dem. op. cit., 2013b, p.23

400 1dem, op. cit., 2014, 11
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conduz ao desconhecido e toca a loucura, se chega a se completar”*%!, Para Bataille, é sobre
esse ponto de “saida”, de encontro com o desconhecido, que comeca a se manifestar a covardia
poética: “o refluxo comega quando a loucura esta proxima’*%?, ele escreve. Em sentido contrario
a esse, “0 movimento em dire¢do a poesia quer muitas vezes permanecer somente nos limites
do possivel™%,

“No entanto”, ele observa, “aceitar a poesia a transforma em seu contrario, em
mediadora de uma aceitacdo. Afrouxo a mola que me tensiona contra a natureza, justifico o
mundo dado’*%4,

Em outras palavras, devemos concluir que a poética de Bataille consiste em uma dupla
violéncia. Ela rechaca os limites impostos pelo mundo dado (0o mundo profano ao qual se
associa a consciéncia do homem neur6tico), mas rechaca igualmente o0 pensamento que aceita
a linguagem como limite. Sua poética — como ja dissemos — estipula assim a equivaléncia do
“6dio pela poesia” com o desejo pelo impossivel. “E vulgar tomarmos como fim o que n&o
passa claramente de um meio”*® — ele sentencia em As Lagrimas de Eros —, chamando a
atencdo para a vulgaridade da percepc¢do que toma a poesia como um fim em si mesma.

Apesar dessa radicalidade, Bataille ndo ignora que a prudéncia e a “atengdo calma”
sejam atitudes poéticas validas diante do risco de a experiéncia interior resvalar para o estado
da completa loucura: “ndo ¢ evidente? A ameaca constantemente mantida de que a natureza nos
triture, nos reduza ao dado — anule assim o0 jogo que ela joga mais longe que ela mesma — solicita
em nos a atengdo e a asticia”%,

Pois, ele escreve, “se persevero na colocagdo em questdo do dado, percebendo a miséria
de quem com ele se contenta, ndo posso suportar por muito tempo a ficcdo: dela exijo a
realidade, fico louco™"’. Por outro lado, “se minto, permanego no plano da poesia”%. Astlcia
e atencdo definem, portanto, a atitude poética como uma vontade de jogo (vontade de chance,
ele a nomeara em Sobre Nietzsche) de permanecer em um constante estado de tensionamento
entre duas posi¢des extremadas. Entre as figuras do louco e do poeta —, uma mola tensionada

mantém o jogo jogado com e contra a natureza.

401 Ihidem, 111

402 |hidem

403 |pidem

404 1bidem, 11

405 1dem, op. cit., 2015a, p.14
406 1dem, op. cit., 2014, 11

407 1bidem, 1

408 |hidem
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Se, nesse horizonte, a atitude poética € definida como um empreendimento fracassado,
é porque, aos olhos de Bataille, ela, de maneira consciente, se desloca de sua forma para se
manter atenta ao unico valor que, independentemente de um juizo estético, se mantém atual.
Estamos falando do valor da comunicacgao, no sentido de a poesia ser um vetor que comunica
a possibilidade da experiéncia interior —, mas um vetor que se afirma enquanto tal e que, para
0 escritor, ndo se confunde, ndo representa e nem substitui o valor da propria experiéncia.

E por isso que Bataille insiste nas afirmagdes de que “comparada a seu fracasso, a poesia

29409 2410

rasteja”™” e que “a poesia €, o que quer que se faga, uma negacdo de si mesma”**", porque 0
contrério disso seria a realizagdo na forma, 0 momento de parada que consagraria a beleza da
linguagem como um valor superior ao valor da experiéncia.

Assim, fica estabelecida a no¢do de um limite impossivel, em que o fracasso do
empreendimento é assumido de antemao, em que a poesia assume para si 0 paradoxo de criar
por meio da perda. E deslocada até esse novo limite, sem poder se realizar em si mesma, “a
forca derrubadora da poesia se situara fora dos belos momentos que ela atinge”*!!. Pois,
conforme escreve Bataille, “a poesia que nao se eleva até a impoténcia da poesia € ainda o vazio
da poesia (a bela poesia)**2.

A atitude de asticia no jogo pode entdo ser estabelecida pelo poeta: “aproximo-me da

poesia com a intengdo de a trair**3, “[...] faco a experiéncia da noite”*“.

**k*k

Quer o desejo conduza alguém a tais extremos ou ndo — isso é, independentemente da
disposicdo em se “fazer a experiéncia da noite” — a necessidade pela poesia se mantém como
um dado da cultura, e isso as expensas da violéncia politica reacionaria e das novas formas de
puritanismo religioso que lhe séo dirigidas em sentido contrario.

A necessidade pela poesia se mostra capaz de sobreviver inclusive ao rolo compressor

do consumo massificado, do qual poucas coisas com valor realmente auténtico tém encontrado

409 Ibidem, 1l
410 1bidem, 1
411 Ibidem, 1l
412 |bidem
413 |bidem
“bidem, 111
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forcas para se manter. E como se no coragéo da cultura brotasse a vontade de transgresséo, a
necessidade de ser desafiada pelos seus: “queremos, resolutamente o que coloca nossa vida em
perigo, mas ndo temos sempre a forca de queré-lo [...] e por vezes o desejo é impotente”%®,

Se faltam forca ou meios para que o desejo possa alcancar tais extremos, 0 impasse do
desejo termina por se resolver pelas vias da leitura: “vivemos por procuracgao o que nao temos
a energia de viver n6s mesmos. Trata-se, suportando-o sem demasiada angustia, de gozar do
sentimento de perda ou de estar em perigo que a aventura de um outro nos da”*°,

Por outro lado, se ha forcas para ir até isso que Bataille chama de as margens do
impossivel, entdo é ai que a necessidade pela poesia se mostra mais urgente. E nesse ponto que
a necessidade de aproximar tanto quanto possivel a literatura do Mal aparece mais nitidamente,
pois 0 que a experiéncia da noite revela € a urgéncia de se resgatar uma faceta essencial da
experiéncia humana que, ndo obstante a esse estatuto, permanece recalcada por completo na

linguagem ordinaria:

[O] homem normal [...] acredita que a violéncia é eliminavel [...]. Esses
extremos sdo recobertos pelos termos civilizagdo e barbarie — ou selvageria.
Mas o uso dessas palavras, ligado a ideia de que ha barbaros de um lado e
civilizados do outro, é enganador. Com efeito, os civilizados falam, os
barbaros se calam, e aquele que fala € sempre civilizado. Ou, mais exatamente,
a violéncia é silenciosa, ja que a linguagem é, por definicdo, a expressdo do
homem civilizado. Essa parcialidade da linguagem tem muitas consequéncias:
ndo apenas civilizado, a maior parte do tempo, quis dizer ‘n6s’, e barbaro ‘os
outros’, mas civilizacdo e linguagem se constituiram como se a violéncia fosse
exterior, estranha ndo apenas a civilizagdo, mas ao proprio homem (o0 homem
sendo a mesma coisa que a linguagem).*t

A esse respeito, Bataille acrescenta ainda que “a linguagem comum se recusa a
expressdo da violéncia, a qual ndo concede mais que uma existéncia indevida e culpada™*'® e
que, ndo obstante, “o siléncio ndo suprime aquilo de que a linguagem ndo pode ser a
afirmagdo”*!®. No eixo de transgressio das formas instituidas, a poesia tem, portanto, a
capacidade de recuperar e de comunicar a essencialidade da dimensao da violéncia contra a
qual impGe-se, por norma, o recalque e, consequentemente, o siléncio da linguagem.

Se, do ponto de vista da civilizacdo, a violéncia é assumida como essa dimensdo

“indevida” da experiéncia, entdo, em seu retorno pela via poética, ¢ também pelo elemento de

415 1dem, O Erotismo. S&o Paulo: Auténtica Editora, 2013, p.110
418 |bidem

417 1dem, p.214

418 |bidem

419 1bidem
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estranheza que a violéncia voltard a se manifestar na linguagem. O que o “estranho”, o
“barbaro”, nesse caso, reportam — para além do contetdo daquilo que a cultura ndo pbde
assimilar — é a forca potencialmente capaz de transgredir o recalque e de ir ao encontro da
experiéncia.

“Se quisermos tirar a linguagem do impasse em que essa dificuldade a faz entrar, é,
portanto, necessario dizer que [...] a humanidade inteira mente assim por omissao e que a
propria linguagem esta fundada nessa mentira”*?°. Em outra passagem, Bataille anotara que,
despida de todo elemento da violéncia, a linguagem se configurard numa forma canénica
especifica e, por assim dizer, deserotizada: “essa linguagem, acredito, é a da filosofia, [que] faz
com que a experiéncia vivida exuberante — e da morte — seja substituida por um dominio
neutro™*?,

Nesse sentido, a linguagem poética pode ser pensada, nos antipodas da expressdo
filosofica, como uma forma que recupera o elemento de corrupgdo das formas, degradando-as
ao ponto de desvelar para cada conceito ou forma supostamente unitaria a multiplicidade
inassimilavel — a equivaléncia, em termos de imagem, do inseto kafkiano da ndo-identidade.
“Mas a filosofia, ao desenvolver-se [...] se opde a transgressdo [...]. Dar a filosofia a
transgressio por fundamento [...] é substituir a linguagem por uma contemplagao silenciosa”*??,

Retornamos assim ao ponto considerado essencial por Bataille, em relacéo a atitude poética: a

capacidade de “perfurar o siléncio”.

*kk

Essas sdo consideracdes que nos fazem pensar se acaso ndo seria mais adequado falar
de uma “antipoética” de Bataille em lugar de uma poética, dado o valor a principio
essencialmente negativo que ele confere a linguagem em relacdo a experiéncia. Afinal, se esta
no proprio fundamento da linguagem o recalque a violéncia e se, no limite, transgredir a
linguagem equivale & substitui-la “por uma contemplagéo silenciosa”, entdao ndo faria melhor a

poesia se ela simplesmente decretasse sua propria morte, se ela deixasse de existir?

420 1bidem
421 1bidem, p.290
422 1bidem, p.301
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A resposta a indagagdo acima nos parece que devera ser estranha: sim, a poesia deveria
decretar a propria morte, cortar de si a prépria cabeca. No entanto, no horizonte de Bataille,
iluminado por uma figura tdo insélita quanto a de um anus solar, morrer nao significa deixar de
existir. Pelo contrario: é a ferida exposta que estabelece a verdadeira comunicagdo. Por isso,
propomos a este capitulo — que tem a antipoética batailliana por objeto — que tenha a fenda por
seu significante: a imagem por exceléncia da ferida exposta que revela, ao mesmo tempo, o0
conteddo violento da intimidade inapreensivel de uma experiéncia interior e a comunicagédo
com a alteridade.

A fenda figura esse equilibrio dificil diante do qual a angustia se expressa como nico
resultado. Trata-se do equilibrio entre o que se manifesta violentamente do lado de fora (objetos
improprios, o informe, o movimento perpétuo) e o conteldo de uma experiéncia de
interioridade para a qual ndo existe linguagem adequada. A passagem da intimidade para a
alteridade se apresenta entdo como suplica, como clamor sem resposta.

Como o significante, a fenda € o informe dessa passagem, ferida na qual interior e
exterior aparecem entrelacados. Diante da fenda, a violéncia se manifesta nesses dois sentidos
simultaneamente. “O tumulto ¢ fundamental — € 0 sentido desse livro. Mas é tempo de chegar
a clareza da consciéncia”?®, Bataille escreve na introdugdo de A literatura e o Mal. A
necessidade por um significante que dé conta do paradoxo é a necessidade por dar forma a essas
duas facetas aparentemente contraditdrias — o tumulto e a clareza de consciéncia —, desdobradas
no informe que é a poesia.

O esforco de Bataille — muito proximo ao de Freud — é, portanto, o de jamais negar o
valor daquilo que se encontra recalcado. E, também analogo a Freud, reconhecer que o interdito
— ainda que seja um recurso necessario a estruturacdo da consciéncia — € um obstaculo,
precisamente, a saude, as possiblidades dessa consciéncia. “Ligada & consciéncia, medimos a
inevitavel decadéncia... No entanto, ndo é menos verdadeiro este principio: ndo podemos fazer
diferenca entre o humano e a consciéncia... O que ndo é consciente ndo é humano”, ele observa
em As Lagrimas de Eros*?,

E, nesse mesmo sentido, ele tece observagOes importantes a respeito do valor da
linguagem, em O Erotismo. S&o observac6es que muito esclarecem o pensamento que embasa
uma poética em que a linguagem nao desapareceu de modo algum. “O apice seria acessivel se

o discurso ndo tivesse revelado os acessos a ele? Mas a linguagem que o descreveu nao tem

423 1dem, op. cit., 1989, p.9
424 1dem, op. cit., 2015a, p.117-118
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mais o sentido no instante decisivo, quando a propria transgressdo substitui a exposicéo
discursiva da transgressdo”.*?® “Que seriamos nds sem a linguagem? Ela fez de noés o que
somos. S6 ela revela, no limite, 0 momento soberano em que ndo temos mais curso. [...] A
linguagem ndo é dada independentemente do jogo do interdito e da transgressido”.*?®

Bataille pensa, portanto, a literatura e, mais especificamente, a sua poesia como a
expressdo do jogo do interdito (o recalque em relagdo a violéncia, que define a linguagem) com
a transgressao (a experiéncia daquilo que esta situado além da linguagem), como 0 momento
do apice em que o interdito revela a transgressao o contetudo daquilo que deve ser transgredido
e, inversamente, a transgressao corrompe a forma estavel do significante e de seus significados.

E nesse momento e por esse movimento que a poesia — em sua essencialidade — de fato
se aproxima do valor da experiéncia: “o apice do ser sO se revela em sua totalidade no
movimento da transgressdo, em que o pensamento fundado, pelo trabalho, no desenvolvimento
da consciéncia, supera por fim o trabalho, sabendo que nio pode se subordinar a ele”*?’. “Nesse
momento de profundo siléncio — nesse momento de morte — se revela a unidade do ser’?,

conjugam-se interdito e transgressao.

4.2 Madame Edwarda: objeto de “despossessdo”

Em sua esséncia, a literatura — conforme a escreveu e pensou Bataille — leva o jogo da
transgressdo com o interdito ao ponto maximo de tensio. E natural que esse jogo seja traduzido
como um jogo erético, sobretudo porque é nos dominios da sensualidade e da morte que a
consciéncia se depara de maneira mais veemente com o limite daquilo que ela pode conceber,
ao passo que, inversamente, sdo esses 0s dominios que transtornam a consciéncia.

A existéncia de tal limite a consciéncia ndo significa que nesses dominios imponha-se
uma limitacdo também ao desejo. Pelo contrério: diante das dificuldades impostas pelo néo-
saber que o desejo e provocado com ainda mais forca a transgredir os muros da interdi¢do. Nos
dominios do ndo-saber se apresenta nitidamente o paradoxo da condi¢do humana, o de desejar

com mais forca o objeto em relacdo ao qual s6 muito dificilmente se pode falar.

425 1dem., op. cit., 2013, p.301
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Talvez seja o fato de funcionar como um registro tdo explicito dessa légica — de que o
desejo comeca onde termina a linguagem — o motivo que levou Blanchot a considerar Madame
Edwarda como sendo “a mais bela narrativa de nosso tempo”, “cujo poder de verdade ¢é
incomparavel™*?°. E que Bataille recupera, por meio dessa narrativa, essa essencialidade que,
para ele, é constitutiva do jogo literario.

Muitas das consideracfes que tece na redacdo de O Nascimento da Arte (1955), ele ja
as havia apresentado poeticamente em Madame Edwarda (1945). Este relato, por exemplo —
testemunho da misteriosa figura humana que aparece pintada no poco da caverna de Lascaux*3°
—, funciona perfeitamente bem para a compreensédo do jogo que Bataille havia escrito

anteriormente em sua narrativa:

Nesta reentrancia pouco acessivel se desvenda — ainda que obscuramente —
este drama ha tantos milénios esquecido: ressurge mas ndo sai mais da
obscuridade. Desvenda-se e, ndo obstante, encobre-se. No mesmo instante em
gue se desvenda, encobre-se... Uma concordancia paradoxal se manifesta,
porém, nesta profundidade fechada, concordancia com peso tanto maior por
se confessar na escuriddo inacessivel. Esta concordancia, essencial e
paradoxal, € da morte com o erotismo. Uma verdade que nunca deixou, sem
duvida, de se manifestar. E que ao manifestar-se ndo deixa, no entanto, de
estar escondida. E esta a indole, quer da morte, quer do erotismo.*3

Sendo o significante da narrativa precisamente a fenda de Edwarda, somos remetidos a
todo tempo ao movimento erdtico, nessa literatura, de uma “profundidade fechada”, de uma
“escuriddo inacessivel” que se encobre “no mesmo instante em que se desvenda”. Assim, se
invertemos a temporalidade desses dois escritos e propormos a personagem de Edwarda como
uma espécie de parddia da pintura do homem-péssaro de Lascaux, percebemos que a narrativa
tem o sentido muito claro de sustentar a tese de que o objeto do erotismo é a morte, e que o0 que
a poesia daquelas paredes comunica é a confusdo do tema religioso com o tema sexual, que esta
na origem mesma do fato humano.

Esse seria, aos olhos de Bataille, o saber essencial sustentado pela atividade literaria,
conforme ele escreve no prefacio de Madame Edwarda: “ndo sabemos nada e estamos no fundo
da noite. Mas, pelo menos, podemos ver o0 que nos engana, aquilo que nos afasta do

conhecimento da nossa angustia [...] que a alegria € a mesma coisa que a dor, a mesma coisa

429 BLANCHOT, op. cit., 2007, p.183
430 \ver APENDICE 6
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que a morte™**2, Um pouco mais adiante, ele apresenta esse mesmo saber sob outros termos:
“s0 alcangamos o éxtase na perspectiva — mesmo que longinqua — da morte, daquilo que nos
destroi”33, Esse é, alias, o destino das duas personagens principais da narrativa: tanto o narrador
quanto Edwarda serdo apresentados a morte quando confrontados pelos objetos que os
transtornam.

Em relacdo ao narrador-personagem da novela, é seguro defini-lo como um alguém
inclinado ao comportamento transgressivo, quando diante da interdi¢do: “A soliddo e a
obscuridade completaram minha embriaguez. A noite estava nua nas ruas desertas e eu quis
desnudar-me com ela [...]” **; “Atravessei; minha angustia dizia-me para parar, mas
prossegui”*®. “O Unico, entre todos 0s homens, a ultrapassar o nada deste arco!”+%®,

Mais complexa, a relacdo que o narrador estabelece com Edwarda parece ser de natureza
objetal. No entanto, trata-se de um estranho objeto. A cada movimento dirigido a Edwarda, ela
responde como um objeto que ndo apenas afirma a posse impossivel (a impossibilidade do
fetiche, de parada no movimento), mas, estranhamente provoca nele o que poderiamos chamar
de um efeito de despossessao.

Assim segue a cena em que o0 narrador-personagem beija Edwarda pela primeira vez:

Eu me vi suspenso num voo de anjos que ndo tinham nem corpo, nem cabeca,
num revoar de asas, mas era simples: senti-me infeliz e abandonado, tal como
nos sentimos na presenca de DEUS. Era algo pior e mais louco do que a
embriaguez. E, no comeco, entristeci com a ideia de que essa grandeza que
caia sobre mim estava me roubando os prazeres que pretendia desfrutar com
Edwarda®¥’.

N&o seria exagero, portanto, considerar que, aos olhos do narrador, Edwarda € uma
espécie de objeto improprio, um objeto-limite que estabelece a passagem do mundo profano
para 0 mundo sagrado. Também ndo seria exagero concluir que Bataille quis que esse objeto
tivesse a forca do que ele entendia como sendo a natureza da experiéncia poética, e a literatura

como um objeto diante do qual, espera-se, a existéncia individual do sujeito pudesse ser

432 1dem. Madame Edwarda, O Morto, Historia do Olho. Trad. Gldria Correia Ramos. S0 Paulo: Editora e
Livraria Escrita, 1981, p.10

433 1bidem, p.11

434 1bidem, p.81

435 1bidem, p.87

436 |bidem

47 lbidem, p.82
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99 ¢¢

colocada em questdo em proveito da descoberta do “voo de anjos” “sem corpo nem cabega”,
que constitui a experiéncia interior.

A qualidade de provocar esse efeito de comunicagao, de “despossessao” do sujeito, esta
evidentemente ligada aos pontos de fissura desse mesmo objeto, aos pontos de ferida ou de
fenda nos quais a prépria identidade é colocada em questdo, ja que é nesses pontos em que 0
objeto deixa de ser idéntico a si mesmo que a angustia — ou, nos casos limite, o horror — leva a

perda de si daquele que Ié ou daquele gque assiste ao espetaculo:

Assim, os “trapos” de Edwarda olhavam para mim, peludos e rosados, cheios
de vida como um polvo repugnante. Balbuciei docemente: - Por que esta
fazendo isso? — Veja, disse ela, eu sou DEUS... — Eu sou louco .... — N&o, vocé
tem de olhar, olhe! Sua voz rouca ficou macia, tornou-se quase infantil para
me dizer com languidez, com o sorriso infinito do abandono: “Como eu
gozei!” 4%

E muito claro que o narrador é passivo na historia, ou melhor, ele é reativo, ela apenas
reage a experiéncia de perda de identidade de sua amante. Nesse sentido podemos dizer que, na
posicdo reativa-passiva, a experiéncia do narrador € apenas literaria, ou seja, um reflexo indireto
do objeto sobre o qual ele pretende ter posse, mas que, para sua infelicidade, revela-se de posse
impossivel. O narrador da histdria € uma espécie de leitor que tem em Edwarda o seu livro, o
seu objeto literario.

Em um dos poemas que escreveu, Bataille apresenta uma relacdo muito proxima a essa
do narrador com Edwarda: “Eu tenho frio no coragédo eu tremo/ do fundo da dor eu te chamo/
com um grito inumano/ como se eu parisse// tu me estrangulas como a morte/ eu sei disso
miseravelmente/ eu sé te encontro agonizando/ tu és bela como a morte// todas as palavras me
estrangulam”.43°

A experiéncia de Edwarda, em contrapartida, é de outra ordem: ela é poesia. Pode-se
dizer que essa experiéncia também tem um objeto improprio (visto que a experiéncia sé é
concebivel por ela se dar em relacdo a alguma coisa), mas é preciso notar que esse objeto, na
verdade, é auséncia absoluta de objeto. A rigor ndo é possivel nomea-lo de “vazio”, porque, Se
assim for, deve-se considerar como sendo o vazio deixado pela destrui¢do de todos 0s objetos,

isso &, pela operacdo da morte.

438 |bidem
439 1dem. Poemas. Org. e trad. Alexandre Rodrigues da Costa, Vera Casa Nova. Belo Horizonte: Editora UFMG,
2015¢, p.161
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Conforme um dos poemas escritos por Bataille e que poderia ser transposto para a
relagdo de Edwarda com seu objeto impréprio: “Minha irma risonha tu és a morte/ coragdo
desfalecido tu és a morte/ nos meus bragos tu és a morte// nés bebemos tu és a morte/ como o
vento tu és a morte/ como o raio a morte// a morte ri a morte é a alegria”*4°.

A experiéncia de Edwarda com o objeto que a consome é descrita nestas passagens da
novela: “[ela] estava suspensa numa espécie de auséncia, muito além dos risos possiveis. J& ndo
conseguia vé-la: uma escuriddao mortal caia das abdbadas. Sem ter pensado nisso um instante

sequer, eu ‘sabia’ que estava comegando um tempo de agonia.”***. “[...] Seu sofrimento ndo era

passivel de ser comunicado e eu deixei-me absorver por essa auséncia de saida™**?.
“Desesperado, mostrei-lhe o céu vazio sobre nés. Ela olhou: durante um instante permaneceu
imdvel, sob a mascara, com os olhos perdidos nos campos de estrelas™**. “[...] — nessa noite do
coragdo que ndo era nem menos deserta nem menos hostil que o céu vazio™***. “Eu aceitava,
desejava sofrer, ir mais longe, avancar até a esséncia do ‘vazio’, mesmo correndo o risco de ser
abatido. Eu conhecia, queria conhecer o seu segredo e, na minha avidez, ndo duvidei um unico
instante de que a morte a possuia. [...]”**.

Edwarda ndo contempla passivamente a noite: ela a encarna. Ela se torna a prépria fenda
que constitui a passagem de uma experiéncia interior para a alteridade da morte. Do mesmo
modo, ela aparece preenchida pela auséncia que constitui 0 vazio do céu. Possuida pela morte,
a experiéncia de Edwarda se define, portanto, como a mais radical perda de si. E o0 que a
personagem experimenta — a indistincdo entre o fora e o dentro, o esfacelamento da relacao
sujeito-objeto — ndo é diferente do que aquilo que Bataille entende como sendo a poesia: a
criagdo por meio da perda, a que, por convengdo, chamamos de loucura.

A vontade de Edwarda se sustenta, portanto, na propria impossibilidade de se ‘ter’ uma
vontade, ja que nesse ponto ela € menos uma pessoa do que uma fenda pela qual ela se expde
em seu ponto maximo de nudez, uma ferida escancarada contra a qual o “sujeito Edwarda” est4
indefeso e na qual tudo que acontece é a comunicagéo incessante. “A noite estrelada € a mesa

de jogo sobre a qual o ser se joga”, escreve Bataille em A vontade do impossivel*®, “lancado

40 1bidem, p.85

41 1bidem, p.87

42 1bidem, p.89

43 1bidem, p.88

444 1bidem, p.89

445 |bidem

46 1dem, op. cit., 2014, |
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através desse campo de efémeros possiveis, caio 14 de cima, desamparado, como um inseto de
costas. [...] Jogando-me, a natureza me relanga para aléem dela mesma...”

Sem duavida, podemos dizer que, por caminhos torpes, a experiéncia de Edwarda
equivale a a experiéncia das misticas, a ponto que, em determinada passagem, ela afirma “ser
Deus”. A perda da relagcéo de objeto quer dizer, em primeiro lugar, a perda de referéncia no
mundo real, o deixar-se penetrar por tudo, a indistingdo entre o dentro ¢ o fora, a loucura. “O
que é sempre reencontrado nesse movimento de ruptura e de morte é a embriaguez do ser. O
ser isolado se perde em outra coisa que nédo ele. Pouco importa a representa¢dao dada da ‘outra
coisa’. E sempre uma realidade que ultrapassa os limites comuns”*, escreve Bataille em A
literatura e o Mal.

Mas, em segundo lugar, a experiéncia mistica denota a propria perda da referéncia do
“em si”, traduzido por um estado de arrebatamento em que nem mesmo a propria subjetividade
pode ser objetificada. “[...] a paixdo mistica obriga 0 homem, em troca de uma vida divina, a
morrer para si mesmo. [...] A mistica [...] ndo pode estar ligada a conservacéo da vida, ela exige
seu desabrochar. [...] Pois ja foi dito que deviamos morrer a fim de viver...”**® Quanto a essa
experiéncia, pode-se dizer que ela é tdo profundamente ilimitada que antes de tudo ndo é uma
coisa; é nada. ‘Deus é nada’”**°.

Nesse ponto, é possivel concluir que o desabrochar se confunde, entdo, com o proprio
ato de criacdo. Edwarda afirma ser Deus, ao que o narrador acede. O problema da palavra ‘nada’
que Bataille utiliza para definir Deus é que ela pode se conformar a uma confusao facil. ‘Nada’
nao quer dizer ‘vazio’, mas sim o estado mais oposto possivel do que se entende como ‘coisa’:
é o luxo, portanto.

Se Edwarda ¢ Deus ¢ porque ndo apenas deixou de ver o mundo enquanto ‘coisa’, mas
sobretudo porque, tendo tomado a morte como seu objeto de desejo, ela abandonava a
representacdo que fazia de si mesma enquanto ‘coisa’. Assim, se desligando do mundo e da
cultura, num primeiro momento Edwarda ¢ assassina de Deus. Num segundo, ela se faz Deus e

se torna poesia.

***k

47 1dem, op. cit., 1989 p.23
448 1dem, op. cit., 2013, p.256
49 1dem, op. cit., 1989, p.23
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Quanto ao envolvimento amoroso do narrador com Edwarda, perguntamo-nos se esse
deveria ser considerado um roteiro para as histérias de amor ou se seria o caso — talvez o
exemplo mais exacerbado — do que poderiamos considerar como sendo o ndo-amor. Essa
pergunta pode parecer trivial, mas, na medida em que a personagem principal da narrativa se
apresenta como uma espécie de significante para a poesia tal qual Bataille a concebeu, tentar
respondé-la equivale ao esforco de tentar dizer se, para o escritor, a poesia sustenta algum valor
ou se se trata apenas da transposicdo de nossas necessidades e afetos para o campo da linguagem
em ato de elevacdo (de sublimagéo).

Em um de seus poemas, Bataille escreve

0 ndo-amor ¢ a verdade/ e tudo mente na auséncia de amor/ nada existe que
ndo minta// comparado ao ndo-amor/ o amor é covarde/ e ndo ama// 0 amor é
parddia do ndo-amor/ a verdade parddia da mentira/ o universo um alegre
suicidio// no ndo-amor/ a imensidade cai em si mesma/ ndo sabendo o que
fazer*®

O paradoxo que se apresenta pela confrontacdo dos dois primeiros versos desse poema é
revelador das dificuldades da nossa condicdo. Pois a necessidade do reconforto e do
acolhimento, tdo essencial a parte animal do humano, no fundo néo é diferente da necessidade
que temos da lingua materna. Sem essa estrutura basica que define a transmissdo do cuidado, a
partilha do comum, é evidente — ndo poderia haver o fato humano.

Mas em algum momento a vontade de transtornar o acolhimento surge com um apelo
quase irresistivel, confundindo-se com a propria busca pela verdade. E como se o “saber-se
desamparado” equivalesse a saber algo profundamente verdadeiro. Isso ndo chega a ser
surpreendente, ja que a condi¢do de desamparo equivale a despir-se da cultura e estar exposto
aos perigos da natureza. Tal sentimento de nudez ecoa, conforme analisamos no capitulo
anterior, a experiéncia da morte. A poesia que recusa o servico a lingua materna volta, em certo
sentido, a esse lugar em que criacéo e destrui¢do se conformam como um dnico elemento.

Em uma das passagens de A Comunidade Inconfessavel, Blanchot questiona “de onde
poderia sobrevir o sentimento de amar?”. E, como de praxe, a resposta que ele da a essa

pergunta ndo poderia ser mais paradoxal:

“De tudo... da aproximagdo da morte...”. Assim retorna a duplicidade da
palavra morte, dessa doenca da morte que designaria ora o amor impedido,

450 |dem, op. cit., 2015a, p.33
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ora o0 puro movimento de amar, um e outro chamando o abismo, a noite negra
que o vazio vertiginoso “das pernas afastadas” descobre (como ndo imaginar
aqui Madame Edwarda?).!

Conclusédo que em sua admiravel densidade diz talvez, ndo o fracasso do amor
num caso singular, mas o cumprimento de todo amor verdadeiro que seria de
s0 se realizar sobre 0 modo da perda, se realizar sobre o Unico modo da perda,
quer dizer, de se realizar perdendo néo aquilo que vos pertenceu, mas aquilo
que jamais se teve [...].*%2

Portanto, o cumprimento disso que Blanchot denomina de “todo amor verdadeiro”
poderiamos chamar de a experiéncia do ndo-amor, como 0 sentimento reverso a posse que
determina a ligagdo com “aquilo que jamais se teve”. Se a morte determina, no caso do amor,
a experiéncia de luto em relagéo ao objeto para sempre perdido, no caso do ndo-amor, 0 que se
determina € a experiéncia — bastante distinta da melancolia — de uma radical abertura, que é o
sentimento da infinita disponibilidade.

Em A Literatura e o Mal, Bataille atribui a essa revelagcdo o valor de um conhecimento
angustiado: “este conhecimento que ndo liga 0 amor somente a clareza, mas a violéncia e a
morte — porque a morte aparentemente € a verdade do amor. Assim como o0 amor € a verdade
da morte”*>3, No mesmo sentido, ele estabelece a “verdade do amor” a equivaléncia com o
sentimento er6tico, o sentimento, conforme lembrado por Blanchot, que contamina o narrador
quando confrontado pelo ‘nada’ ou pelo ‘abismo’ exposto pelas “pernas afastadas” de Edwarda.

A esse respeito, Bataille escreve ainda que “o que 0 ato de amor e o sacrificio revelam
é a carne. [...]. A carne é em nos esse excesso que se opde a lei da decéncia. [...] a carne € a
expressdo de um retorno dessa liberdade ameagadora™>* — desse luxo convulsivo das flores,
acrescentariamos.

Nesse sentido, no paralelo estabelecido entre Edwarda e o signo poético, nos
perguntamos se a poesia, como a experiéncia erdtica, como a experiéncia do ndo-amor, nao
estaria muito mais relacionada a essa “verdade da carne” — a esse “conhecimento angustiado”
que ndo necessariamente nos conecta a alguma objeto, mas que simplesmente afirma nossa
disponibilidade a essa conexdo (o cardter puramente pulsional de uma comunidade
inconfessavel) — do que a uma necessidade espiritual em direcdo as repostas, ao reconforto, a

busca pela completude.

41 BLANCHOT. op. cit., 2013, p.58
42 1bidem, p.59

43 BATAILLE, op. cit., 1989, p.12
454 1dem, op. cit., 2013, p.116
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Segundo Bataille, nessa sustentacdo a que ele se propde pensar a verdade erotica da
carne como uma forma de conhecimento, “o objeto dessa busca psicologica [...] ndo ¢ tao
estranho a morte”**°. Lembremo-nos que, em As Lagrimas de Eros, ele afirma que “a pureza
do amor é reencontrada em sua verdade intima, que, eu ja o disse, é a morte”*°,

Em O Erotismo, a aproximacgdo entre o ndo-amor, ou a atividade erética, e o
conhecimento da morte aparece justificada em diversas passagens: “o movimento do amor,
levado ao extremo, ¢ um movimento de morte”*®’. “O erotismo se deve ao conhecimento da

morte que [...] associa no espirito do homem a ruptura da descontinuidade’*%8,

Toda a operacdo do erotismo tem por fim atingir o ser no mais intimo, no
ponto em que o coracao desfalece. A passagem do estado normal ao de desejo
erotico supde em nos a dissolugdo relativa do ser constituido na ordem
descontinua. Esse termo, dissolucdo, corresponde a expressao familiar vida
dissoluta, ligada a atividade er6tica [...] destruicdo da estrutura do ser
fechado®®.

Dois individuos, “sob o império da violéncia, associados pelos reflexos ordenados da
conexao sexual, partilham um estado de crise em que um e outro estdo fora de si. Os dois seres
estdo a0 mesmo tempo abertos & continuidade™*®°. E novamente, em As Lagrimas de Eros,
Bataille voltara ao tema da “despossessao”, dessa propriedade ou desse efeito de contaminagao
também do poético de ser a passagem do ndo-saber por entre dois significantes e de diluir,

enfim, as fronteiras da subjetividade em relacdo a seus objetos:

O fundamento da efusdo sexual é a negacdo do isolamento do eu, que sé
conhece o desfalecimento ao se exceder, ao se ultrapassar no abragco em que a
soliddo do ser se perde. Quer se trate do erotismo puro (do amor-paixdo) ou
de sensualidade de corpos, a intensidade é maior na medida em que a
destruicdo, a morte do ser transparecem. 6!

Nesses limites, mais do que a afirmacéo de determinado valor, a concepcao que Bataille

tem de poesia aproxima-a de um objeto, mas um objeto feito a imagem ndo do espirito, mas da

455 1bidem, p.33

456 1dem, op. cit., 2015a, p.21
47 1dem, op. cit., 2013, p.65
458 1bidem, p.128

49 1bidem, p.41

460 1bidem, p.128

461 1dem, op. cit.,2015, p.12-13
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carne: “como a verdade de uma flecha: ¢ sabido que ela penetra no coragdo, porém junto com
a morte”4%2,

Fora dos limites da linguagem comum, e mesmo da linguagem filoséfica, uma das
particularidades da experiéncia poética € precisamente essa capacidade de dobrar-se sobre a
noite e encarnar a morte, tal como aquilo que o narrador nos diz a respeito de Edwarda: “[...]
inteiramente negra, simples, angustiante como um buraco: compreendi que ndo estava rindo e
até, mais exatamente, que, sob as vestes que a escondiam, estava agora ausente. A sua presenca
tinha a simplicidade ininteligivel de uma pedra’#3,

E, na qualidade de um objeto sagrado, de um objeto que se oferece ao sacrificio, a poesia
exerce a capacidade daquilo que Bataille denomina de comunicacdo, mas que poderiamos
chamar, sem prejuizo, de um efeito de contaminacéo: “as contor¢es de Edwarda expulsaram-
me para fora de mim mesmo, jogando-me impiedosamente num além sombrio, tal como se
entrega um condenado ao carrasco’4,

Mas eis que a experiéncia poética faz o seu retorno da noite para o dia, e se torna
novamente um objeto do espirito e da cultura. Ao se assumir na condicdo de objeto de
linguagem, ela se torna novamente assimilavel, passivel de ser lida fora da experiéncia da
angustia que a originou, como algo da ordem do sublime — ela se torna entdo literatura: “Soube
entdo — a minha embriaguez ja se dissipara — que Ela ndo tinha mentido, Ela [Edwarda] era
DEUS™65,

*kk

Seria precipitado concluir que é vao o movimento da poesia que parte da morte de Deus
e culmina no eterno retorno dessa figura divina. Mesmo que ao término desse movimento, a
poesia, ja sob a forma literaria, esteja condenada a reestabelecer o interdito que nos separa da
natureza, ao ver-se confundida com o aspecto sublime da atividade humana, tal circulo s6

poderia ser visto como vicioso de determinado ponto de vista.

42 1dem, op. cit., 1981, p.91
463 1bidem, p.87
464 1bidem, p.91
485 1bidem, p.87
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Pois é preciso considerar que a propria linguagem se deslocou nesse movimento e que,
ao fazé-lo, alargou os limites do que até entdo se entendia como o possivel, j& que, nesse retorno
da poesia a cultura, ela carrega consigo ao menos uma parte da pulsdo do impossivel que a
engendrou. E preciso considerar também a capacidade de comunicagio ou de contaminag&o do
objeto poético-literario, isto €, que mesmo sob a mais convencional forma-livro ou sob a forma-
poema, trata-se de um objeto analogo aos que, em outros tempos, eram oferecidos ao sacrificio
e banhavam em éxtase aqueles diante dos quais seu espetaculo se apresentava.

“O interdito, o tabu, s6 em certo sentido se opde ao divino”, escreve Bataille em O
Erotismo, “mas o divino é o aspecto fascinante do interdito: é o interdito transfigurado™4°®.
Com efeito, a questdo do eterno retorno de Deus é uma que aparece com certo destaque tanto
no prefacio quanto de maneira mais ou menos explicita da narrativa de Madame Edwarda. Mas
Bataille ndo a apresenta melancolicamente. Nem se trata para ele de uma problematica que o
teria feito enlouquecer, tal como aconteceu a Nietzsche, ao ter se dado conta dessa dimens&o
irresolvivel do jogo humano com o sagrado.

Trata-se tdo somente da conclusdo de que a experiéncia com o sagrado sofre uma
colossal perda ou esvaziamento quando retorna a forma humana da linguagem. Bataille
compreendeu que a relacdo eternamente ciclica do interdito com a transgressdo estava na
prépria génese do erotismo (que ele concebeu como sendo um jogo, a vontade de chance), e
compreendeu que essa revelacdo — ao refutar a loucura como destino e ao afirmar o valor
fundamental da consciéncia — s6 poderia condenar aquele que a conhecia ao riso, as lagrimas

ou — no melhor dos casos — hovamente ao desejo erético pela poesia.

E justamente desse lado que se ordena a relacéo Gltima — e mais significativa
— da sexualidade e da mistica. [...] desejo de morrer para si mesmo [...] uma
perpétua mudancga de cendrio, em que cada elemento se transforma em seu
contrério [...] a relacéo entre si de todas as possibilidades opostas.*®’

Em outra passagem desse mesmo texto, ele afirma que “a vida divina exige que morra
aquele que quer encontra-la. Mas ninguém pensa numa morte que seria passivamente auséncia
de vida™*%®, O contrario da passividade, nesse caso, seria precisamente 0 movimento, que parte
da mais radical pulsdo enderecada ao impossivel, aos limites do que a cultura nos permite

acessar como sendo da ordem do concebivel.

466 1dem, op. cit., 2013a, p.92
7 1bidem, p.257
468 1bidem, p.261
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A poesia, nesses termos, ndo se confunde com a afirmagdo de nenhum valor instituido,
nem com a sustentacdo das coisas que existem, j& que ela é a pura atividade, o0 puro movimento
sem parada de destruicdo (da relacdo sujeito-objeto) e de sustentacdo (ainda que efémera) das
possibilidades do sagrado. Nesse movimento, ela “nos terrifica na medida em que ndo deixa

nenhum lugar para o ser limitado, que julga 0 mundo por meio de célculos que remete a si

mesm079469

Na qualidade desse movimento, a poesia ndo € nem o interdito, nem a transgressdo: mas
a passagem de um estado a outro a que Bataille atribui o valor divino de uma experiéncia

mistica, conforme esta significativa passagem que aparece no prefacio de Madame Edwarda:

No término desta reflexdo patética, que num grito se anula a si mesma, na
medida em que se afunda em sua propria intolerancia, reencontramos Deus. E
0 sentido, é a enormidade deste livro insensato: esta narrativa pde em jogo
Deus, na plenitude de seus atributos; e esse Deus, todavia, € uma mulher da
vida, em tudo semelhante as outras. Porém o que o misticismo ndo pode dizer
(no momento de dizé-lo, desfalecia), o erotismo afirma-o: Deus ndo é nada se
nao for um ultrapassar de Deus em todos os sentidos; no sentido do ser vulgar,
no sentido do horror e da impureza e, finalmente, no sentido de nada... [...]
Qualquer um que suspeite disso, por menor que seja a suspeita, cala-se
imediatamente. Ou, procurando uma saida, e sabendo que esta se afundando,
procura nele aquilo que, podendo aniquila-lo, o torna semelhante a nada.*™

E, novamente, na afirmacao da experiéncia do “verdadeiro amor”, ou do ndo-amor como aquela
em que alguém se endereca ndo a posse, mas a “perda ilimitada”, ele escreve também nesse

prefacio que

[...] na escala da perda ilimitada, reencontraremos o triunfo do ser — que nunca
deixou de aderir a0 movimento que o quer perecivel. O ser convida-se a Si
préprio para a terrivel danga, [...] 0 ser aberto a morte, ao suplicio e a alegria
sem reservas, 0 ser aberto e moribundo, doloroso e feliz, ja aparece em sua
luminosidade velada: essa luz é divina. [...]. E o grito, que esse ser de boca
torcida deforma talvez, mas profere, € uma imensa aleluia perdida, num
siléncio sem fim .42,

A exata compreensdo do que Bataille entendeu como sendo o movimento constitutivo
da poesia iria requerer gue, na passagem acima, substituissemos cada ocorréncia da palavra
‘ser’ pela palavra ‘poesia’. — Na escala da perda ilimitada, reencontraremos o triunfo da poesia

— que nunca deixou de aderir a0 movimento que a quer perecivel. A poesia convida-se a si

469 1bidem
470 1dem, op. cit., 1981, p.12
471 1bidem, p.13-14
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propria para a terrivel danca, [...] aberta a morte, ao suplicio e a alegria sem reservas, a poesia
aberta e moribunda, dolorosa e feliz, j& aparece em sua luminosidade velada: essa luz é divina.
[...]. E o grito, que essa poesia de boca torcida deforma talvez, mas profere, € uma imensa

aleluia perdida, num siléncio sem fim —.

4.3 A Fenda

Em O Nascimento da Arte, Bataille se volta para a pré-histdria para rediscutir a questao
do diferencial do sapiens em relacdo as outras espécies humanas que nos foram anteriores e
contemporaneas. Para isso ele retoma o saber antropoldgico para esclarecer que esse diferencial
ndo tem a ver com a capacidade peculiar de fabricar objetos ou com o sentimento que leva 0s
individuos a sepultar os mortos. Outras espécies humanas, extintas pelo caminho, ja possuiam
essas habilidades que inauguravam o mundo do trabalho e da cultura.

Esse texto da entdo especial destaque ao erro que procura associar o fato humano ao
trabalho para lancar mao de uma hipdtese original. Como pesquisador, Bataille se debruca
pessoalmente sobre as pinturas da caverna de Lascaux, que, devido a qualidade da arte que ali
se apresenta, ja foi chamada de “capela Sistina da era primitiva”. Diante da presenca estranha
e misteriosa dos desenhos milenares nas paredes, ele observa que a analise dessas obras é tdo

importante porque:

[...] determinar o sentido de Lascaux, quero dizer da época em que Lascaux é
0 comeco, significa apercebermo-nos da passagem do mundo do trabalho ao
mundo do recreio é, a0 mesmo tempo, a passagem do homo faber ao homo
sapiens, fisicamente desde o eshoco ao ser consumado.*"

A passagem do mundo do trabalho ao mundo do recreio expresso nas pinturas de
Lascaux, segundo Bataille, evidencia que o ser humano, enquanto tal, nasce ao mesmo tempo
que a arte. De fato, o aparecimento homo sapiens data de um periodo bastante anterior ao dessas
pinturas, no entanto, h4 uma coincidéncia temporal da arte pré-histérica com o0 apogeu da
chamada revolucdo cognitiva, que resultou no triunfo do sapiens ndo apenas sobre as demais
espécies humanas, mas sobre toda a terra.

Bataille defende a tese de que, naquele periodo, a humanidade primitiva teria

experimentado uma espécie de Eden, que o nascimento da arte espelha, portanto, o processo de

472 |dem, op. cit., 2015h, p.38
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tomada de consciéncia de nossa espécie em relacdo ao sentimento de excesso. A arte, segundo
0 escritor, guarda desde entdo a estreita relagdo com a nocdo do infinito, com a nog¢do do
universo que comecava e gque se abria, aos olhos do sapiens, como coisa inteiramente a seu
dispor.

As pinturas de Lascaux emocionam porque sdo a manifestacdo da primeira espécie
animal que ndo apenas gozava de capacidades simbdlicas, mas que pdde dar vazdo a essa
capacidade atraves de formas exuberantes. Por outro lado, essas figuras também provocam o
sentimento do unheimliche freudiano, a atualidade de uma presenca ligada ao forte sentimento
daquilo que ainda é. Isso porque o que esses primeiros simbolos expressam € o abrir dos olhos
humano, o nascimento da consciéncia que, estranha e familiarmente, estava prenhe do excesso
do ndo-saber.

Em sua origem, a linguagem estava indissociavelmente ligada a manifestacdo do
excesso, sendo o oposto do que se poderia conceber como uma linguagem utilitéria, para fins
de sobrevivéncia. Tampouco essa relagdo com a abundancia permite que haja confuséo entre a
arte primeira e a linguagem que atua com fins de recalque e interdicdo, como foi possivelmente
0 caso de a linguagem rudimentar das outras espécies humanas extintas e que ndo produziram
obras artisticas — a0 menos nada remotamente proximo as sofisticadas pinturas de Lascaux.

Nossa primeira linguagem foi, portanto, poesia. A hipotese forte de Bataille mostra,
além disso, que a poesia € anterior a histéria, anterior a cultura, portanto.

O fato de a linguagem humana ser poética em sua origem €, ao que tudo indica, o traco
diferencial de nossa espécie. O rasgo no tecido dos significantes e a escrita do ndo-saber devem
ter se configurado como o elemento que garantiu a sobrevivéncia do sapiens através da
disponibilidade que Ihe assegurava em jogar com o sonho e com o desconhecido.

O que também aparece por essas conclusfes € a relacdo da primeira linguagem com a
dimensdo do sagrado, e ndo com a objetividade descritiva associada ao mundo profano do
trabalho, como é de costume se acreditar. A poesia, a sexualidade e a morte — que em comum
guardam o lago junto ao sentimento de excesso — ndo encontram precedentes no reino animal,
e, pelos registros de Lascaux, € provavel que tenham sido experimentadas nesses inicios da

humanidade como formas de uma profusédo tragica.

Mas a morte s6 pode — e deve, sem duvida, té-lo feito — trazer com ela um
elemento negativo; esta espécie de fenda imensa que ndo parou de abrir-nos a
outras possibilidades, além da atuagdo eficaz: na aparéncia, estas
possibilidades permaneceram inexploradas até surgir este homem com
“pescogo de cisne” que foi o aurignaciano. Ao que parece, a humanidade
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anterior limitava-se a traduzir em interdito o sentimento que a morte lhe
473

inspirava*"”.

Segundo Bataille, a humanidade do aurignaciano ndo teve da morte o sentimento de
interdicdo que tdo dramaticamente silenciou as demais espécies humanas. Ao contrario, 0 que
a morte desvelava, aos olhos desses primeiros homens anteriores as nogdes de tabu e de
interdito, era o estranho processo cujo signo é a fenda: a deformacéo do corpo, traduzida, no
limite, como a passagem de um estado a outro e que comunica a possibilidade do éxtase.

E esse o mistério que, segundo Bataille, entrelaca a singular figura do homem-passaro
que aparece numa reentrancia praticamente inacessivel da caverna de Lascaux. Nessa figura do
poco da caverna o que se apresenta é o éxtase sexual de uma figura xamanica. Esse éxtase, ao
que tudo indica, é provocado pela fenda mortal, pela ferida aberta em um bisonte que agoniza.
Para Bataille, essa figura seria a expressdo do sentido profundo da no¢do de sacrificio, bem
como o de sua relagdo com o éxtase.

A interpretacdo que o escritor deu a cena pode ser assim resumida — uma fenda: e o
significante rasgado abre-se a convulsdo da morte provocando, naquele que o 1€, convulsdes de
natureza sexual. O que estabelece a comunicacdo entre o animal ferido e o animal que goza —
isso é, entre a morte e a sexualidade — é a fenda que projeta ambos em direcdo ao excesso do
ndo-saber.

Se dirigimos nosso olhar a um periodo ainda mais remoto que Lascaux, encontramos a
figura igualmente misteriosa da Vénus de Hohle Fels*’*. Essa pequena escultura acefalica,
considerada por muitos estudiosos como sendo uma das primeiras representacoes figurativas
da histéria das artes, ostenta seios exageradamente fartos e uma exuberante fenda, e assim
também coloca em cena 0 excesso e a vocacao para o0 impossivel que se apresentam como
fundamentos do caso humano.

Trata-se de uma figura marcada a tal pelo excesso que chega mesmo a se aproximar do
monstruoso. E seria dificil ndo concluir que essa figura ndo despertasse também o sentimento
de monstruoso transbordamento aqueles aos quais se apresentava. “Nao existe”, escreve
Bataille, “distingdo precisa entre o sexual e o sagrado”*’>. A Vénus tinha um carater sagrado,
um aspecto bastante distinto dos outros objetos fabricados por outras espécies humanas, cujo

carater era essencialmente final, isto &, Util.

“73 Ibidem, p.43
474 \er APENDICE 7
475 1bidem, p.48
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A existéncia dessas duas qualidades de objetos determinou desde cedo o paradoxo de
nossa condi¢do humana: o paradoxo de termos que conviver simultaneamente com o mundo da
atividade e com o mundo do recreio, isso é, com o mundo profano e com o sagrado, sabendo
tratar-se de duas dimens@es da existéncia que normalmente se encontram em contradi¢cdo uma
em relacdo a outra.

No primeiro caso, trata-se de, pelo trabalho, organizar o mundo e as coisas, classifica-
las, estabelecer as distingOes, as identidades, as relacdes dos objetos entre si e entre pessoas, de
criar, em suma, a linguagem das leis que fosse capaz de estipular interdi¢cdes que servissem a
esses propositos. “O interdito consiste nesta fascinada limitagdo imposta pelo homem ao
movimento dos seres e das coisas™*’®.

Na outra diregdo, “sdo sagrados os objetos que um tal sentimento aterrorizado
reserva”*’’. Os objetos sagrados — sendo esses 0s que atendem ao que ha de verdadeiramente
peculiar em nossa espécie —, inscrevem-se nao pelo propdésito atil das leis, mas ao lado do
excesso luxuoso, do dispéndio inutil, pelas vias da transgressao. Isto €, sdo sagrados os objetos
que, rompendo a limitacdo necessaria a0 mundo da atividade, religam o humano a verdade
recalcada desde sempre como exigéncia da cultura: a verdade trazida pela morte, a verdade do
movimento dos seres e das coisas.

Vemos que, nesses inicios, sexualidade, poesia e religido constituiam um mesmo
dominio: o dominio da transgresséo, do sagrado. E esta a radicalidade da poética de Bataille,

por meio da qual ele procura reestabelecer a ligacdo humana original:

Importa-nos aqui que a arte exprima, na sua esséncia e na pratica, este
momento de transgressao religiosa que s6 ela exprime com bastante gravidade
e de que s6 ela é a Unica saida. E o estado de transgressdo que comanda o
desejo, a exigéncia de um mundo mais profundo, mais rico e prodigioso, numa
palavra, a exigéncia de um mundo sagrado?’®,

***k

Sem davida, a experiéncia do sagrado pode ser alcangada por outros meios que nao tém

qualquer relacdo com a arte ou com a literatura. Mas se tal experiéncia é abordada estritamente

476 1bidem, p.45
477 1bidem, p.45
478 1bidem, p.55
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como prética, e ndo como objeto de linguagem, ela termina por deixar escapar boa parte dos
jogos e dos valores que a atravessam.

Se pensarmos, por exemplo, em alguém empenhado na pratica de meditacdo, certamente
a essa pessoa nao estara claro a que ponto sua pratica esta em contradi¢cdo com o mundo profano.
E isso se agrava ainda mais quando consideramos a capacidade que tem a realidade em profanar
aquilo que originalmente dizia respeito ao sagrado. Nesse exemplo, € comum vermos como,
hoje em dia, a meditacdo ja se traduz em termos de um ganho de bem-estar para o individuo
quando, de fato, o que esta em jogo ai deveria ser a propria nocéao de individualidade. E quando
essa nogao e colocada em questdo, o que se apresenta ai de maneira alguma pode ser confundido
com o sentimento de bem-estar.

O sagrado, portanto, se ndo é tomado como objeto, perde-se da dimensdo transgressiva
a qual ele se associa. O sagrado, quando nao encontra para si um objeto, corre o risco de ser
confundido com uma simples ascensao ao sublime ou ao puro bem, e termina por dar as costas
a afirmacdo do valor do mal — de suspensao do tempo histérico, de éxtase e fusdo do sujeito
com o objeto etc.

No texto “A vontade do Impossivel”, Bataille faz a seguinte observagdo: “o desejo nao
pdde de antemdo saber que tinha por objeto sua propria negacdo. A noite em que sogobram
como vazios ndo somente as figuras do desejo, mas todo e qualquer objeto de saber é penosa.
Todo valor nela é anulado®’®”. Nesse caso, o “siléncio” ao qual se almeja nas experiéncias de
meditacdo ndo seria o resultado da auséncia de objeto (de ter o vazio por objeto, isto é, a negacao
do mundo profano), mas o que resulta dessa operacdo de destruicdo (de sacrificio) do sentido
profano do ser em favor de seu sentido luxuoso e inutil — operag¢do ao fim da qual “todo valor
¢ anulado”.

Ao “siléncio”, portanto, segue-se, inevitavelmente, o sentimento de angustia, em fungao
da perda ou da destruicdo dos referenciais do mundo profano aos quais a consciéncia
normalmente se associa. Bataille em As lagrimas de Eros, escreve a respeito dessa experiéncia

interior:

O que eu de repente via, e me aprisionava na angustia — mas ao mesmo tempo
libertava dela — era a identidade destes perfeitos contrérios que, ao éxtase
divino, contrapdem um horror extremo. Segundo me parece, é esta a inevitavel
conclusdo de uma histéria do erotismo. Mas devo acrescentar: [...] aceder a
esta verdade fundamental, com expressdo no erotismo religioso: a identidade
entre o horror e o religioso*®.

479 1dem, op. cit., 2014
480 1dem, op. cit., 2015, p.124
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E por isso que Bataille insiste em transformar em texto o valor das religides primitivas.
Porque, em primeiro lugar, elas s6 se manifestavam pelas vias da transgressao; em seguida,
porque elas encontravam na arte (na poesia pintada ou esculpida) a sua via de comunicacgao.
Em contrapartida, boa parte das religides que sobreviveram até nossos dias ndo apenas estdo
completamente esvaziadas do elemento de transgresséo (fizeram do acesso ao sagrado mais
uma questdo de representacdo do que de experiéncia) como se valem do dogma e da moral —
isto é, da linguagem do interdito — para comunicarem as suas possibilidades.

Eis, portanto, o engodo que faz com que a proposta de um erotismo religioso seja téo
relevante. De um lado a pratica da meditacdo ndo outorga a si 0 estatuto da transgressao que ela
sem davida comporta e, desse modo, nem se contrapde abertamente aos valores instituidos,
nem chega a dar sustentacéo a algum valor que nédo seja o da propria pratica. Do outro lado, as
religides instituidas entram no campo dos valores munidas de dogmas, de sentidos pré-
estabelecidos, e se contrapondo veementemente a possibilidade pratica de qualquer experiéncia
gue ndo seja a das liturgias, isso €, a pratica cujo sentido prévio ja € o de confirmar seus proprios
dogmas.

E preciso considerar também que, sendo o erotismo religioso a identidade de dois
sentimentos a primeira vista contraditorios entre si — a alegria, ou o prazer, e o horror —, a
entrada no sagrado ndo se pode dar em sua plenitude (isto é, colocando sobre a mesa
conscientemente 0s elementos que estdo em jogo), sendo a partir de objetos, ou melhor, do
sacrificio de seus objetos uteis, num movimento que lhes abre a uma inutilidade extatica, até
entdo insuspeita, na dimenséo do informe.

E por isso que a linguagem poética se faz td0 necessaria para o pensamento de um
erotismo religioso. Porque ndo se pode conscientemente aceder a esse valor por via das
linguagens instituidas pela cultura, pelo motivo que destacamos mais acima no trecho escrito
por Bataille: € impossivel para o desejo saber de antemdo que tem por objeto a sua propria
negacéo.

Os casos em que o que se deseja ndo é propriamente o objeto — mas a sua destrui¢éo ou,
ainda, o aspecto informe desse objeto — constituem um paradoxo. E por isso que a linguagem
ordinaria ndo alcanca esses casos. Mas a linguagem poética é capaz de discernir dentro da
propria experiéncia 0 momento em que a destruicdo ndo € apenas um prazer voltado para si

mesmo. A poesia é capaz de dar sustentacdo ao desejo por esse objeto improprio porque através
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dela o prazer é transgredido em éxtase, e o significado de satisfacao da experiéncia é sacrificado
em favor do sentido de abertura, de passagem para a dimenséao do sagrado.

A poesia se deve ao poder do desconhecido (o desconhecido, valor essencial).
Mas o desconhecido ndo € mais que um vazio branco se ndo for o objeto do
desejo. O poético é o meio termo: é o desconhecido mascarado com cores
brilhantes e com a aparéncia do ser. [...]. As figuras poéticas, devendo seu
brilho a uma destruicdo do real, permanecem a mercé do nada, devem roca-
lo, tirar dele o aspecto suspeito e desejavel delas: tém ja do desconhecido a
estranheza, os olhos de cego.*®

Analisando a outra parte que constitui o erotismo religioso, € possivel dizer que, sem 0
amparo simbdlico, o que é erético resvala facilmente para o pornogréafico. O erético, sem 0
suporte da linguagem, ndo parece capaz de encontrar meios de escapar da vulgaridade, num
antro em que novamente a dimensdo da transgressdo se perde em proveito da utilidade.
Podemos mesmo definir pornografia em termos da exposicdo maxima do prazer ou a simples
exibicao do horror.

No caso do erotismo, trata-se da conjugacdo paradoxal do prazer com o horror na
experiéncia de éxtase e que tem na beleza, ou no luxo, a sua exigéncia. Na pornografia o que
se manifesta é a impossibilidade da contemplacdo estética, e 0 que nela existe de natureza
erética é ora submetido a vergonha, ora a utilidade do prazer (como um fim em si mesmo) da
descarga catartica que jamais chega a transgredir a cultura. Em relacdo a cultura, a pornografia
é apenas a sua valvula de escape.

N&o deixa de ser curioso notar como a maior parte das religides contemporaneas (sem
excecdo as de carater monoteista) e a pornografia partem da mesma aspira¢cdo humana legitima
— nossa vocagdo para o fora, para o Outro e 0 éxtase que disso resulta — e que as primeiras —
sendo sagradas sem serem transgressivas — e a segunda — sendo transgressiva sem ser sagrada
— terminam por reafirmar a submissao do homem como animal castrado de si: mutilado em seu
corpo, alienado de sua realidade, envergonhado de sua condicéo.

E natural, assim, que em nosso mundo o que retorna é quase sempre o espirito neurético
de Deus e quase nunca o espirito polimorfo de Lascaux.

Sao a essas dificuldades que Bataille faz referéncia neste poema: “horror/ de um mundo

transformado em circulo/ o objeto do desejo esta mais longe// a gléria do homem/ é tdo grande

81 1dem, op. cit., 2014
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que ela/ quer ser outra// eu sou/ 0 mundo esta comigo/ empurrado fora do possivel// eu sou
apenas o riso/ e a noite infantil/ onde cai a imensidade*%2

O erotismo de Bataille investe contra os valores do pudor e do utilitarismo (associado
as finalidades reprodutivas) que a cultura sustenta em relacdo aos 6rgdos sexuais. Para ele a
afirmacdo erética é uma afirmagdo paradoxal, pois, por meio dela, 0 que se propGe € que a
elevacdo em diregéo ao sagrado se dé no atravessamento dos elementos rebaixados pela cultura.

Justifica-se entdo que, para ele, a fenda urinaria seja o significante da condi¢cdo humana
—aum sO tempo tragica e paradoxal — porque nesse significante se inscreve a possibilidade de
elevacao por meio daquilo que sacrifica e escandaliza os valores do mundo civilizado, conforme
escreve em um de seus poemas: “A nudez, a fenda urinéria, a proximidade da merda sdo para a
morte o0 que o nascer do sol é para o dia. A obscenidade da ‘pequena morte’ anuncia a cada hora
o horror da grandeza. Deus ndo me salve menos de minha nudez de merda do que a podriddo
na terra.”*83

E, no prefacio de Madame Edwarda:

N&o estou de modo algum inclinado a crer que o essencial neste mundo seja a
volUpia. O homem ndo € redutivel ao 6rgdo do gozo. Porém esse 6rgdo
inconfessavel ensina-lhe o seu segredo. Visto que o gozo depende da
perspectiva deletéria aberta ao espirito, é provavel que tentemos iludi-la e nos
esforcemos por aceder a alegria aproximando-nos o menos possivel do horror.
As imagens que excitam o desejo ou provocam o espasmo final sdo
extraordinariamente duvidosas, ambiguas: se é o horror, se é a morte 0 seu
alvo, elas o atingem sempre de uma forma dissimulada. Mesmo na perspectiva
de Sade, a morte € desviada para o outro, e 0 outro é, antes de mais nada, uma
expressdo deliciosa da vida. O dominio do erotismo estd condenado, sem
escapatodria, ao fingimento. O objeto a que provoca o movimento de Eros
simula ser algo que ndo é. De tal sorte que, em matéria de erotismo, sdo 0s
ascetas que tém razdo. Eles dizem que a beleza é a armadilha do diabo: s6 a
beleza, com efeito, torna toleravel a necessidade de desordem, de violéncia e
de indignidade, que esta na raiz do amor. [...]. A condenag&o ascética €, sem
davida, grosseira, ela é covarde, é cruel, mas vibra em unissono com o tremor
sem o qual nos afastamos da verdade da noite. N&o ha razdo alguma para que
seja atribuida ao amor sexual uma preeminéncia que s6 a vida inteira merece.
Porém, se ndo fizermos incidir um foco de luz no ponto exato onde a noite cai,
como poderemos saber que somos feitos da projecdo do ser no horror?484

Resgatar o valor primitivo do erotismo religioso significa a proposi¢ao de uma estrutura

que suporte a aproximacdo do prazer com o horror, em seus pontos mais extremados. A

482 1dem, op. cit., 2015c, p.37
483 1dem, op. cit., 2015c, p.249
484 1dem, op. cit., 1981, p.13
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consciéncia, se ndo é suficientemente esclarecida para tal, ndo o pode suportar. A cultura se
envergonha dessa proximidade e a rebaixa ao nivel da linguagem pornogréafica ou a dogmatiza
pelas vias do discurso religioso. E nada é mais contraditério a racionalidade do que o gesto
tragico, o gesto que sacrifica objetos e os endereca a sua prépria perda.

A poesia, portanto, parece ser a Unica estrutura que suporta essa proximidade paradoxal.
Dai o espelhamento: a fenda urinéria é tomada como o significante do poético, porque € este
significante que conjuga os extremos: nascimento e morte, prazer e excremento, 0 mais baixo

através do qual se chega ao éxtase e a elevacao.

A natureza mistura vida a morte no genital [...]. [...] o luxo das flores [...] se
da um semblante de finalidade [...] tem pouca utilidade [...]. Como se o
imenso transbordamento tivesse tido necessidade de um alibi. [...] dominio em
que a reflexdo humana jamais avancou sendo com uma insustentavel
leviandade. [...] Ninguém se deteve no fato de que a ‘natureza’ procedia de
uma maneira insensata. [...] no final das contas, é a perda que importa.*®®

*kk

Dos elementos que fazem de nds animais verdadeiramente singulares, a arte e a
exuberancia sexual aparecem, sem duvida, como os tracos mais distintos. Mas também o riso e
as lagrimas sdo significantes dessa singularidade. “O riso ¢ a atitude de compromisso que o
homem adota diante de algo que o repugna, quando esse algo ndo lhe parece grave”*®. O
compromisso a que se refere Bataille, nessa passagem, é o de delimitar claramente “a oposi¢ao
entre o prazer e a dor”*®, visto que conjugacgdo prazer-dor, por ser considerada demasiado
estranha, leva o objeto que seja capaz de suporta-la a ser considerado um objeto improprio.

“[...] Os tabus mais comuns incidem quer sobre a vida sexual, quer sobre a morte, de tal
sorte que uma e outra formam um dominio sagrado, de cunho religioso”*. Mas, ao passo que
“a dor e a morte sdo dignas de respeito, o0 prazer € irrisorio, destinado ao desprezo”, a vida

sexual encontrando assim “a expressdo do destino que quis 0 homem rindo de seus Orgaos

485 1dem, op. cit., 2013a, p.258
486 1dem, op. cit., 1981, p.9

487 1bidem, p.9

488 |bidem
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reprodutores™®. O que as lagrimas traduzem, por outro lado, é a atitude profundamente
respeitosa e servil diante da morte, que é, entdo, reafirmada na qualidade de tabu.

O riso e as lagrimas fazem parte, portanto, da mesma operacdo. Seja pela posicao de
desprezo, no primeiro caso, ou de assumir uma distancia intransponivel, no segundo, o que
ambas revelam é a terminante recusa humana em participar do sagrado.

O homem que ri de seus 6rgdos e que, respeitosamente, derrama lagrimas diante do
destino inexoravel que, ndo obstante, ele se recusa a experimentar, ¢ o0 homem conformado ao
mundo da razdo pratica e utilitaria, mas é, na mesma medida, o alienado que, voluntariamente
ou em razdo da cegueira cultural, decidiu permanecer alijado de uma dimenséo fundamental de
sua existéncia. E nesse sentido que nos arriscamos na afirmac&o de que o dominio do sagrado
constitui 0 maior dos tabus.

Trata-se da dimensdo da existéncia sobre a qual mais violentamente incide o recalque
porque, como escreve Bataille no prefacio de Madame Edwarda, esse dominio, quando
“gncarado gravemente, isso €, tragicamente, representa uma completa inversdo de valores*%.

O que parece decisivo para esse pensamento ¢ compreender que algo como a “completa
inversdo dos valores”, justamente pelo nivel de transgressdo ai implicado, jamais poderia
prescindir de um signo, de uma estrutura de linguagem que Ihe dé suporte. Apostar no carater
irracional (animalesco), inconsciente ou meramente arbitrério das forcas do erotismo seria o
mesmo que fazer uma aposta cega no valor destrutivo da morte como um valor em si.

Mas o erotismo se aproxima do sentido da destruicdo somente quando esse sentido
equivale a passagem do profano ao sagrado, da existéncia individual para a existéncia continua.
Sem se confundir, portanto, com a afirmacéo do caos, o erotismo religioso depende do signo
poético para existir.

Inversamente, a poesia que encontra para si o seu significante (erético) deixa de correr
0 risco de se afastar de sua esséncia — o jogo com o ‘mal’ — que, segundo Bataille, é o Unico
elemento que a justifica enquanto forma de linguagem distinta de todas as outras: “a poesia
conduz ao mesmo ponto que cada forma do erotismo, a indistin¢do, a confusdo dos objetos
distintos. Ela nos conduz a eternidade, nos conduz a morte e, pela morte, a continuidade: a

poesia é a eternidade. E o mar partido com o sol™*%.

489 lbidem
490 1hidem
491 |dem, op. cit., 2013a, p.48
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*k*k

Parece oportuno concluir, neste ponto, que 0 que 0 poético sustenta é uma ética, e que
essa ética opera no momento em que torna evidente a consciéncia que o seu préprio limite ndo
pode ser determinado pela moral, nem pelas leis, nem pela linguagem racional que se liga ao
mundo das coisas. Para Bataille essas negativas ndo o levam a conclusao de que a poesia deva
se associar ao dominio dos sonhos, ou a nostalgia de um passado, ou a um exercicio de
linguagem voltado para si mesmo. A ética que ele confere a poesia é simplesmente a de tornar

legitimo o desejo do impossivel.

A infelicidade quer que do impossivel, condenado a sé-lo, seja dificil falar.
[...]. E verdade que a poesia, querendo a identidade das coisas refletidas e da
consciéncia, que as refletiu, quer o impossivel. Mas o Gnico meio de ndo
querer ser reduzido ao reflexo das coisas ndo é, com efeito, querer o
impossivel?49

O quanto a fronteira do possivel com o impossivel pode ser alargada pelo poético é
incerto, pois isso depende da capacidade de a poesia de assumir-se como fenda e colocar em
jogo o fracasso do saber, ao mesmo tempo em que encarna a maravilhosa disponibilidade ligada
aos dominios do sagrado, do ndo-saber. Ndo €, como se V&, através de seus contetdos nem
através de suas formas que o poético se torna potencialmente capaz de transgredir a cultura. E
na fissura de um e outro, é sobretudo pelo fato de a poesia ser uma linguagem gue suporta a
fissura e que a ela conduz.

O segundo sentido ético da poesia é 0 seu sentido de participacao, a exigéncia que ela

faz pela experiéncia:

No6s com efeito podemos definir o poético [...] por uma relacdo de
participacao do sujeito no objeto. A participacéo é atual [...] do mesmo modo,
na magia dos primitivos, ndo é o efeito que da um sentido a operacdo, além
disso, para que ela funcione, é preciso que, antes de tudo, independentemente
do efeito, ela tenha o sentido vivo e surpreendente da participacdo [...].Na
operacdo poética, o sentido dos objetos de memdria é determinado pela
ocupacdo atual do sujeito: [...] A fusdo do objeto e do sujeito quer o
ultrapassamento de cada uma das partes ao contato da outra.*®3

492 1dem, op. cit., 1989, p.39
4% 1dem, p.37-38
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Por fim, o terceiro sentido ético da poesia é de tornar legitima a existéncia e o desejo
por objetos impréprios ou paradoxais. Este é o sentido que, propriamente, aproxima a poesia
de uma erotica. Podemos citar como exemplo de objeto improprio as palavras que Bataille
dedica aos livros de Kafka -- “estas chamas imaginérias ajudam também a compreender melhor
estes livros: séo livros para o fogo, objetos aos quais falta a verdade de estar no fogo, existem
mais para desaparecer; como se eles tivessem destruidos de antem&o™*%*. Nesse ponto somos
remetidos a estranha possibilidade de desejar objetos feitos para desaparecer.

Essa nocdo da possibilidade de existéncia de objetos improprios ou paradoxais também

aparece em outra passagem de A literatura e o Mal:

[...] A poesia, num primeiro movimento, destréi os objetos que ela apreende,
ela os entrega, por uma destruicdo, a inatingivel fluidez da existéncia do poeta,
e é a este preco que ele espera reencontrar a identidade do mundo e do homem.
Mas a0 mesmo tempo que opera uma desisténcia, ela tenta apreender esta
desisténcia [...] s6 pode fazer com que a desisténcia ndo tomasse o lugar das
coisas*®®.

Trata-se, portanto, do desejo da fenda, o desejo da prdpria poesia, que é, pois, 0 objeto
improprio da perversdo: “é 0 objeto que sempre se oculta, que ninguém captou, e que ninguém
captara, por esta razdo definitiva: porque ndo podemos possui-la como um objeto, porque
estamos reduzidos a buscéa-la**%. O paradoxal desejo da fenda — da posse impossivel da

intimidade — é o que aparece também neste trecho de A parte maldita:

Se a consciéncia de si € essencialmente a posse plena da intimidade, é preciso
voltar ao fato de que toda posse da intimidade culmina no logro. Um sacrificio
s6 pode afirmar uma coisa sagrada. A coisa sagrada exterioriza a intimidade:
faz com que seja visto de fora o que na verdade estd dentro. Por isso a
consciéncia de si exige finalmente que, na ordem da intimidade, ndo ocorra
mais nada. Nao se trata de modo algum de uma vontade de eliminar o que
subsiste: quem falaria em suprimir a obra de arte ou a poesia? Um ponto,
porém, deve ser posto a nu, de modo que a seca lucidez ai coincida com o
sentimento do sagrado. Isso supde a reducdo do mundo sagrado ao elemento
mais puramente oposto a coisa, ou seja, a pura intimidade.*’

E é na busca por esse elemento mais oposto a coisa e que exterioriza a intimidade que

Bataille escreve, por fim, a fenda em um de seus mais belos poemas. Ele a escreve,

494 1dem, op. cit., 1989, p.130
4% 1bidem, p.39

4% lbidem, p.171-172

497 1dem, op. cit., 2013b, p.166
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simultaneamente, como objeto de sacrificio e como objeto que sacrifica aquele que a I1é: “[a
fenda] se abre como tua boca/ eu a amo como o céu/ eu a venero como um fogo// bebo em tua

ferida/ estendo tuas pernas nuas/ eu as abro como um livro/ onde leio o que me mata”%,

*k*k

4% 1dem, op. cit., 2015, p.147
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CONCLUSAO: O RISO

[...]. Ela estava diante de um texto “hermeticamente
fechado”, e ele se abria, de repente, espraiado,
diante de seus olhos. Para novamente se fechar, ao
fim do livro: [...] ali ja ndo havia obra. Nem leitura.
Tratava-se, é claro, do ponto de enlouguecimento
[...]. E esse, ela sabia, ela sempre o soubera, talvez
antes mesmo de “saber ler”, era o ponto da poesia.
(Lucia Castello Branco)*®°

[...].- Com o corpo e o rosto em éxtase, largados num
arrulho inefavel, ela sorriu em sua dogura, com um
sorriso quebrado: viu-me no fundo da minha aridez;
e, do fundo da minha tristeza, senti que a torrente de
sua alegria se libertava.

(Bataille)>®

E estamos a esquecer-nos do alivio que deve ter
existido num riso nascente.
(Bataille)®®

E preciso ressignificar a palavra ‘religido’: retira-la do dominio da moral e do dogma,
trazé-la de volta ao dominio da poesia e da experiéncia com o0 ndo-saber de que se constitui o
sagrado. Diz-se “trazé-la de volta” pois foi nesses ultimos dominios que primeiramente
expressou-se a voz do sagrado — antes que a histéria humana houvesse comecgado, na poesia
que se escrevia nas paredes de Lascaux.

E preciso ressignificar a palavra ‘religido’ e, no entanto, fazé-lo reverberando o grito de
Zaratustra, que anunciava a boa nova como uma espécie de pére-version de Edipo: “Deus esta
morto”, o Pai estd morto e a vida se dobra novamente sobre si mesma como a possibilidade de
uma festa, exigindo dos seus abertura, o sentimento da infinita disponibilidade.

Para os fins da poesia, é preciso querer sacrificar em si o sentido objetivo da visdo — que
transpde 0 mundo em objetividade —, mas também é preciso adentrar o0 ponto de

enlouguecimento em que se perde a cabeca, em que se sacrifica, em igual medida, tudo aquilo

49 CASTELLO BRANCO, Lucia. Os invios Caminhos: Escrever, Ler, Psicanalisar. Belo Horizonte: cas’a
edicdes, 2019

S0 BATAILLE. Madame Edwarda, seguido de O Morto, Historia do Olho. Trad. Gléria Correia Ramos. Sdo
Paulo: Editora e Livraria Escrita, 1981

501 BATAILLE. O Nascimento da Arte. Trad.; Anibal Fernandes. Lisboa: Ed. Sistema Solar, 2015b
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que € da ordem do subjetivo. E assim ter aberta a fenda, a passagem que comunica o sagrado
ao profano e inversamente: religare.

O que poderia restar dessa operagdo € marca gque se escreve no corpo, a marca efémera
do riso que se abre diante da experiéncia, como escreve Bataille em um de seus poemas: “eu
sou apenas o riso/ e a noite infantil/ onde cai a imensidade’>%.

O objeto do texto que escrevemos com esta tese ndo estava dado quando o comegamos
e na verdade permaneceu em grande medida oculto até 0 momento em que escrevemos estas
palavras. Mas ele agora surge, como um acontecimento. Trava-se desde sempre da
possibilidade do riso diante da noite infantil onde cai a imensidade de nossa experiéncia.

Consideramos que a poesia que da a forma a textualidade de Bataille de maneira geral
nos deu os fundamentos para esse propoésito, pois ela estranhamente ndo se colocava nem ao
lado do sujeito, nem ao lado do objeto. O antropomorfismo dilacerado do escritor rechacava a
um s6 tempo nogdes tdo profundamente arraigadas na cultura e — de maneira mais evidente —
em n6s mesmos: as no¢des de intimidade e de realidade.

Abandonadas por forca dessa poesia, percebemos agora mais claramente as
possibilidades que antes se anunciavam, paradoxalmente, como impossibilidades: que a
experiéncia mais interior caminha ao encontro do que é mais exterior, das formas mais radicais
de alteridade — em relacdo as quais (ainda) nada sabemos. E em paralelo a esse desdobramento,
que a Historia ndo encerra todas as nossas chances. Que fora da Histdria existe o campo efémero
— e que por esse mesmo motivo deve ser estudado, isso €, defendido — da literatura.

O erotismo religioso da poesia de Bataille — fenda aberta onde nada se fixa — langou-nos
assim, por meio de estranha atracdo, para fora de nés. Em outras palavras, essa poesia se
ofereceu a nés como passagem, como a possibilidade de experimentar o mundo outro do
sagrado. “Significa isto que a estranheza se converteu em imagem”, conforme escreve Silvina
Rodrigues Lopes em Anomalia poética.>®

Essa imagem ndo a podemos representar. Tivemos, portanto, de escrevé-la, a principio
em forma de tese, depois em forma de poesia. E rimos ao constatar novamente com Silvina
Rodrigues Lopes que, em arte, trata-se da atualizagdo “da irredutibilidade do desejo que se
traduz na criacdo de objetos (incluindo formas efémeras) em que a relacéo do finito ao infinito

se revela inesgotavel” 5%

502 BATAILLE. Poemas. Org. e trad. Alexandre Rodrigues da Costa, Vera Casa Nova. Belo Horizonte: Editora
UFMG, 2015c p.37

03 RODRIGUES LOPES, Silvina. A Anomalia Poética. Lishoa: Edi¢des Vendaval, 2006, p.164

%04 RODRIGUES LOPES, Silvina. Teoria da Des-Possessdo. Lisboa: Europress, 2013, p.190
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“Quanto a estranheza” — ela continua — “ela corresponde a radicalidade do incerto [...].
O pensamento em arte da-se no acolhimento desse inadequavel”®. “O inapresentavel é o
impossivel que nos toma permitindo-nos ir além do que podemos ir mostrando-nos que somos
para além do que podemos conhecer de nos, diferentes do todo que nos imaginamos ser.
Relagdo ao infinito que nos incompleta: des-possessdo”.>%

Assim pudemos acolher o estranho com o0 riso que é a poesia e, em simultaneo,
compreender que nosso proprio desejo pela poesia correspondia ao desejo sim por um objeto,
mas um objeto improprio que ndo configura posse e nem pode ser possuido: objeto de
despossessdo. O que ha de peculiar no desejo por objetos imprdprios € que eles, por sua préopria
natureza, alimentam a falta que se tem deles quanto mais por eles se procura.

A imagem da nudez tantas vezes invocada por Bataille tem a ver com esse sentimento
da fenda (no topo do cranio, no meio das pernas) que se mantém entdo aberta ao ndo-saber,
sentimento a um sé tempo da infinita disponibilidade do mundo e de que ser humano é ser,
afinal, a “stiplica sem resposta™?’.

“A nudez [...] corresponde uma leitura que busque o caminho de perder-se, o da
escrita.”®® E, para concluir, encontramos nessas palavras a bonita definicio daquilo que
buscdvamos: a escrita € o caminho de se perder. E o que poderia significar isso — “deixar-se
possuir pela imagem, desaparecer sob o brilho do delirio que faz a cada um esquecer a
singularidade da sua Orbita, fazer proliferar as imagens, desvincular-se da irrealidade das coisas
imaginadas? Ou vincular-se a essa irrealidade e participar da forca do irreal?”%%°

Mas, com Bataille, insistimos que a natureza do sagrado talvez ndo se deva deixar
confundir com aquela das coisas irreais, pois talvez nesse caso o que ai se coloca em cena é
“uma realidade mais profunda”. Trata-se, sem duvida, de uma experiéncia original no sentido
de se colocar em referéncia as coisas que ainda ndo séo e que, como tal, precisam ser nomeadas:

¢ a poesia.

Descrevi em A experiéncia interior a experiéncia (extatica) do sentido do nédo-
sentido, invertendo-se em ndo-sentido do sentido, entdo de novo... sem saida
aceitavel... Se examinamos os procedimentos zen, vemos que eles implicam
esse movimento. O satori é buscado na dire¢do do ndo-sentido concreto, que

595 |bidem, p.168

5% |bidem, p.9-10

07 BATAILLE. A experiéncia interior: sequida de Método de Meditacdo e Postscriptum 1953: Suma
Ateoldgica, vol. I. Trad. Fernando Scheibe. 1.ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2016, Preambulo, I11

%8 RODRIGUES LOPES, op.cit., p.12

509 |bidem, p.79
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substitui a realidade sensata, revelando uma realidade mais profunda. E o
procedimento do riso...>*°

“Os estados divinos conhecidos por Nietzsche teriam tido por objeto esse conteudo
tragico (o tempo), e como movimento a reabsorcdo do elemento tragico transcendente na
imanéncia implicada pelo riso [...] como busca de um ‘bem’ superior.””>!

E como poderiamos saber que € legitimo esse caminho de se perder — essa “dire¢do do
ndo-sentido concreto”, essa busca por um bem superior, traduzido pelo desejo por um objeto
improprio cuja poténcia é a de, a um s6 tempo, trazer a transcendéncia (da experiéncia) junto a
imanéncia (da escrita), nos levando assim ao riso que secreta lagrimas — sendo pelo amor dado

pela prépria poesia?

Dirigindo-se ao desconhecido, [...] seguir o fio de fulgor que se desprende do
movimento que realiza, transportando os corpos para o exterior, lugar onde a
imagem se revela sem o nd da dor. E esse movimento em direcio ao exterior,
onde o instante é escrita, que traca (traco) o desenho de um corpo. Guardemos
0 amor e 0 corpo como marcas da experiéncia de uma escrita impossivel.5!?

*k*

510 BATAILLE. Sobre Nietzsche: vontade de chance: seguido de Memorandum: A risada de Nietzsche;
Discussdo sobre o pecado; Zaratustra e 0o encantamento do jogo: Suma Ateoldgica, volume Ill. Traducdo
Fernando Scheibe. 1 ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2017, p.182

51 |bidem, p.212

%12 PAULA, Janaina de, CASTELLO BRANCO, Lucia, DE BAETA, Vania. Feminino de ninguém. Belo
Horizonte: cas’a edi¢des, 2019.



206

REFERENCIAS

BARTHES, Roland. Aula. Trad. Leyla Perrone-Moisés. Sdo Paulo: Cultrix: 2007.
. O prazer do texto. Trad. J. Guinsburg. Sdo Paulo: Perspectiva, 1987

. As saidas do texto. In: O rumor da lingua. Trad. Mario Laranjeira. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 2004.

BATAILLE. Acéphale. Trad. Fernando Scheibe. Florianopolis: Cultura e Barbarie Editora,
2014.

. O azul do céu. Trad. Maria Lucia Machado. Sao Paulo, Ed. Brasiliense, 1986.

. O culpado: seguido de A aleluia. Suma Ateoldgica, vol. Il. Trad. Fernando
Scheibe. led. Belo Horizonte, 2017.

. A experiéncia interior: seguida de Método de Meditacdo e Postscriptum
1953: Suma Ateoldgica, vol. I. Trad. Fernando Scheibe. 1.ed. Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2016.

. O Erotismo. Trad. Fernando Scheibe. Sdo Paulo: Auténtica Editora, 2013a

. Histéria do Olho. Trad. Eliane Robert Moraes. Sdo Paulo: Cosac Naify, 2003.
. O Impossivel. Trad.: Robert Hurley. Sdo Francisco: City Lights Books, 1991

. As Lagrimas de Eros. Trad. Anibal Fernandes. Lisboa: Editora Sistema Solar,
2015a.

. A literatura e o mal. Trad. Suely Bastos. Porto Alegre: L&PM, 1989.

. Madame Edwarda, O Morto, Historia do Olho. Trad. Gloria Correia Ramos.
Séo Paulo: Editora e Livraria Escrita, 1981

. A mutilacéo sacrificial e a orelha cortada de Van Gogh. Trad. Carlos Valente.
Lisboa: Hiena Editora, 1994.

. (Euvres compleétes, tome 2 - Ecrits posthumes 1922-1940, Gallimard (1970)

. O Nascimento da Arte. Trad.: Anibal Fernandes. Lisboa: Ed. Sistema Solar,
2015b



207

. A parte maldita. Trad. Julio Castafion Guimarées. Belo Horizonte: Auténtica
Editora, 2013b

. Poemas. Org. e trad. Alexandre Rodrigues da Costa, Vera Casa Nova. Belo
Horizonte: Editora UFMG, 2015c

. The Solar Anus. Trad. Jon Rothschild. Londres: Canongate Books, 2010.

. Sobre Nietzsche: vontade de chance: seguido de Memorandum: A risada
de Nietzsche; Discussdo sobre o pecado; Zaratustra e o encantamento do jogo: Suma
Ateoldgica, volume Il1. Tradugdo Fernando Scheibe. 1 ed. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017.

___. Teoria da Religido. Trad. Sergio Goes de Paula e Viviane de Lamare. Séo Paulo:
Editora Atica, 1993

. A vontade do Impossivel. Trad.: Fernando Scheibe. Critica Cultural — Critic.
Palhocga, SC, v.9, n.2, p.335-338, jul/dez.2014

BLANCHOT, Maurice. A comunidade inconfessavel (1983). Trad. Eclair Antdnio Almeida
Filho. Brasilia: Editora Universidade de Brasilia, 2013.

. A conversa infinita vol 2: A experiéncia limite. Trad. Jodo Moura Jr. S&o Paulo:
Ed. Escuta, 2007

CASTELLO BRANCO, Lucia. Os Invios Caminhos: Escrever, Ler, Psicanalisar. Belo
Horizonte: cas’a edigoes, 2019

, PAULA, Janaina de, BAETA, Vania. Feminino de ninguém. Belo Horizonte:
cas’a edicoes, 2019

COUTINHO JORGE, Marco Antonio. Fundamentos da Psicanalise de Freud a Lacan, vol.1:
as bases conceituais. 62 ed. Rio de Janeiro: ed. Zahar. 2011.

DIDI-HUBERMAN, Georges. Semelhanca Informe ou o Gaio Saber Visual segundo
Georges Bataille. Trad. Caio Meira, Fernando Scheibe, Marcelo Jacques de Moraes. Rio de
Janeiro: Contraponto, 2015.



208

FREUD. Dostoiévski e o parricidio. In.: Arte, literatura e os artistas. Trad. Ernani Chaves.
Belo Horizonte: Auténtica Editora, 2015

. Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade. In. Obras Completas e outros
trabalhos, Vol. 6 (1901-1905). Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras,
2010

. Totem e Tabu, Contribuicéo a histéria do movimento psicanalitico e outros textos.
In. Obras Completas, Vol. 11 (1912-14). Trad. Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2012

. O inquietante (1919). In: Obras Completas - Vol. 14 (1917-1920). Trad. Paulo
César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010.

. O Mal-estar na Civilizacdo, In. Obras Completas, Vol. 18 (1930-1936). Trad.
Paulo César de Souza. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2010

FOUCAULT. Prefacio a Transgressdo. In. Ditos e Escritos vol. Il11, Trad. Inés Autran
Dourado Barbosa. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2006, p.28-46.

KENDALL, Stuart. Georges Bataille. Londres: Reaktion Books, 2007

KLOSSOWSKI, Pierre. Nietzsche and the Vicious Circle. Trad. Daniel W. Smith. Chicago:
University of Chicago Press, 1969

. Sade, Mon Prochain Trad. Alphonso Lingis. Illinois: Northwestern University
Press. Evanston, 1991

LACAN, J. Seminario 23, o Sinthoma. Trad. Jacques-Alain Miller. Rio de Janeiro: Zahar,
2005

MORAES, Eliane Robert. O Corpo Impossivel. Sdo Paulo: Editora lluminuras, 2002.
. Sade: a felicidade libertina. Rio de Janeiro: Imago Ed., 1994

. LicOes de Sade: ensaios sobre a imaginacgéo libertina. S&do Paulo: lluminuras,
2006.

NANCY, Jean-Luc. A comunidade inoperada (1986). Trad. Soraya Guimardes Hoepfner.
ledigdo. Rio de Janeiro: 7Letras, 2016



209

NIETZSCHE, Friedrich. Assim falou Zaratustra. Trad. Mario da Silva. Rio de Janeiro:
Bertrand Brasil, 1998.

. Ecce Homo — Como Alguém se Torna o que é. Trad. Paulo César de Souza. Sdo
Paulo: Companhia das Letras, 2005

. A filosofia na era tragica dos gregos. Trad. Gabriel Valladdo Silva. Porto
Alegre: L&PM, 2012.
. A Gaia Ciéncia. Trad. Jean Melville. Sdo Paulo: Martin Claret, 2005.

. Genealogia da moral. Silvio Donizete Chagas. Sdo Paulo: Companhia das
Letras: 1998

PERRONE-MOISES, Leyla. Texto, critica, escritura. 3%d. — Sdo Paulo: Martins Fontes,
2005.

RELLA, Franco. MATI. Susanna. Georges Bataille, filésofo. Trad. Davi Pessoa Carneiro.
Florianopolis: Editora UFSC, 2010

RODRIGUES LOPES, Silvina. A Anomalia Poética. Lisboa: Edi¢bes Vendaval, 2006
. Teoria da Des-Possessao. Lisboa: Europress, 2013

SADE. Os 120 de Sodoma ou a Escola da libertinagem. Trad. Alain Frangois. S&o Paulo:
lluminuras, 2014.

. Juliette. Trad: Austryn Wainhouse. Nova lorque: Groove Press, 1968.

. Justine ou Os Infortdnios da Virtude. Trad. D. Accioly. Rio de Janeiro: Editora
Saga, 1968

SOLLERS, Philippe. Writing and the Experience of Limits (1968). Trans. David Hayman.
New York: Columbia University Press, 1983

SURYA, Michel. Georges Bataille — 1a mort a ’oeuvre. Gallimard, 1992

QUINET, Antonio. Edipo ao Pé da Letra — fragmentos de tragédia e psicanalise. Rio de
Janeiro: Zahar Editora, 2015.



210

APENDICE:

APENDICE 1:

(O acéfalo que ilustra as capas da revista Acéphale, desenho de André Masson)

APENDICE 2:

(O Dedéo do Pé¢, uma das figuras que ilustra o dicionario critico do Vol. | da revista Documents)



211

APENDICE 3:

(A nebulosa planetaria de Hélix. A uma distancia de 700 anos-luz da Terra € chamada por
alguns de “o Olho de Deus”)

APENDICE 4:

(A travessia dificil, por René Magritte, 1963)



212

APENDICE 5:

(A criacdo de Adao, por Michelangelo, 1512. Abaixo a interpretacdo de que a concha de Deus
seria uma representacao da visdo lateral que se tem do cérebro humano)

APENDICE 6:

: .- YR 3
(A enigmatica figura do homem-péassaro, situada no pog¢o da caverna de Lascaux)



213

APENDICE 7:

(Vénus de Hohle Fels: uma das mais antigas representacdes figurativas da humanidade)



