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Nesse entretempo, Cunhambebe tinha diante de si um grande cesto
cheio de carne humana. Comia de uma perna, segurou-a frente a
minha boca e perguntou se eu também ndo queria comer. Respondi:
"Um animal irracional ndo come outro igual a si, e um homem deveria
comer um outro homem?". Entdo ele mordeu e disse: “Jauara iché.
Sou uma onga. E gostoso”

Hans Staden

Por ter de relance se visto de corpo inteiro ao espelho, pensou que a
protecao também seria ndo ser mais um corpo Unico: ser um unico
corpo dava-lhe, como agora, a impressao de que fora cortada de si

propria. Ter um corpo unico circundado pelo isolamento, tornava tao
delimitado esse corpo, sentiu ela, que entdo se amedrontava de ser
uma s, olhou-se avidamente de perto no espelho e se disse
deslumbrada: como sou misteriosa, sou tdo delicada e forte, € a curva
dos labios manteve a inocéncia.

Clarice Lispector



RESUMO

VASQUES, Pedro Morais. O homem animal e sua divinizagdo erdtica. 2024. 148 f. Tese
(Mestrado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado
do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2024.

Este trabalho investigarda o modo como Georges Bataille trata o erotismo e relacionara
este com outros tOpicos necessarios a compreensao de tal tematica — tais como o Bem e o Mal,
o profano e o sagrado. Para isso, partira da descri¢do batailliana da génese dos mundos e do
homem, como escrita em Teoria da religido, a partir da condicao animal inicial e através de
utilizagdo da ferramenta — tais criagdes coincidindo com o aparecimento do trabalho e da razdo.
Depois de esclarecidas todas as anteriormente citadas criacdes — etapas indispensaveis para o
entendimento do erotismo — que compdem o dilema do homem, se debrugara sobre o inevitavel
sufocamento vivenciado por este na vida ordinaria. A partir de entao aparecera a dicotomia entre
Bem e Mal, e como, enquanto o Bem oprime, o Mal ¢ experimentado como a libertagdo das
travas criadas pelos tabus, a sustentagdao da vida humana e corriqueira. A pesquisa sobre o
erotismo propriamente dito vird logo em sequéncia apontando a esta altura suas especificidades
como forma de Mal e como cle se da em suas diferentes manifestagoes.

Palavras-chave: bem; erotismo; individuo; limite; mal; profano; sagrado.



ABSTRACT

VASQUES, Pedro Morais. The animal man and his erotic deification. 2024. 148 f. Tese
(Mestrado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade do Estado
do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2024.

The following text will investigate how Georges Bataille treats erotism and links it to
other topics necessary to understand such themes as Good and Evil, and the profane and sacred.
To do that, it will depart from the Bataillean description of the worlds and the man's genesis, as
written in the Religion Theory, from the initial animal condition and by utilizing tools — such
creations coincided with the appearance of work and reasoning. After clarifying all the
previously mentioned creations — indispensable stages for the understanding of erotism — which
make up the man's dilemma, this paper will look over the inevitable suffocation he experienced
in his ordinary life. From that moment on, the Good and Evil dichotomy emerges. As the Good
oppresses, the Evil is experienced as the liberation of the bondages created by taboos, the
sustenance of human and everyday life. The research on erotism per se will come right after,
pinpointing at this point its specificities in the form of Evil and how it unravels in its
manifestations

Keyword: animal; good; erotism; subject; limit; evil; profane; sacred.
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INTRODUCAO

Este trabalho se propde a investigar a nogao de erotismo como cunhada pelo escritor e
filésofo francés Georges Bataille em seu livro intitulado O erotismo. Para realizarmos essa
tarefa, recorreremos a e investigaremos ndo apenas o livro acima citado, mas outros do mesmo
autor que, diretamente ou nao, de modo explicito ou implicito, se relacionam com a tematica.
Tal interrelagdo entre obras e, consequentemente, entre tematicas, ¢ parte inarredavel do esforgo
presentificado neste texto, porque ¢ constitutiva da nogao mesma de erotismo, sendo dificil, se
nao impossivel, que a entendamos sem realizar esse périplo.

H4, entretanto, um padrao em muitas das produgdes nacionais que abordam o esforco
tedrico — ja que “filoso6fico” ndo faria jus a multidisciplinariedade de sua abordagem, tampouco
expressaria, na verdade eludiria, o aspecto ébrio de seu empreendimento — de Georges Bataille,
que devemos necessariamente evitar para a consecugao de nosso objetivo: a fragmentacao de
sua obra em busca de um ferramental tedrico especifico que responda a determinadas demandas
de um campo do saber. Com efeito, as nocdes de dispéndio, sagrado, profano, experiéncia
interior, morte e erotismo sdo largamente utilizadas em diversos campos do saber — o que ndo
¢, de modo algum, ilegitimo, se ndo perdermos de vista a multidisciplinariedade acima citada —
com o fito de elucidar questdes focais. Apesar de sua legitimidade, esse modo de abordar os
escritos bataillianos deixa necessariamente escapar a interrelagdo de todos esses temas
aparentemente tdo dispares (“o que o dispéndio e o gasto, no¢gdes eminentemente econdmicas,
tem que ver com o sagrado, nogdo teoldgica, e com o erotismo, nocao filosofico-literaria?”’) e
a idiossincratica, ¢ importante destacar, sistematiza¢ao presente no seu pensamento, podendo
causar a erronea impressao aqueles que tem seus primeiros contatos através de tais produgdes
instrumentais de que os pensamentos e escritos de Bataille pululavam aleatoriamente, ao sabor
das circunstancias, sem que haja qualquer fio condutor que nos permita captar, subjacente a
variegada reflexdo, um tUnico esforco e que esclareca, de modo geral, os diversos pontos, sua
imbricacdo e o que o autor quer, ao escrever sobre tantas coisas, finalmente dizer. O leitor algo
instruido podera, por sua vez, confirmar seus preconceitos em relagdo ao autor, muitas vezes
mal afamado entre diversos tipos de intelectuais, por ser considerado ensandecido, louco, e ver
nessa dispersdo apenas, € somente apenas, o sinal de um pensador dispensavel e, quica, os

sintomas de uma mente adoecida.!

'E digno de nota 0 modo como o filosofo Michel Onfray escreve en passant, de maneira descompromissada,
sobre Georges Bataille em seu livro Cosmos: uma ontologia materialista, ao passo que o retrata como um
lunatico perverso, ndo se preocupando em dar maiores explica¢des em relagdo ao caso. Conferir, na edi¢do



Que Bataille tenha sido, em vida, clinicamente louco, talvez nao fazendo nada mais que
confessar-se ao escrever que ndo era "um filosofo e sim um santo, talvez um louco"
(BATAILLE, 2016b, p. 240), nao implica de modo algum que sua obra, suas criagdes, seu
trabalho tedrico sejam apenas uma antologia produzida a esmo, o reflexo textual de uma
personalidade confusa. Uma leitura atenta e cuidadosa, que pretendemos ser, no presente
trabalho, a nossa, ndo limitando-se a um unico texto, ¢ sem instrumentalizar o autor mas, ao
contrario, acompanhando de perto suas passagens e suas respectivas interrelagdes, mostrard nao
apenas que ndo ha nada mais inconsequente para a intelec¢ao de sua teoria — visto que impede
a plena compreensdo do que seus conceitos realmente dizem — do que aborda-lo
fragmentariamente, mas outrossim que Georges Bataille, apesar de sua declaracao contraria, ¢
inequivocamente um filésofo e que justamente por isso trava, mesmo em seus trechos mais
autobiograficos e poéticos, um didlogo constante com a tradi¢do filosofica ocidental e oriental
(ndo € nosso propdsito tomarmos partidos na diatribe se hé, ou ndo, uma filosofia ndo ocidental),
posicionando-se em relagdo a topicos controversos tradicionais na historia da filosofia, como a
relagdo epistémica sujeito-objeto, a constituicdo da sociedade, a defini¢ao de arte, o que € a
morte, a linguagem, o amor e Deus. Todos esses devidamente relacionados e iluminando-se
mutuamente, como um filésofo, ou uma imagem especifica e “classica” desse, o faria. De modo
elusivo, ¢ Bataille quem o diz quando escreve “O fundamento de um pensamento € o
pensamento de um outro, o pensamento € o tijolo cimentado em um muro” (BATAILLE, 2015a,
p. 17).

De fato, ndo podemos esperar de Georges Bataille uma sistematizagdo a maneira dos
gedmetras, realizada através de axiomas, proposi¢des, demonstragdes, escolios. Nem uma
arquitetonica filosofica, construtora de um edificio transcendental racional. Bataille ndo usa o
esquadro do gedmetra nem a arquitrave do arquiteto, seu item ¢ o tijolo, e sua profissao
filos6fica ¢ a do pedreiro. “O trabalho do pedreiro, que compde, € o mais necessario.”
(BATAILLE, 2015a, p. 17). Nao almeja, desse modo, erguer um edificio, preferindo adicionar
mais um tijolo a um muro, pondo sua parte junto a, contribuindo com seu trabalho para
construgdo total, trabalhando nos fundamentos do que vira, seguindo a organizagio geral do
que ja estd, mas sem estar, forgosamente, preso a um padrao de concatenagdo de proposigdes
ou pensamentos. Entretanto, como a imagem sugere, o muro permanece de pé, seus tijolos estao
firmemente ligados.

A partir das anteriores consideragdes, remediando seus pontos fracos, trabalhamos no

brasileira, principalmente a pagina 291.
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presente texto. Em outras palavras: ha de se revelar, no correr do texto, a conexao, dentro do
escopo que nos propusemos, dos conceitos bataillianos uns com os outros e desses com a
tradicao filos6fica, o muro onde Bataille deposita seu tijolo, para surgir, desse modo, a ligacao
de pontos enganosamente tdo independentes e a dire¢do para a qual o esfor¢o de Georges
Bataille aponta: a erdtica mistica como experimentacdo da animalidade.

Para alcangarmos nosso objetivo, deveremos realizar um trabalho de retorno aos
fundamentos e acompanhar desenvolvimento de seu pensamento. Se bem executado, o que
surgird terd, aproximadamente, a seguinte forma e encadeamento.

De inicios, devemos abordar o fundamental. Os dados fundamentais — assim nomeados
por Georges Bataille mesmo —, ou seja, sem os quais € impossivel entender algo, muitas vezes
negligenciados por aqueles que se aventuram em seu pensamento e que iniciam seu livro 7eoria
da religido, podem ser considerados quatro: §1. 4 imanéncia do animal que come e do animal
comido,; §2. Dependéncia e independéncia do animal; §3. A mentira poética da animalidade;
$4. O animal estda no mundo como a dgua na dagua. De fato, entre Os dados fundamentais,
primeira parte de Teoria da religido, existem outros paragrafos, ndo somente 0s quatro
enumerados acima. Esses, porém, sdo os primeiros entre os fundamentais. Nao apenas primeiros
em termos de ordem de apari¢do, estando antes no livro, mas primeiros em ordem conceitual,
uma vez as defini¢des e termos que neles aparecem tem seu entendimento subentendido para a
compreensdo dos outros. Sem esses primeiros quatro paragrafos, os subsequentes nao podem
ser entendidos. Eles sdo, portanto, os fundamentais entre os fundamentais.

H4 aqui uma indicagdo explicita: a reflexdo de Georges Bataille funda-se na
animalidade. O bdasico, o primordial, ¢ o animal. Nao pode haver, portanto, nenhuma
compreensao fidedigna de seu sistema sem que seja analisado o animal e a animalidade, e todos
as questoes e problematicas nas quais Bataille contribuiu com seu esforgo terdo sua significagao
revelada apenas se vistas sob a luz da animalidade. Suas nog¢des de economia geral e especifica,
de comunicagdo, de literatura, de Deus, de erotismo somente sao compreendidas em relacao ao
animal. O animal ¢ o fundamento para Bataille.

Nossa perspectiva parte, portanto, de uma hipdtese que, se desenvolvida, como sera feito
no presente trabalho, opera uma possivel reorganizacdo do pensamento batailliano, que
entendemos como, além de coerente, consideravelmente frutifera para as pesquisas em torno
desse autor: Os dados fundamentais, primeira parte da obra Teoria da religido, ndo o sdo
unicamente para a obra em questdo, mas para a totalidade das obras de Bataille; ou seja, sdo os
dados fundamentais do seu pensamento fout court.

Que a tal primeira parte seja nomeado simplesmente como Os dados fundamentais nos
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permite trabalhar a partir da hipotese acima enunciada. Havendo qualquer qualificagdo,
delimitacdo, especificagdo, nosso intento estaria textualmente barrado desde o inicio.
Entretanto, como ¢ verificavel, esses dados ndo sdao designados fundamentais apenas para sua
teoria da religido, para o livro Teoria da religido, ou ainda fundamentais para uma parte
demarcada desse. O que Georges Bataille escreve € que, sem mais, eles sdo dados fundamentais,
e essa pequena diferenca textual, que legitima nossa hipdtese, tem implicagoes tedricas radicais.

Em outras palavras, e de acordo com a nossa hipotese, o livro Teoria da religido deve
ser considerado a introduc¢dao ao trabalho intelectual batailliano, e isso em dois sentidos
diferentes.

O primeiro sentido de introdutorio se refere ao que esta no inicio e, assim, ¢ basilar a
compreensdo dos dados ulteriores. Seria, em uma analogia, o coracdo animando o corpo, um
unico 6rgdo com papel destacado. Como indicamos acima, os dados fundamentais o sdo —
possivelmente — para a totalidade da obra, e sem eles seu entendimento ficara, justamente por
serem fundamentais, indubitavelmente prejudicado. O que nao quer dizer, de modo algum, que
ndo possam surgir leituras fecundas, ¢ mesmo muito acertadas, sem assumir nossa hipotese
como postulado. Entretanto, ainda que valiosas, ndo serdo completas.

O segundo sentido ¢ que o livro seria introdutorio porque cobriria em um curto espago,
resumidamente, o que Bataille escreveu longamente. Seria a réplica diminuta, a miniatura do
corpo. Temos, nessa obra, a abordagem de vdarios temas, que demandam, em outras, um
tratamento extenso e pormenorizado. A titulo de exemplo, vejamos: Na parte I (4 religido nos
limites da razdo (Da ordem militar ao crescimento industrial)), 4° capitulo (O crescimento
industrial), §2. Visdo de conjunto das relagoes da produg¢do com a destrui¢do improdutiva,
paragrafo de feicdo econdmica, Bataille escreve sobre o dispéndio — o gasto inutil, sem intengao
alguma de retorno material e, consequentemente, de acumulacdo — que, em A parte maldita,
Bataille ocupa-se de modo mais demorado e ¢ ilustrado pelo ritual do Potlach dos indigenas
norte-americanos. Pouco mais a frente, entretanto, em §3. A consciéncia de si, Georges Bataille
estd as voltas com o projeto hegeliano de reconciliagdo do espirito consigo mesmo e com a
ciéncia, que em sua tarefa de esclarecer e devassar cada vez mais seu objeto, &, por definicao,
incompativel com a tarefa batailliana de discorrer sobre a experiéncia que, até agora, viemos
chamando, para ndo entrarmos em pormenores, de mistica. Os exemplos poderiam se
multiplicar, entretanto ndo esse o proposito aqui.

Antes de discorrermos sobre os dados fundamentais, vale destacar que foi com
Alexandre Kojéve e seu curso de Introducdo a leitura de Hegel que Bataille aprendeu o valor

do animal. Em ambos os autores ha uma preocupacao em relacao a hominizagao do animal e a
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animaliza¢do do homem. Se em Bataille o retorno ao animal se d4 em momentos de abundancia
de vida — clara inspiragdo nietzchiana —, em Kojéve o homem retorna definitivamente ao animal
ap6s o fim da histéria humana, movida pela luta em busca mutuo reconhecimento das
consciéncias. Assim, se o animal, e seus correlatos, ¢ o fundamental, e ¢ da leitura kojeviana de
Hegel que Bataille herda a preocupagdo com animalidade, conclui-se dai que o Hegel kojeviano
¢ uma personagem filoséfica fundamental para entendermos o que Bataille quer, ou tenta, dizer.
Ele ¢ um autor original, ndo apenas um comentador de Hegel, mas seu débito em relagdo a
Hegel ¢ evidente e se fara evidente em nosso texto.

O que ¢ esse animal batailliano, e sua caracteristica mais propria, a animalidade? Em
$3. A mentira poética da animalidade, esta escrito que qualquer incursdo a respeito desse
assunto ¢ sempre incerta, ndo podendo haver, dessa forma, dados inequivocos, de cunho
cientifico, pois o que Bataille pretende acessar e descrever nao € a constitui¢ao fisica do animal,
nem o0s seus comportamentos, mas sim a experiéncia em primeira “pessoa” do animal, como ¢
a experiéncia de ser animal. 2

Tal investigagdo ¢ inevitavelmente malograda, e por essa razao ¢ chamada de mentira.
Ainda assim, intuindo a importancia — e dizemos intui¢do pois ndo pode se tornar objeto de
discurso cientifico — desse ponto, Bataille arrisca uma defini¢ao, que esta sintetizada no titulo
de §4. O animal esta no mundo como a agua na dgua. O que €, entdao, agua na agua?

Agua na agua é uma solugdo homogénea, onde as partes sdo indistinguiveis umas das
outras, onde tudo se mistura, onde ndo ha partes, diferencas, separagdo, cisdo. Quando Bataille
trata do erotismo — e da mistica, que sdo termos praticamente intercambiaveis —, o tema ¢
abordado nesses mesmos termos. O erotismo € um modo, entre varios, de fazer um todo das
partes, um igual das diferengas, uma reuniao da separacao. O erotismo ¢, portanto, uma forma
de liquefazer os sujeitos erdticos, reenvia-los ao estado aquoso fundamental. Mas para chegar
nesse ponto, algumas etapas anteriores sao necessarias.

Como o animal ¢ dgua na agua, ele ndo pode padecer da separacao que € reparada pelo

erotismo. Para que haja a separacdo, e a posterior reunido erotica, a animalidade devera ser

2 Mentira poética peculiar, tendo em vista que o simbolismo, religioso e universal, das aguas ¢ referido da
seguinte maneira pelo historiador das religides Mircea Eliade, em seu livro O sagrado e o profano: a esséncia
das religides: “As aguas simbolizam a soma universal das virtualidades: sdo fons et origo, o reservatorio de todas
as possibilidades de existéncia; precedem toda forma e sustentam toda criacdo. [...] a imersdo na dgua simboliza
a regressdo ao pré-formal, a reintegragdo no modo indiferenciado de preexisténcia. [...] O contato com a agua
comporta sempre uma regeneracdo: por um lado, porque a dissolugédo é seguida de um ‘novo nascimento’; por
outro lado, porque a imersao fertiliza e multiplica o potencial da vida” (ELIADE, 2018, p. 110). Fonte e origem,
possibilidade de existéncia, informalidade, regeneragio, potencial de vida: todas nog¢des que aparecerdo
entrelagadas, implicita ou explicitamente, durante toda nossa leitura de Bataille; o que nos leva a vislumbrar, em
relacdo a Bataille, a peculiar nogao de pensamento aquoso.
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deixada de lado, ja que sua defini¢do ¢ a reunido. O que da forma a essa mistura indistinta é o
processo de hominizagao, a transformacao em ser humano, devido a fabricagao e utilizagdo da
ferramenta. O que implica afirmar que o erotismo existe somente no estagio humano, e que os
seres humanos ndo sdo fundamentalmente nada mais que coagulagdes da mesma agua que
define poeticamente, de acordo com o §4., o animal. Até¢ esse ponto, acompanhamos uma
reflexao literaria, poética, de Bataille.

Com a fabricacdo e utilizacdo da ferramenta, o ser humano passa a transformar a
natureza ao seu redor através das suas acdes e de acordo com seus propodsitos, criando as
condi¢des materiais de sua sobrevivéncia — nesse ponto, ingressamos no segundo momento de
nosso trabalho, o que trara do mundo humano. E, dessa maneira, o pensamento de tez poética
que leva as preocupagodes de ordem econdmica e social. No momento em que o ser humano se
firmou, solidificando-se desde o animal, as preocupacdes cotidianas, aquelas ligadas a
sobrevivéncia, tomam a frente, e o trabalho transforma, por consequéncia o mundo e o proprio
ser humano, que busca o prolongamento de sua vida e o afastamento da morte. Quando Bataille
trata do assunto, seja em Teoria da religido, O erotismo, ou em livros mais marcadamente
sociologicos, como A parte maldita, seus textos passam a falar de ritos sociais, modos de
produgdo, distribuicdo de bens, abandonando uma escrita criptica propria e apropriada a
animalidade e a mistica.

A essa altura, a existéncia humana coincide com e depende da economia, entendida
como a distribuicdo e consumo de bens, e ndo como econometria. Ser humano €, entdo, criar —
de modo mais racional possivel, ou seja, de modo mais humano possivel — planos de ag¢do que
solucionem o problema da manuten¢ao da vida. Sendo, nesse estagio, algo, um individuo — e
ndo mais um quase-ser, um nada que se precipita em ser, como sao os animais — a tarefa imediata
e inarredavel ¢ a da perpetuacdo planejada, racionalizada, desse algo que se ¢€; lutando, dessa
forma, contra a entropia, que acossa constantemente o ser, empurrando-o rumo a desagregacao
final — a morte —, o humano trabalha em prol da sobrevivéncia. Pode-se considera-lo, portanto,
homo economicus.

A razdo mobilizada por esse homo economicus, e que o define também como humano,
para estender a duragdo da sua vida ndo ultrapassa a razdo instrumental. Nao ha nada como a
razdo contemplativa dos gregos, teorética, que busca as causas ultimas. A razdo ¢ um
instrumento, um meio, de controle e dominacao das circunstancias com o fito de altera-las e
fazé-las, através dessa agdo racional, adequadas a existéncia humana.

A luta pela sobrevivéncia ndo €, porém, uma tarefa que se realize de uma vez por todas

e que, apos a finalizacao de um ato punctiforme, ndo solicite outra vez o ser humano. Ela nao ¢
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a batalha derradeira, aquela que decide, ap6s muitos momentos de menor importancia, por fim,
o desfecho de toda a guerra. Ela é, nesse sentido, a guerra mesma. A sobrevivéncia da-se
somente na vitoria em todos, sem exce¢do alguma, os conflitos. Na luta pela sobrevivéncia,
qualquer momento ¢ o mais importante, visto que em qualquer um o bem mais valioso, a vida,
pode se perder. Perder a luta pela sobrevivéncia ¢ perder em definitivo, sem possibilidade de
reviravolta, sem segunda chance.

Que a vida s6 resista a morte em uma constante e imparavel luta implica que o ser
humano deve planejar todos os momentos de sua vida, para que em nenhum deles a morte se
infiltre enquanto estamos, por exemplo, distraidos com coisas menor importancia. Nao pode
haver brechas nos muros que defendem a vida. Segue-se, entdo, as seguintes conclusdes: a vida
humana racional — engajada no planejamento de estratégias para sobreviver — razoavel — que
proteger a vida —, ¢ nada mais que trabalho, pois o trabalho ¢ exatamente a transformagao do
entorno e de si mesmo para desenvolver as condi¢des apropriadas a extensdo temporal da vida.

Outra conclusao que se pode inferir € que as agdes que engajam o ser humano em outros
tipos de atividade que nao visam a sobrevivéncia sao formas de desperdigar os recursos que,
seguindo o raciocinio anterior, sdo extremamente preciosos, porque defendem o bem mais
precioso, aquele sem qual a posse € o uso de outros bens ¢ logicamente impossivel. Sdo os
chamados “gastos improdutivos”, pois a energia ali mobilizada nem ¢ utilizada para prolongar
a existéncia individual, tampouco promete um retorno futuro maior que o gasto presente, sendo,
nessa ultima opg¢do, ainda que adiada, uma forma de sobreviver. Elas, portanto, retiram os
recursos arregimentados na luta e os arruinam; o que, em termos de confronto fatal, indica uma
manobra desarrazoada e que colabora com a propria derrota. Em outras palavras, os gastos
improdutivos colaboram com a morte do sujeito que os realiza. Ademais, como a acdo humana
racional é aquela que cria as condigdes de prolongamento da vida, essas atividades improdutivas
sdo irracionais, além de mortiferas. Dentre elas, podemos indicar a guerra, a morte, o sacrificio,
0s jogos, a religido, a arte €, 0 que nos interessa sobremaneira, o erotismo.

Bataille ndo ignora que essas atividades possam ser desviadas de sua fung¢do original e
serem utilizadas de modo produtivo. Quando em 4 parte maldita Bataille escreve — a proposito
das origens do capitalismo e a reforma, trabalhando sobre a tese weberiana de que a ética
protestante teria desenvolvido os hdbitos necessarios para o advento do capitalismo — que “As
atividades religiosas — os sacrificios, as festas, os arranjos luxuosos — reabsorvem a energia
excedente de uma sociedade, mas habitualmente se atribui uma eficacia secundaria a isso cujo
sentido primeiro consistiu em romper o encadeamento das acdes eficazes” (BATAILLE, 2013,

p. 117), ele indica que originalmente tratava-se de dilapidacdo, gasto; que apenas em um
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segundo momento o objetivo passou a ser o acumulo e que desse desvio de fungado resulta, para
quem o testemunha, “um grande mal-estar — um sentimento de erro, de engano — que enche a
esfera religiosa” (BATAILLE, 2013, p. 117), ou seja, a sensagao de que algo se desviou nao
depende de esclarecimento tedrico algum, sendo captada por toda a esfera religiosa.

Dessas atividades improdutivas, elegemos o erotismo como objeto de estudo. Sua
especificidade, entre as outras atividades, tornam-no particularmente interessante. A formula
paradoxal que Bataille usa para definir o erotismo — “Do erotismo, ¢ possivel dizer que ¢ a
aprovacdo da vida até na morte” (BATAILLE, 2014, p. 35) — convida a desdobré-la e
compreender ndo so6 seu sentido, mas as implicagdes que dai decorrem.

A afirmacdo de Georges Bataille que diz: “O que esta em jogo no erotismo ¢ sempre
uma dissolug¢ao das formas constituidas. Repito-o: dessas formas de vida social, regular, que
fundam a ordem descontinua das individualidades definidas que somos” (BATAILLE, 2014, p.
42) faz ver a feicao dilapidadora do erotismo, que ndo se resume a atividade sexual reprodutiva
animal.

O erotismo, que ¢ um desvio do sexo no sexo, ¢ desperdicio. Se sexo ¢ atividade
reprodutora animal, a impressdo imediata que se tem € que ele se direciona, fatalmente, a
conservagao da vida, tendo em vista que a reproducao é, por defini¢do, a geracdo de vida. Dessa
forma, sexo e desperdicio seriam contraditdrios; o sexo rumando sempre em dire¢ao de mais e
mais vida, a medida que ha mais e mais reproducao. Bataille, entretanto, indica que esse nao ¢
0 caso pois, apesar de indicar uma vida futura, ele ¢ o sinal de decadéncia da presente, de um
ato que, pelo seu gasto de energia, atenta contra, e ndo age a favor, daquele que a gasta. Para
que a vida futura venha, a vida daquele que a gera deve dar uma quantia de si, € esse gasto nao
sera compensado de modo algum. Nesse angulo, pode-se dizer que a chegada de uma “nova”
geracdo faz com que a anterior passe a ser a “velha”, e 0 nascimento € o signo da morte. Bataille
escreve que “O novo ser ¢, ele proprio, descontinuo, mas traz em si a passagem a continuidade,
a fusdo, mortal para cada um deles, dos dois seres distintos [seus progenitores]” (BATAILLE,
2014, p. 38, grifo nosso).

Como anteriormente afirmado, o erotismo ¢ um desvio da atividade sexual durante o
curso mesmo dessa atividade. Uma consequéncia que ha ai, mas que ndo ¢ vista por Georges
Bataille, ¢ que o erotismo — em termos de dispéndio, desperdicio, gasto improdutivo — ¢ uma
espécie de sexo potencializado. Considerando que o sexo seja, de acordo com Bataille, um
desperdicio, e que a esse se acrescente uma outra forma de desperdicio, que lhe ¢ a fim — o
erotismo —, entdo o erotismo ¢ uma segunda camada, um requinte de dilapidacdo, combinada

com uma outra atividade também e originalmente dilapidadora. Essa diferenca aparece no
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seguinte trecho de O erotismo:

A atividade sexual da reproducdo é comum aos animais sexuados e aos homens, mas,
aparentemente, apenas os homens fizeram de sua atividade sexual uma atividade
erdtica, ou seja, uma busca psicoldgica independe do fim natural dado na reprodugao
e no cuidado com os filhos. [...] Com efeito, ainda que a atividade erética seja antes
de mais nada uma exuberancia da vida, o objeto dessa busca psicoldgica,
independente, como disse, da intengdo da reprodugédo da vida, ndo € estranho a morte
(BATAILLE, 2014, p. 35).

A pergunta que pode surgir depois desse levantamento breve sobre as agdes humanas
que o aproximam da morte e o afastam da vida €: qual o sentido de realiza-las? Se lutamos pela
vida, € porque ela ¢ um bem, e se ela ¢ um bem, por que atentariamos contra ela?

Aresposta dada por Georges Bataille ¢ multifacetada e apela para uma sensacao bastante
difusa entre trabalhador médio, membro de uma sociedade orientada para o lucro e,
especulamos, partindo de seus escritos, proximo de: porque uma vida para o trabalho — na
pratica, um pleonasmo —, ¢ insuportdvel. Uma vida que ndo se possa fazer nada além de
trabalhar, tendo seu foco orientado exclusivamente para a sobrevivéncia, ¢ magante, repetitiva,
fraca, debilitada — em suma: servil. Os danos causados a esse bem — a vida — ainda valem a
pena, pois o estatuto de escravidao imposto pela razao, e sua sanha de sobreviver, € tdo aviltante
que o aumento da quantidade de vida pode ser sacrificado no altar do aumento da qualidade de
vida; desde que a qualidade ndo seja entendida como aumento de seguranga e conforto
cotidianos. Troca-se, assim, uma vida longa, regrada e servil, por momentos desregrados e
soberanos de vitalidade.

O uso da palavra “servil” para descrever a condigdo opressiva do trabalho nao ¢ fortuita.
Partindo de um duplo registro filos6fico sobre a escravidao, a saber, a dialética do senhor e do
escravo, em Hegel, e a moral de escravo, em Nietzsche, Bataille combina ambas as perspectivas
sobre a escravizagao e o servilismo para realizar sua critica ao mundo cotidiano, profano, do
trabalho. Entretanto, o que Bataille pretende destacar ao utilizar os termos escravo ou servo € a
condi¢do em que uma pessoa ¢ definida pela necessidade de trabalhar, e ndo a condi¢do em que
uma pessoa ¢ considerada posse de outra — uma definicdo mais exata de escravo. Assim,
escravizagdo e servilismo se permutam na subordinacdo ao trabalho (como ele escreve no
ensaio sobre Genet em A literatura e o mal) e ndo se limitam a momentos historicos
circunscritos, o que possibilita que Bataille trate O crescimento industrial (subitem em 4 teoria
da religido) a partir do mesmo raciocinio utilizado para tratar do escravo e do servo — o que,
em lentes historicas, ¢ um evidente contrassenso.

Em Hegel, Bataille compreende que o escravo se torna tal porque opta por ndo arriscar
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toda a sua vida na luta pelo reconhecimento. Resumindo o que pode ser lido na Fenomenologia
do espirito, como sua vida vale mais que o reconhecimento de sua consciéncia pelo seu
adversario, o futuro escravo recua do conflito e, ao perder a luta pelo reconhecimento, passa a
ser considerado um objeto — de carater muito particular, pois ¢ um objeto que trabalha —, e ndo
sujeito. No momento apropriado do texto, veremos com mais aten¢ao como Bataille mobiliza
arelagdo entre trabalho, escravizagdo e objetificacdo. Tenhamos em mente, entretanto, que, para
Georges Bataille, a escravizacao do ser humano nao precisa ocorrer, necessariamente, pela acao
de outro que o force a essa posicdo. A razdo pode realizar, e realiza, sozinha essa tarefa.

Ao vencedor desse conflito, deflagrado pelo desejo de reconhecimento vindo do outro,
Hegel chama de Senhor. Bataille, entretanto, usa a palavra soberano em varios livros. A opcao
por essa palavra indica que, para Georges Bataille, escapa-se da condigdo de escravo ndo através
de uma saida hegeliana — onde o escravo, por ser o Unico que trabalha, constréi seu mundo e o
de seu senhor, tomando consciéncia, assim, de que ndo ¢ um objeto entre objetos, mas uma
pessoa que, justamente por ser pessoa — negatividade € o termo técnico utilizado —, € capaz de
trabalhar e tem, por consequéncia, sua humanidade ratificada pelo trabalho realizado em
condicdo escrava.’ Essa op¢do de saida nio é aceita por Bataille, tendo em vista que o aumento
da duracdo do trabalho ndo o extinguiria, deixando-nos em um impasse. A Unica saida seria,
nesse caso, nietzschiana.

Em Além do bem e do mal, no capitulo O que é o nobre? Nietzsche escreve: “E certo
que ndo devemos nos entregar a ilusdes humanitarias, no tocante as origens de uma sociedade
aristocratica. [...] A casta nobre sempre foi, no inicio, a casta de barbaros” (NIETZSCHE, 2005,
p. 153). Considerando que o trabalho, por si sd, ¢ incapaz de emancipar o homem de sua
condigdo servil, restaria a um comportamento de “Homens de uma natureza ainda natural,
barbaros em toda terrivel acepcao da palavra, homens de rapina, ainda possuidores de energias
de vontade e ansias de poder intactas” (NIETZSCHE, 2005, p. 153) a tarefa. Nao ¢ a paciéncia
do conceito, mas sim a barbaridade terrivel, ou seja, medidas que atentam contra a vida, que

solucionaria esse impasse.

3 Os seguintes trechos indicam que Bataille ndo permutava, em consideragdes de cunho filoséfico, os termos
“senhor” e “soberano”. Em 4 experiéncia interior, escreve, ao criticar o desconhecimento de Nietzsche em
relagdo a Hegel, em nota de rodapé: “Nietzsche so6 conheceu de Hegel uma vulgarizagio basica. A Genealogia da
moral é a prova singular da ignorancia em que permaneceu e permanece a dialética do senhor e do escravo, cuja
lucidez é assustadora [...].” (BATAILLE, 2016, p. 150). Por outro lado, em Sobre Nietzsche, na primeira parte

(Sr. Nietzsche) — onde Bataille retine varias citagdes do filésofo de Rocken —, IV, temos o seguinte trecho,
retirado do livro 4 vontade de poder: “Esse espirito soberano que agora basta a si mesmo porque estd bem
defendido e fortificado contra todas as surpresas, vocés vivem reclamando das muralhadas e do mistério dele
[...]” (BATAILLE, 2017, p. 47). Bataille ndo os considerava equivalentes, como poderiamos fazer no cotidiano, e
atesta saber de onde eles vinham.
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O titulo de nosso trabalho é O homem animal e sua divinizacdo erotica. Resumimos até
aqui o que Bataille quer dizer por animal, homem e erotismo. Resta-nos, para concluir a
presente sintese, explicar o que ele diz quando diz divino.

Bataille diz sobre O erotismo “meu livro esta mais proximo da ‘teologia’ do que da
historia erudita da religiago” (BATAILLE, 2014, p. 56). A relacdo entre erotismo, uma forma
potencializada de dilapidagdo, e a teologia ¢ a animalidade. E a animalidade que realiza a
conexao subterranea que liga campos dispares como a experiéncia sexual humana e o discurso
sobre deus.

Como essa conexao ocorre? Ao propor O erotismo como um livro proximo da teologia,
Bataille ndo indica que fard um recenseamento de dogmas ou analisara textos sagrados. Orienta-
se, na verdade, para a experiéncia direta que o individuo possa ter de Deus — essa experiéncia ¢
a mistica. Apesar da aproximacdo imediata que o ser humano pode ter com Deus, ou o que
assim nomeamos, ser descrita de varias formas, recorrendo as mais variadas imagens, as vezes
de modo agostiniano como interior intimo meo — o contato com Algo que me € mais intimo que
eu mesmo, uma relacdo entre duas pessoas — outras vezes como a dissolugdo oriental da
individualidade no Absoluto, hd uma consonancia nos relatos dos misticos de varias religides.
Comumente, a experiéncia do contato direto com Deus ¢ descrita em termos de morrer e de
morte. Com mais ou menos intensidade e radicalidade, os misticos alegam que a relagdo
derradeira com Deus ¢ a morte daquele que a experimenta. Seja porque, numa abordagem
personalista, Deus ¢ uma pessoa tdo avassaladora, tdo magnanima, sua luz ¢ tao forte que sua
presencga ofusca, no momento de sua apari¢do, qualquer outra coisa que nao seja Ele, inclusive
a pessoa com que Deus se relaciona, suprimindo assim, com sua gléria, tudo que seja outro;
seja porque, numa abordagem que leva em considerag¢do os relatos ditos orientais, 0 mundo
fenoménico € uma ilusdo, e o contato com Deus revela a verdade de que nem mesmo o mistico
algum dia sequer foi real, e a existéncia sempre foi um jogo de Deus com Ele mesmo — a esse
jogo os hindus chamam de Mahalila, ou Mahaleela, o Grande Jogo.

Essas descrigdes do contato com Deus, em termos de uma presencga tao radical, de uma
aproximagao tdo extremada, que se sente que Deus esta em mim, ou que eu sou Deus (fat tvam
asi, tu és isto, diz-se no hinduismo), nos fazem retornar ao que diz a mentira poética de Bataille
e suas alegagdes de que o animal ndo ¢, rigorosamente falando, uma individualidade. Os
animais ndo estdo separados, sua existéncia ¢ marcada pela mistura; como dgua na agua, cada
um € o outro, o outro ¢ todos, numa intima fusdo. A experiéncia mistica e animal sdo, em
primeira pessoa, a mesma.

Engana-se, porém, quem pensa que, ao falar de teologia, mistica e Deus, Bataille esteja
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professando sua fé. Pelo contrario, o que ele faz é desmentir as religides. Nao ha, em seu
pensamento, sinal de que ele atribua aos animais uma pureza semelhante a dos misticos e gracas
a 1sso ambos tenham vivéncias parecidas. Outrossim, nao ha indicios de que a morte seja para
ele uma reorientacdo geral de atitude que indique uma conversao espiritual que se alinhe com
os ditames morais de Deus e almeje a vida eterna. Em Bataille, a mistica ¢ uma experiéncia de
animalizacdo, ¢ ndo uma experiéncia com Deus. E a experiéncia da morte ¢ o fim da
individualidade, desse ser especifico; ou seja, a experiéncia da animalidade.

O titulo do presente trabalho se explica e o plano de trabalho esta tragado.

O homem, que é um animal coagulado, pode compartilhar de caracteristicas com o que
ele nomeia Deus que ¢, em verdade, uma animalizacdo, € ndo uma divinizacao, através do tipo
especifico de atentado contra a logica da vida e razdo que € o erotismo. Resumidamente: O
homem animal e sua divinizagdo erotica.

O trabalho se divide em trés partes e um interlidio. A ordem ¢, como observamos acima,
¢ que desenvolvemos aqui.

1. O animal

2. O humano (economia)

3. Aerdtica (retorno ao animal)

Esclarece-se, portanto, o sentido da declaracdo atipica de Bataille no prologo d’O
erotismo: “O erotismo sO6 pode ser considerado se, considerando-o, ¢ o homem que ¢
considerado. Em particular, ele ndo pode ser considerado independentemente da historia do
trabalho, ndo pode ser considerado independentemente da historia das religides” (BATAILLE,
2014, p. 30).

O interludio ¢ uma breve tentativa de encontrar uma categoria intelectual para Georges
Bataille. A conclusdo € que seria um anti-filésofo, um tipo especifico de filésofo que, como
Nietzsche, Marx e Kierkegaard, filosofa alterando consideravelmente os pressupostos basicos
da filosofia.

Afirmamos, entdo, que para Bataille ¢ impossivel encontrar vida humana onde nao
exista erotismo. Desde o fendmeno mais basico que ¢ a reproducdo da espécie humana até
expressoes artisticas, 14 estd o erdtico.

Se falamos de erotismo, falamos de humanidade — e a reciproca ¢ também verdadeira.
Até mesmo aquele grupo de pessoas, os santos, que enganosamente nao tém relacdo alguma
com o erotismo, estdo profundamente envolvidos com ele; basta que nos atentemos ao relato
da transverberagdo em O Livro da Vida, de Santa Tereza, ou as poesias misticas do tedlogo

persa Rumi. Indo mais além, nem mesmo os deuses estariam livres do erotismo: no hinduismo,
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todo deus tem sua Shakti, sua consorte.

Afirmamos que, segundo Bataille, o sexo cria vida, é sagrado; nos subtrai de nossa
razdo, é animal. E biologico, entdo ¢ individual, remete-nos ao nosso corpo; mas ¢ exercido de
acordo com normas, regras, em ritos, logo, ¢ social. Encanta-nos em suas delicias e horroriza-
nos em seu gasto inatil, por isso o louvamos e repudiamos. E metafora para as coisas mais
elevadas e abjetas. Que sabemos, quando questionados no cotidiano, o que € o sexo, mas que,
devido a sua relagdo estreita com a morte, € um mistério indevassavel, e uma fonte inesgotavel
de inspiracao

E nesses paradoxos que George Bataille trabalha. Ao embaralhar nossas defini¢des
correntes, sua filosofia aborda seus topicos constituintes de uma forma que pode ser considerada
insustentavel para a maioria — por ser sadica, ao se ocupar do valor dos danos e dilaceracdes; €
por ser sadista, inspirada pelos livros do Marqués de Sade —, mas desejada, assim que entendida,
pelo exiguo grupo de pessoas fortes o suficiente para fazer troga das palavras. Assim ele via.

Aqueles componentes de tal grupo, Bataille dara somente desperdicio e a perda em troca
de todo o esfor¢co dedicado ao entendimento. E, gracas a esses aspectos diabdlicos de seu
pensamento, nds poderemos ser como o Sol: gratuita e constantemente queimando,
sacrificando-nos para vivenciarmos a soberana experiéncia da abundincia, a mistica
experiéncia do desperdicio de nds mesmos.

O principal problema a ser investigado ¢€ a transgressao de um entre os varios tabus que
Georges Bataille se ocupa: o erotismo.

No pensamento batailliano, os tabus sdo barreiras que humanizam o homem e impedem
seu retorno a imanéncia zooteologica. “Zooteolodgica” € um termo apropriado porque resume a
coincidéncia da experiéncia simultaneamente animal e divina que se faz presente na obra de
Bataille e que traduz a experiéncia infinita.

Levando em consideragdo que o erotismo ¢ uma forma de superagdo de tabu e que,
justamente por 1sso, conecta mundos, deveremos fazer uma digressao em outros dois problemas
ndo menos importantes — pois estruturais ao problema principal —, entretanto secundarios
devido ao que € proposto pelo trabalho: como se caracterizam os mundos sagrado e profano?
De que maneira a transgressao ¢ uma ponte entre mundos?

Este trabalho ird, para explicitar este aspecto solar, conquanto nao seja o tema central,
ilustrar a logica parddica do Mal batalliano. Assim como a Missa Negra, sistematizada por

Anton LaVey, o Mal de Bataille ¢ uma experiéncia do Bem as avessas; ¢ o Mal apresentando-
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se como nosso Bem, o paganismo de Valhala* como nossa panacéia e sentido “secreto” das
coisas — desde a religido a economia.

Mas ndo ¢ nossa intenc¢ao abordar unicamente a légica do Mal, porque o tema destes
escritos ¢ o erotismo, a experiéncia do Mal mais acessivel a todos ndés — e € por isso que
trataremos dele. Mais do que nunca, o erotismo estd presente em nossas vidas; seja através de
propagandas ou de redes sociais, estamos continuamente expostos ao erotismo, ao sexo, ao
pornografico. E preciso, mais do que em outros tempos, entendermos — e ndo apenas de modo
distante, mas de modo préximo, intimo — o porqué de tanta atragdo, de tanto desejo. Discursos
em terceira pessoa (cientificos) sdo de grande utilidade para resolvermos essa questdo mas, ao
se falar do erotico, esta abordagem € quase inteiramente ineficaz, ja que ha a intransponivel
dificuldade na tentativa de ficarmos impassiveis frente ao que nos agrada. Se ndo conseguimos
manter a indiferenga necessaria frente ao experimento, a construgdo cientifica tendera a
fracassar.

Talvez devamos combinar a busca por nimeros em relacdo ao nosso indecifrado sexo
com um olhar para a vivéncia da morte subjacente e inerente aos processos criadores de vida —
relagdo que os franceses ja captaram ao nomear a perda da consciéncia no orgasmo “la petite
mort”. A pequena morte, o desmaio apds o dispéndio sem finalidade aparente de energia
acumulada durante o ato sexual, resume, simbolicamente, toda a trama desenvolvida por
Bataille — a relagao visceral entre o apice instantaneo do gasto de recurso, a irrazoabilidade
(afinal, por que almejariamos morrer?), a morte e o erdtico. E talvez esse seja o tnico meio
verdadeiro de entender Bataille: participar de Bataille; pois a virgindade — a falta de experiéncia
direta, carnal —, que fala sobre o sexo apenas fala, ndo apreende, e qualquer tentativa de tratar
o sexo que ndo faga referéncia a propria experiéncia sexual como sentida pelo sujeito resulta
em palavrorio. Poderiamos dizer, guardadas as devidas proporgdes, que Bataille intenta uma
espécie muito particular de fenomenologia do erético °. Sua preocupacdo é com a descri¢io dos
efeitos, vividos em primeira pessoa, do erotismo sobre a individualidade. Levando em

consideragao tal posi¢cdo, o discurso cientifico que busca descrever os fenomenos de modo

4 Valhala, ou o saldo dos mortos, ¢ um dos destinos para os guerreiros mortos em batalha, segundo a mitologia
nérdica. Sendo a morte o sentido de vida desses guerreiros, aludir a este local para descrevermos o pensamento
de Bataille ¢ adequado.

5 Com “fenomenologia” queremos dizer que Bataille realiza uma investigagdo que considera o sujeito na

experiéncia do objeto, sem a ilusdo de que o erotismo se realize por si sO, autonomamente, e que, por isso, ndo

implique alguém que o experimente. As diferengas entre as duas maneiras de abordagem, uma interna e outra
externa, uma subjetiva (e ndo subjetivista) e outra objetiva, é prenhe de consequéncias, ¢ essas serdo vistas no
correr do texto, onde a investigagdo batailliana ¢ marcada por algo que chamariamos de “fric¢dao”, ou seja, os
objetos para o qual Bataille orienta seus esfor¢os despertam em seus leitores uma intensidade suficiente de
repulsa, ou atragdo, que torna dificil sustentar a ilusdo de independéncia do mundo subjacente a atitude natural
husserliana.
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imparcial, apelando a uma terceira pessoa suposta e epistemologicamente neutra, ¢ incondizente
com o objeto a ser investigado. Bataille afirma que “O erotismo ¢ a religido nos sdo vedados na
medida em que ndo os situamos resolutamente no plano da experiéncia interior” (BATAILLE,
2014, p. 60)

De acordo com o que foi dito anteriormente, esta dissertacao sera fatalmente sempre
mais. Transbordara de si mesma, pois o proprio objeto investigado ndo permite que ela se
contenha. Convoca a investigacao de um livro, de um pensamento, mas invocara também as
experiéncias daqueles que a lerem — porque s6 assim a lerdo. Uma filosofia também como
exercicio espiritual — obrigando-nos ao intelecto, 8 memoria, a fantasia, ao afeto.

E comum nos discursos ouvidos cotidianamente um espanto declarado relativo a
discrepancia que sentimos entre nosso imenso progresso cientifico, tecnologico, € nosso parco
— comparativamente falando — desenvolvimento moral. Estranhamente negligenciado pela
filosofia e mestre de Michel Foucault (de acordo com o proprio fildsofo), Georges Bataille nao
se limitou aos protocolos comuns de refletir sobre a imoralidade da violéncia e condena-la, mas
buscou a logica e o sentido subjacentes a todas essas acdes que, por serem tabus, sao
simplesmente condenadas como “erradas” e por isso ndo sdo investigadas. Em um mundo que
se nega — ou seria incapaz de? — a renunciar a violéncia — seja a violéncia contra o outro ou
contra si mesmo, a mais simples ou mais extrema —, o trabalho nao deve ser, portanto, a simples
condenacao moralista do horrivel, mas principalmente seu entendimento.

Para entendermos a contribuicdo de Bataille para nossos problemas através de sua
ligacdo de sexo e violéncia (e consequentemente morte e religido), primeiramente este trabalho
se ocupara de descrever a criacdo dos mundos sagrado e profano e a relagao da criagdo destes
com a criagdo do “eu”, o individuo. Sendo o sexo uma das formas de contato entre os mundos,
estamos obrigados de inicio a explicar como esses mundos se deram e como sdo caracterizados.
A partir do segundo capitulo entraremos propriamente no tema do sexo e, neste ponto também
teremos o trabalho de caracterizar o sexo como o contato com o mundo sagrado, ou seja, a

experiéncia infinita.
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1 GENESE DOS MUNDOS, GENESE DO EU
1.1 Do animal ao homem

Abordaremos os dados fundamentais, sem que nos detenhamos numa exegese rigorosa
dos paragrafos — o que nao seria, de qualquer forma, de muita serventia. O que se deve ter em
mente, sendo assim, logo de saida, quando buscamos refletir sobre a animalidade, ¢ que ao
afirmar que “ndo podemos descrever tal objeto de maneira precisa” (BATAILLE, 2015a, p. 25),
Bataille indica que as palavras ali utilizadas nao estao exatamente utilizadas; ndo ha, portanto,
um vocabulario apropriado que capte as sutilezas do que se tenta dizer — mesmo que procure
devassar o indevassavel, Bataille nem sequer propde neologismos, uma admissao implicita de
que nem novas palavras denotariam o objeto a ser investigado e que, se denotassem, Bataille
nao as encontrou. Na verdade, o que se faz ¢ uma circunvolugdo no objeto em questao; ocorre
assim porque o animal e a animalidade fazem parte de um mundo que “nos ¢ fechado”
(BATAILLE, 2015a, p. 25). Entdo, escreve-se poeticamente — um modo de escrever concebido
normalmente como conotativo —, na tentativa de contornar esse problema, buscando acessar
“um enigma” (BATAILLE, 2015a, p. 25), uma vez que “a poesia ndo descreve nada que nao
deslize para o incognoscivel” (BATAILLE, 2015a, p. 25). Na medida em que “descrever uma
paisagem ligada a essas condigdes ¢ uma grande tolice, a menos que seja um salto poético”.
(BATAILLE, 2015a, p. 25), devemos estar cientes de que o objeto ¢ inapreensivel, e a
linguagem, fracassada. Devemos buscar o sentido por tras das palavras, ainda que cause uma
confusdo terminologica.

Em sua Teoria da religido, Bataille atribui o surgimento do homem a fabricagdo de
ferramentas. O homem, em sua primitividade, ainda € animal; €, assim como este, 4gua na agua.
Estando completamente imerso no mundo que o circunda, ¢ incapaz de realizar qualquer
diferencia¢do: “A apatia que o olhar do animal traduz ap6s o combate ¢ o signo de uma
existéncia essencialmente igual ao mundo onde ela se move como agua no seio das aguas”
(BATAILLE, 2015a, p. 28). Considerando que nenhum animal € propriamente um animal, mas
que todo animal € animal — sem artigo definido ou indefinido —, o animal que come o outro
apenas faz com que dgua se misture com agua, e que aquele comido, apenas uma pseudo-
individualidade, retorne a condi¢do da qual verdadeiramente nunca saiu; assim como a onda
nao deixa de ser dgua ao se formar, porém torna a ser simplesmente dgua quando se desfaz. “O
fato de um animal comer o outro em nada modifica uma situacao fundamental: todo animal esta

no mundo como agua no interior da dgua” (BATAILLE, 2015a, p. 24).
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Ele é em-si® na acep¢do hegeliana do termo, ignorante do mundo e de sua propria
condi¢do, apesar de se relacionar com os entes, ou seja, esta barrado para ele o reconhecimento
das coisas como coisas, do ente como ente (independentemente de qual ente seja). Ele nao sabe
que o que ¢é, é. O animal ¢ ndo-metafisico pois ndo consegue discernir o ser enquanto ser
(expressao, cunhada por Avicena, que designa tradicionalmente a metafisica, segundo Alain de
Libera’) e nenhum ser em sua especificidade. Bataille o diz da seguinte maneira: “Nada é dado
para o animal na extensio do tempo. E na medida em que somos humanos que o objeto existe
no tempo em que sua duracdo € apreensivel.” (BATAILLE, 2015a, p. 24). Isso quer dizer que a
experiéncia do mundo — que nao pode ser rigorosamente mundo, ja que ainda estamos em um
momento de indiferenca — coincide com uma totalidade amorfa em si indistinguivel. Bataille
chama isso de “imanéncia sem limite claro” (BATAILLE, 2015a, p. 33). O animal e o mundo
ainda ndo estdo desenvolvidos. Os respectivos desenvolvimentos culminardo no humano e
mundo. “A animalidade ¢ a imediatez ou a imanéncia” (BATAILLE, 2015a, p. 23) ¢ inere ao
mundo — “A imanéncia do animal em relacdo a seu meio ¢ dada numa situagdo precisa, cuja
importancia ¢ fundamental. [...] essa situa¢do é dada quando um animal come outro”
(BATAILLE, 2015a, p. 23). O destaque dado por Georges Bataille a predagao animal serve para
destacar que o-que-come e o-comido ndo chegam sequer a constituir algo, sendo mais
propriamente quase algo — “[...] o animal ndo sendo nem uma coisa, nem um homem [...]”
(BATAILLE, 2015a, p. 25).

A ineréncia do animal no mundo aponta para uma situa¢do em que nada € propriamente.
Nesse estagio primordial — de dificil especulagdo, tendo em vista que seu relato ¢ uma mentira,
como admitido por Georges Bataille —, o que hd ¢ um puro fluxo de vivéncias, sensagoes,
percepgdes, sem que todos esses eventos sejam remetidos a um ponto centralizador que os
descrevera como sendo sua posse. As suas “representagdes” ndo acompanha nenhum “eu
penso”, essa capacidade de dar um passo atras em relagdo a intuig@o e estar consciente de estar
consciente das coisas; entdo “A rigor, o animal pode ser visto como um sujeito para o qual o
resto do mundo ¢ objeto, mas nunca lhe ¢ dada a possibilidade de ver a si mesmo assim”

(BATAILLE, 2015a, p. 24). Ainda que haja percepgao, relagdo com o mundo, contexto, entorno,

® Dentre os varios sentidos para o termo “em-si” em Hegel, Charles Taylor (2014) destaca também: “o ‘an sich’
€ o implicito, o até agora ndo desenvolvido, o idéntico a si mesmo, ao passo que ‘fiir sich’ é o plenamente
implementado, exteriorizado, que, por isso , estd como que ‘diante de si mesmo’”. O animal ¢ sempre o que
foi, por isso € “idéntico a si mesmo” e como ndo exteriorizou-se, ¢ ignorante sobre si. (TAYLOR, p. 139). A
partir das ferramentas e hominizagdo, esse “em-si” se desenvolverd, transformando-se em “para-si”.

’[...] a importincia de Avicena para a historia da filosofia “herdada dos gregos™ quase ndo precisa ser
salientada: foi ele quem primeiro definiu o objeto (subiectum) latino da metafisica como sendo formado pelo
“ser enquanto ser” e ndo Deus [...] (LIBERA, 1998, p. 121).
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situacdo, paisagem — as palavras nesse ponto sdo sempre escorregadias —, ndo ha nada ali que
esteja, como concebemos comumente, percebendo algo. E a paradoxal situagdo de percepgao
sem percipiente.

Bataille ilustra essa situagdo com o exemplo do lobo:

Apesar disso, ha, para o lobo, continuidade entre o mundo e ele proprio. Diante dele
se produzem apari¢des atraentes ou angustiantes; outras apari¢des ndo correspondem
a individuos da mesma espécie, nem a alimentos, nem a nada de atraente ou
repugnante; a partir de entdo aquilo de que se trata ndo tem sentido ou tem como signo
de outra coisa. Nada vem romper uma continuidade em que mesmo o medo nada
anuncia que possa ser distinguido antes de estar morto (BATAILLE, 2015a, p. 27).

E um mundo de aparigdes continuas, indiscerniveis, onde nada se substancializa e se
torna o ser diferenciado e diferente que €.

Quando Bataille, entretanto, destitui do animal dos seus limites, ndo diz de seus
contornos fisicos, limite extensivo de seu corpo. O animal ¢ d4gua na dgua a partir de dentro. Ele
nao se sente diferente entre outras coisas diferentes. Nao ha sensacao de individualidade e nem
autoconsciéncia. O animal desde dentro ¢ agua, a fluidez desta é metafora para o que nao se
estabiliza em algo. Nao existe em tais declaragcdes a tentativa sub-repticia de diafanizar a
materialidade corporal animal. O que existe, isso sim, ¢, estranhamente, perceber-se como o

8

animal que se descreve®, a experiéncia interior animal. Bataille estd ciente da dificuldade do

seu empreendimento:

Nada, para dizer a verdade, esta mais fechado para nos que essa vida animal de que
saimos. Nada ¢ mais estranho a nossa maneira de pensar do que a Terra no seio do
universo silencioso, ndo tendo nem o sentido que o homem da as coisas, nem o néo-
sentido das coisas no momento em que tentamos imagina-las sem uma consciéncia
que as reflita (BATAILLE, 2015a, p. 25).

Mas, mesmo atento, avanga porque sabe que “O animal abre diante de mim uma
profundidade que me atrai e que me ¢ familiar. Essa profundidade, em certo sentido, eu a
conheco: ¢ a minha” (BATAILLE, 2015a, p. 26). A animalidade do animal ¢ perceptivel por
introspec¢ao; ¢ em mim que percebo o animal que ndo mais sou.

Para que entendamos corretamente essa mentira poética (§ 3. A mentira poética da
animalidade) da descricao da situagdo animal — “ndo fago mais que abusar de um poder poético,

substituindo o nada da ignorancia por uma fulguracao indistinta” (BATAILLE, 2015a, p. 26) —

8 Para uma interessante tentativa de devir-animal, na medida que o devir-animal é “encontrar um mundo de
intensidades puras, em que todas as formas se desfazem, todas as significagdes também, significantes e
significados, em proveito de uma matéria ndo formada, de fluxos desterriotrializados, de signos assisgnificantes”
(DELEUZE; GUATARRI, 2014, p. 27), conferir 4 construgdo, conto de Franz Kafka.
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¢ indispensavel que fagamos referéncia a leitura de Alexandre Kojéve da Fenomenologia do
espirito, de Hegel — tendo em vista que foi com Kojéve, e em seus termos, que Bataille tomou
ciéncia do quao fundamental era o animal, edificando assim, de acordo com nossa hipotese, sua
filosofia em bases hegelianas; entretanto, ele a retoma e a reelabora, pervertendo seu sentido,
revertendo suas conclusdes — mais especificamente da Dialética do senhor e do escravo, que
se torna eixo hermenéutico da interpretacao kojeviana de toda a Fenomenologia e sobre a qual
escrevemos anteriormente. Além do mais, como indicado acima, o animal e a animalidade
constituem objetos evanescentes, de dificil apreensdo. Recorrer ao texto kojeviano ndo somente
tornaria nossa interpretagdo do pensamento de Bataille mais fecunda, cotejando-a com outros
pensadores, de modo que sua singularidade venha a lume, como nos daria um outro ponto de
vista através do qual tentariamos tornar mais tangivel esse enigma.

Em sua Introdugdo a leitura de Hegel, compilagdo e organizacdo de seus cursos

ministrados de 1933 a 1939 na Ecole des Hautes Etudes, Kojéve afirma:

O desejo que se dirige a um outro desejo, considerado como desejo, vai criar, pela
acdo negadora e assimiladora que o satisfaz, um Eu essencialmente diferente do ‘Eu’
animal. [...] Esse Eu ndo serd, como o “Eu” animal, identidade ou igualdade consigo,
mas negatividade-negadora (KOJEVE, 2014 p. 12).

Explica-se: O ser humano ¢ “negatividade-negadora” para Kojeve, porque ¢
fundamentalmente e antes de tudo, desejante — “O Ser do homem, o Ser consciente de si, implica
e supde o desejo” (KOJEVE, 2014, p. 11) — e, como todo desejo ¢ falta de algo que o preencha
e, assim, o satisfaga — “O desejo como revelacao de um vazio, como presenca da auséncia de
uma realidade” (KOJEVE, 2014, p. 12) — o ser humano ¢, fundamentalmente e antes de tudo,
vazio, negativo, faltoso ? 1°,

A negatividade do desejo, que cria o ser humano, aponta para o fato de que ele ¢
mudanga auto orientada. Se ele ndo é, “como o ‘Eu’animal, identidade ou igualdade consigo”

(KOJEVE, 2014 p. 12), ele &, entdo, algo diferente do que é. Mas, se ele € diferente do que &,

° Na audiéncia do curso de Kojéve, estava Bataille e, entre outros, o psicanalista Jacques Lacan e o filosofo Jean-
Paul Sartre. Tal fato pode explicar a coincidéncia da tematica entre os autores.

190 desejo ndo precisa ser concebido como falta. Essa é uma caracteristica do pensamento kojeviano,
compartilhada com varios sistemas. Deleuze e Guatarri, filiados a outra tradigao filosofica, inventada por eles —
aquela de Espinosa, Leibniz, Nietzsche, Bergson — concebem o desejo como exuberancia, excesso, produgdo. Em
O anti-édipo: capitalismo e esquizofrenia 1, eles criticam Sigmund Freud por ter definido o desejo pela falta e
dizem: “E como se Freud tivesse recuado frente a este mundo de produgio selvagem e desejo explosivo, e
quisesse introduzir ai, a qualquer custo, um pouco de ordem, a ordem cléssica do velho teatro grego”
(DELEUZE; GUATARRYI, 2010, p. 77). Ora, ainda que Bataille esteja em constante didlogo com Kojeve, nada
nos impede de interpretar a pujanga soberana e o gasto inconsequente bataillianos (que serdo, no devido
momento, explicados) como formas de “producao selvagem e desejo explosivo”.
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deduz-se que o desejo ndo pode parar em sua autotransformagdo, caso contrario, adquiriria, na
parada, identidade consigo, o que, segundo Kojéve, caracteristico do animal. Segue-se, entdo,
que o ser humano ndo ¢ somente diferenca, mas diferindo. Nao sendo identidade consigo
proprio, o desejo negativo € sempre instabilidade que ndo permite estacionar em nenhum estado
que o resuma definitivamente. Todo estado adquirido ¢ um convite para ser substituido por um
outro estado que, assim que adquirido, repetira o convite € 0 processo.

Essas mudangas poderiam acontecer a revelia do ser humano, como um rio que muda,
sem que seja seu plano, sua vontade, seu intento, transformar-se. Kojéve afirma, porém, que
“para nds ou em si [...] esse objeto-coisa, isto €, o Eu, ¢ a mediacdo absoluta, e tem por
elemento-constitutivo essencial a autonomia que se mantém” (KOJEVE, 2014, p. 20). O ser
humano, portanto, ¢ mudanga autonoma, ou seja, ele nao recebe a lei de sua mudancga de fora,
de outro ser ou instancia que ndo seja ele mesmo — como os animais, que tem seu
comportamento configurado por seus instintos — mas da-se a si proprio a norma de seu agir.

Até aqui explicamos o sentido do polo “negatividade”. E negatividade-negadora pois o
desejo que constitui o ser humano, movendo a agao em busca da satisfacao, altera, transforma,
elabora e/ou destro6i aquilo que deseja e que a acdo visa — “Oriunda do desejo, a acdo tende a
satisfazé-lo, e ela s6 pode fazer isso pela negacdo, pela destrui¢do ou, ao menos, pela
transformagao do objeto desejado: para satisfazer a fome, por exemplo, ¢ preciso destruir ou,
em todo caso, transformar o alimento” (KOJEVE, 2014, p. 12) — o desejo agente transforma
necessariamente aquilo que toca, negando o estado em que o desejado foi encontrado,
transformando-o. E como se, em Kojeve, o ser humano nio se contentasse em mudar de acordo
com o que decide e, sendo uma negatividade que nega, redobrasse esse trago, s6 que dessa vez
em direcdo ao mundo e, para satisfazer esse desejo, orientasse outrossim as mudangas no seu
entorno. Para Bataille, porém, negatividade verdadeira ¢ o animal, que ndo ¢ propriamente algo,
uma substancia a parte — exatamente como o vazio, o nada —, somente um efeito ou um
movimento, como poderiamos, seguindo a mentira batailliana, dizer que a onda € um efeifo ou
movimento do mar.

O homem ndo deixa de ser animal, mas nao o ¢ unicamente. Na medida em que € animal,
retém a negatividade; na medida em que ¢ humano, a exclui. Os sinais, negatividade e
positividade, estdo invertidos em Kojeve/Bataille (em verdade, um émulo do par
Hegel/Bataille). Em Kojeve, animal ¢ identidade e gragas ao tremor total, “Nessa angustia, a
consciéncia servil foi interiormente dissolvida; toda ela estremeceu e nela tudo o-que-é-fixo-
estavel tremeu” (KOJEVE, 2014, p. 25). Estamos cientes de que, nesse trecho, Alexandre

Kojéve esta fazendo a ciéncia da experiéncia da consciéncia apds e devido ao combate entre
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Senhor e Escravo. Ao mesmo tempo, porém, estamos cientes de que, gragas a preocupacdo com
sua vida, o escravo permanece em animalidade: “Essa consciéncia ¢ o escravo que, ao se
identificar com sua vida animal, forma um todo com o mundo natural das coisas” (KOJEVE,
2014, p. 21). Em Bataille, depreendemos das cita¢des arroladas, nada ¢ o animal e, como
veremos mais a frente, a cultura humana, criada apds o desenvolvimento do animal em ser
humano sera, ndo apenas, mas também, uma constante tentativa de negar o aspecto negativo-
negador radical do animal — os tabus tendo precisamente esta fungdo: negagao da negagdo que
o animal é.

Ressaltemos que a histdria escrita por Bataille sobre a hominizagdo do animal ndo esté
principalmente focada em marcos ou eventos que possam localizar o momento em que se deu
a passagem do animal ao humano, apesar de sua indicagdo explicita ao periodo paleolitico — “O
homem propriamente dito, que chamamos nosso semelhante, que aparece desde o tempo das
cavernas pintadas (o Paleolitico superior)” (BATAILLE, 2014, p. 55). Por este motivo, ele

€screve que

Na passagem do animal ao homem, sobre a qual sabemos poucas coisas, ¢ dada a
determinagdo fundamental. Dessa passagem, todos os acontecimentos nos escapam:
sem duvida, definitivamente. No entanto, estamos menos desarmados do que pode
parecer. Sabemos que os homens fabricaram ferramentas e as utilizaram para prover
sua subsisténcia (BATAILLE, 2014, p. 54).

O problema ¢ resolvido por uma indicacao /dgica, na auséncia de marcacdes histdricas

cabais, da passagem do animal ao homem, a hominizag¢ao:

Representarei, em minha exposicdo, formas sucedendo-se, sem ter, no entanto, a
preocupacdo precisa de corresponder a uma sucessdo historica determinada. Nao se
trata, nessa sequéncia de formas analisadas, de uma sucessio cronologica, trata-se de
uma sucessdo logica que pode coincidir com a sucessao dos fatos (BATAILLE, 2015a,
p. 106).

Bataille nao esta preocupado com as datas, mas sim com o desenvolvimento “logico”
dos fatos, ou seja, ndo quando o homem surgiu do animal, mas de que forma isso ocorreu. Ao
fazer essa alegagdo, Bataille repete um gesto hegeliano desenvolvido no par Fenomenologia do
Espirito/Ciéncia da Logica: captar a logica embutida na enganosa fortuidade dos fatos. De

acordo com Vaz (2020, p. 205):

Nesse ultimo capitulo [da Fenomenologia do Espirito] Hegel diz: o discurso da
Fenomenologia, para que possa alcancar, finalmente, de uma maneira totalmente
explicitada, o nivel da ciéncia, ¢ necessario que os momentos do caminho percorrido,
se apresentem na forma do conceito ou, na sua unidade imediata, na forma objetiva
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da verdade (em outras palavras, a forma logica). Esses momentos, como momentos
logicos, dependem somente da sua pura determinidade logica, mas, por outro lado, a
cada um deles, corresponde uma figura do espirito que aparece (quer dizer, uma
figura da experiéncia da consciéncia). Ha, pois, uma correspondéncia entre os
momentos do discurso logico (explicitado formalmente pelo filosofo em outro
discurso, quer dizer, na Ciéncia da logica) e as experiéncia da consciéncia, ou seja, as
figuras do discurso fenomenoldgico que se referem explicitamente as experiéncias da
consciéncia.

Importante ¢ estarmos alertas para o paralelismo de Hegel/Bataille, ja que este tltimo
chegara a declarar, e aqui indicamos algo que se tornara paulatinamente mais evidente durante
nosso texto, desejar ser “um dente dolorido na boca de Hegel” (RELLA, 2010, p. 26), ou seja,
“Ele se propoe, portanto, a de algum modo, um empenho completamente filosofico, para dar a
Hegel aquilo que a Hegel falta: a loucura. Ele se propde, portanto, a ser a loucura de Hegell...]

(RELLA, 2010, p. 26)."!

1.2. Através da ferramenta

Bataille assinala como inicio da hominizagao do animal o uso das ferramentas.

A posi¢do do objeto, que ndo ¢ dada na animalidade, o é no emprego humano das
ferramentas [...]. E na medida em que as ferramentas sio elaboradas com vistas a sua
finalidade que a consciéncia as coloca como objetos, como interrup¢ées na
continuidade indistinta. A ferramenta ¢ a forma nascente do ndo-eu (BATAILLE,
2015a, p. 29, grifo nosso).

A fabricagdo de ferramentas desenvolve no homem uma capacidade de foco, de,
podemos dizer, “destaque epistemologico”: “A ferramenta introduz a exterioridade num mundo
onde o sujeito participa dos elementos que ele distingue, onde ele participa do mundo e nele
permanece como ‘dgua na agua’” (BATAILLE, 2015a, p. 29), ou seja, a manualidade do objeto
produz no sujeito o poder de relevar, no panorama epistemologico e 6tico um objeto, reconhecé-
lo como ele mesmo e nao confundi-lo com qualquer outro ao seu redor. Animal racional. “O
perfeito conhecimento — acabado, claro e distinto — que o sujeito tem do objeto ¢ totalmente
exterior, deriva da fabricagdo” (BATAILLE, 2015a, p. 30). Identifica-se, na citagdo, uma

revisdo de certo aspecto da filosofia de René Descartes, utilizando-se de uma antropogénese

! Pensamos o que teria dito o falecido professor Leandro Konder se soubesse, ele, que publicou em 1991, Hegel,
a razdo quase enlouquecida, que a razao hegeliana de fato enlouquecera, mas nos espasmos filosoficos de um
bibliotecario chamado Georges Bataille?
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engelsiana'” revisitada para explicar a aparente diferenga irreconcilidvel entre humanidade e
animalidade, porque distingue a importancia, na hominiza¢do, do trabalho e da aparicao
privilegiada, para o sujeito, da ferramenta. Descartes (2016, p. 95-96), em suas Meditagdes
Metafisicas, escreve: “porque toda concepcao clara e distinta ¢ sem duvida alguma coisa real e
positiva”. Vé-se que, para Bataille, o pensamento — ¢ ¢ o pensamento que define o humano,
segundo Descartes mesmo (2016, p. 119) quando diz: “Ora, essa faculdade ativa [de sentir] ndo
pode existir em mim na medida em que sou apenas uma coisa que pensa’ — surge da
animalidade, ndo funcionando mais, portanto, como diferenciador entre humanos e animais, ou,
em termos mais propriamente cartesianos, entre res cogitans e res extensa. Podemos afirmar,
entdo, que a fabricagdo cria o objeto, € o objeto “cria” a diferenciacdo. Apos a diferenciagao,

aquilo que se tornara homem se desafoga do mar da indiferenciacao:

A posigdo do objeto clara e distintamente conhecido de fora define geralmente uma
esfera de objetos, um mundo, um plano em que é possivel situar clara e distintamente,
ao menos em aparéncia, aquilo que, em principio, ndo pode ser conhecido do mesmo
modo. Assim, tendo determinado coisas estaveis, simples ¢ que é possivel fazer, os
homens determinaram no plano onde essas coisas apareceram, como se fossem
comparaveis ao bastdo, a pedra talhada, elementos que eram e permaneciam, apesar
disso, na continuidade do mundo, como animais, plantas, outros homens e, finalmente,
o proprio sujeito determinante. Isso quer dizer, em outros termos, que s6 passamos a
nos conhecer distinta e claramente no dia em que nos percebemos de fora como um
outro. E isso ainda sob a condi¢do de que tenhamos primeiro distinguido o outro no
plano onde as coisas fabricadas apareceram distintamente para nés (BATAILLE,
2015a, p. 31).

O ser humano nao se diferencia através de uma subita tomada de consciéncia. A
diferenciagdo ocorre através de um processo reflexo, secundario, uma derivacdo do que
aconteceu anteriormente. Inicia-se, nesse caso, com “uma esfera de objetos, um mundo, um
plano em que € possivel situar clara e distintamente” (BATAILLE, 2015a, p. 31). O ser esta
orientado para fora, como no caso do lobo, testemunhando “apari¢des atraentes e angustiantes”
(BATAILLE, 2015a, p. 27), porém, como € ja ser humano, e ultrapassou o lobo, esses objetos
sdo discerniveis, gragas as coisas que “é possivel fazer” (BATAILLE, 2015a, p. 31). Seu
trabalho permite discernir, diferenciar, cada coisa no mundo.

O discernimento ndo se detém em particularizar apenas os objetos que foram fruto de
seu fazer. Ele se espraia por todo o mundo, imputando individualidade a elementos que
“permaneciam na continuidade do mundo”. (BATAILLE, 2015a, p. 31). E importante notar que,

para Bataille, essa determinagdo do sujeito (é o sujeito que, em seu conhecimento, individualiza

12 Posteriormente nos ocuparemos mais detidamente de tal antropogénese.
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as coisas do mundo, € ndo o mundo, “do lado de 1&” que, fora do conhecimento do sujeito, se
individualiza a partir do que seria uma espécie de mecanismo disparador da sua consciéncia e
essa apenas captaria, representaria, um processo externo) determina as coisas “como se fossem
comparaveis ao bastdo, a pedra talhada” (BATAILLE, 2015a, p. 31, grifo nosso). Ou seja, os
outros elementos, os "animais, plantas, outros homens e, finalmente, o préprio sujeito
determinante” (BATAILLE, 2015a, p. 31) ndo sdo comparaveis ao bastdo, mas o sujeito os
determina como se fossem. H4, portanto, uma confusao, posta nos seguintes termos.

De um lado, temos os objetos fabricados, resultado do trabalho, seres artificiais, que
estdo excluidos e sdo excludentes da continuidade. De outro, temos os “elementos”, que sdo, de
acordo com a enumeragao feita por Bataille, basicamente os seres naturais, e que participam da
continuidade, o estado anterior ao surgimento do ser humano individualizado.

A confusdo acontece na passagem do “como se”. Tendo em vista que os seres naturais
ndo sdo como os seres artificiais, dado que esses sdo descontinuos e aqueles sdo continuos, mas
sdao conhecidos como se fossem, isso implica que o sujeito, em sua determinacao (essa € uma
acdo sua, nao dos elementos), atribui a uma classe de coisas o trago proprio de outra. Trocando
em miudos: o ser humano, a partir da fabricagcdo da ferramenta, atribuira a tudo, inclusive a si
proprio, o que a define, que ¢ a descontinuidade, a individualidade. Seres naturais serdo como
se fossem ferramentas, instrumentos, objetos inertes, sem vida, mas ndo sao. E esse
entendimento errdneo do sujeito, que passa a se entender como objeto, porque “s6 passamos a
nos conhecer distinta e claramente no dia em que nos percebemos de fora como um outro”
(BATAILLE, 2015a, p. 31), que facultard o retorno, em outro momento, a ser investigado, a
condi¢do de indiferenciagdo original. O ser humano aliena, a objetificar, tudo que seu
conhecimento toca. Quando Bataille escreve, em O erotismo que, “Seja como for, todo mundo
reconhecera que nem a filosofia nem as ciéncias podem dar conta do problema que a aspirag@o
religiosa coloca” (BATAILLE, 2014, p. 57), o que ele afirma ¢ que, por serem formas de saber,
as duas formas de conhecimento partem, necessariamente, da confusdo realizada entre as
ferramentas e os seres naturais, € sao incapazes, porque rumam em outra dire¢ao, de entrar em
contato com o “lado de dentro” das coisas. Dai a acusa¢ao formulada no mesmo livro: “Em
geral, o erro da filosofia ¢ se afastar da vida” (BATAILLE, 2014, p. 36). Explica, outrossim, a
relacdo entre a mistica, a animalidade e o ndo-saber — a reversao exata do Saber Absoluto
hegeliano — que Bataille faz, por exemplo, em A experiéncia interior, Quarta parte: post-
scriptum ao suplicio (ou a nova teologia mistica,) 111. Hegel: Ultima possibilidade. “Que o nio
saber seja ainda saber. Mas ndo, ¢ a noite que me explora [...]” (BATAILLE, 2016, p. 150).

Nao sendo mais uma “onda” de pseudo-individualidade no mar da indiferenciagao, o



32

homem esta liberto de sua condi¢cdo animal, ainda que sempre parcialmente, e pode retornar a
ela sempre momentaneamente, em eventos caracterizados pela perda de si na intimidade, no
“familiar” acima citado, na experiéncia interior. Sendo a descontinuidade entre os elementos,
basicamente os seres vivos e naturais, um engano de atribui¢do do sujeito, a continuidade pode
ser acessada novamente. A mistura homogénea das dguas, onde nada rigorosamente ¢, de modo
que a separagao da individualidade nao ¢ sentida, o estado de percep¢do sem percipiente, em
suma, a animalidade ¢ sempre uma possibilidade, desde que o obstaculo a essa possibilidade
seja removido. Vimos que ¢ o conhecimento, claro e distinto, que deve ser sacrificado.
Estabelece-se, portanto, a relagdo sujeito-objeto: a fabricagdo cria o objeto, que se
destaca da “imanéncia indiferenciada” e que rebate naquele que a fabrica, o animal humanizado,
seu efeito diferenciador. A conclusdo do raciocinio ¢ que, como humanos, temos uma dupla via
de acesso ao ndo-eu: a via exclusivamente humana, que participa da distingdo sujeito-objeto,
aquela em que todo ndo-eu € objetual (e a via partilhada com os animais, em que ndo ha sujeito
e nao ha objeto, somente algo como um ndo-eu, um esbogo inacabavel) “No final, percebemos
cada apari¢ao — sujeito (ndés mesmos), animal, espirito, mundo — ao mesmo tempo de dentro e
de fora, a uma s6 vez como continuidade, em relacio a nds mesmos, € como objeto”
(BATAILLE, 2015a, p. 31). A dupla acessibilidade do ser humano em relagdo ao ndo-eu — em
Bataille chamado simplesmente de “mundo” — fora tema de reflexdo do filésofo Arthur
Schopenhauer, que identificara também uma via externa, a representagao, € uma via interna por
“simpatia”, a Vontade. Jos¢ Thomaz Brum (1998, p. 23) resume o que chamamos aqui de vias

da seguinte maneira:

A partir desse momento [O livro II, O mundo considerado como vontade, de O Mundo
como Vontade e Representagdo], a filosofia de Schopenhauer adquire o movimento
que lhe ¢ caracteristico: se 0 mundo enquanto fendmeno ¢é representacio, o mundo
enquanto coisa-em-si sera Vontade. O movimento schopenhaueriano obedecera ao
esquema analogico: a Vontade, esséncia do Mundo, sera atingida por meio de uma
analogia com o ser humano. O homem, submetido como tudo o que vive ao império
da Vontade, ¢ o lugar em que a vontade se objetiva e se revela. O homem descobre,
em seu corpo, a imagem de uma vontade cega que compartilha com os outros seres
vivos. Essa forca obscura vital é o aspecto do mundo que ndo pode ser reduzido a
representacdo, ¢ o mundo enquanto coisa-em-si, 0 mundo enquanto vontade.

Em Georges Bataille, ha outrossim essa analogia, que ¢ a familiaridade que ele sente em
relacdo a profundidade do animal, parecida com a propria. Ele escreve que “O animal abre
diante de mim uma profundidade que me atrai e que me ¢é familiar.” (BATAILLE, 2015a, p. 26).
Entretanto, essa familiaridade ¢ sentida do lado dentro, pois a via de acesso externa sera

considerada profana, porque nela reina a separatividade dos seres e sua caracteristica ¢
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alicercada na individualidade de cada um; dedutivel pelo ja exposto. Todo ser € o que € e ndo
outro qualquer — e nisto resumiriamos a separatividade dos seres. Essa sua posi¢ao ¢ descrita

da seguinte forma em A4 literatura e o mal (BATAILLE, 2015, p. 192):

Quem me acompanhou vé que existe uma oposi¢do fundamental entre a comunicagdo
fraca, base da sociedade profana (da sociedade ativa — no sentido em que a atividade
se confunde com a produtividade), e a comunicagdo forte, que abandona as
consciéncias refletindo-se uma a outra, ou umas as outras, a esse impenetravel que ¢
o “em ultima instancia. Vé-se, a0 mesmo tempo, que a comunicagdo forte &
primordial, ¢ um dado simples, aparéncia suprema da existéncia, que se revela a nds
na multiplicidade das consciéncias e em sua comunicabilidade. A atividade habitual
dos seres — o que chamamos ‘“nossas ocupagdes” — os separa dos momentos
privilegiados da comunicagao forte, que sdo fundados pelas emocdes da sensualidade
e das festas, pelo drama, pelo amor, pela separagdo e pela morte.

J4

Como anteriormente apontado, a via externa-profana ¢ conquistada através da
fabricagdo e do ricochete do “destaque epistemoldgico” possibilitado pelo fabricado, ou seja, a
ferramenta destaca-se (leia-se: individualiza-se) perante o panorama indiscernivel caracteristico
da animalidade — Bataille arrisca-se a poeticamente descrever a experiéncia animal: “Nao havia
visdo, nem nada — nada além de uma embriaguez vazia a que o terror, o sofrimento e a morte,
que a limitavam, davam uma espécie de espessura...” (BATAILLE, 2015a, p. 26) — e termina
por legar ao fabricador sua destacabilidade (leia-se individualidade). Esta ¢ a via humana,
coetanea ao processo de hominizagao do animal. Ao leitor atento fica entdo a conclusdo de que
0s animais que sdo, repetimos, “uma existéncia essencialmente igual ao mundo onde ela se
move como agua no seio das aguas” (BATAILLE, 2015a, p. 28) acessarao o diferente, que sao
eles mesmos (porque ndo ha aqui “um” para haver “dois”, “mesmo” para haver “outro” ...),
desde dentro. Ora, uma das mais comuns explicagdes para a palavra religido surge ao
referencia-la a sua raiz latina, religare, que indicaria o processo de re-ligagdo (re-ligare) de
seres separados. Sinteticamente, pode ser dito que a reflexao religiosa de Bataille tem seu inicio
no tema na questao animal. Nao ¢ coincidéncia que seu livro intitulado 7eoria da religido tenha
sua primeira subdivisdo intitulada Os dados fundamentais e que esta abra-se com o titulo 4
animalidade.

Por outro lado, em O interdito e a transgressdo (primeira parte de O erotismo) capitulo
I, O erotismo na experiéncia interior, Bataille abre algumas reflexdes com o seguinte paragrafo
(0 4°) 13: “A determinagio do erotismo ¢é primitivamente religiosa, e meu livro estid mais

préximo da “teologia” do que da histéria erudita da religido” (BATAILLE, 2014, p. 56). Este

13 Os paragrafos ndo sdo numerados em O erotismo. A numeragdo aqui utilizada segue a ordem dos paragrafos e
visa apenas a facilidade na localizag@o do trecho citado.
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paradgrafo ¢ antecedido por outros que tematizam o tema da relacdo animal-sexualidade-
humano. Novamente, ndo ¢ coincidéncia a organizac¢ao do livro. A sensag¢ao de estranhamento
que toma aquele 1€ a passagem abrupta operada do segundo paragrafo, Importancia decisiva da
passagem do animal ao homem (BATAILLE, 2014, p.56) para o terceiro paragrafo, O erotismo,
sua experiéncia interior e sua comunica¢do ligados a elementos objetivos e a perspectiva
historica em que esses elementos nos aparecem (BATAILLE, 2014, p.56) ¢ desfeita se nos
ativermos aos dados elaborados em 7eoria da religido sobre o animal, sua desindividualidade
e a indisfargavel verve religiosa dos Dados fundamentais. Todo esse jogo de referéncias sera
esclarecido durante o desenvolvimento desta dissertacgao.

A proposito da chamada dupla acessibilidade, acreditamos que os ecos
schopenhauerianos — ecos pois ¢ com Friedrich Nietzsche que Georges Bataille explicitamente
se afina — ndo se detém aqui. Pode-se afirmar que o destronamento da razdo e a entronizacao
da vontade, ou seus sucedaneos, sdo compartilhados pelos trés pensadores. Sobre isso, Brum
(1998, p. 68) afirma que “Devemos observar, finalmente, que o conceito de vontade de
poténcia em Nietzsche, tal como o expusemos, deve muito a concepgao schopenhaueriana de
uma vontade que se exprime pela luta e pelo conflito entre seus fendmenos”.

A diferenga de Schopenhauer, porém, Bataille ndo se resigna perante a tirania da vontade
cega e irracional, apontando a ascese e o nirvana, a extingdo dos desejos individuais para
Schopenhauer, como solucdo, mas, a guisa de Nietzsche, combate sua loucura afirmando-a
indelével.

Os trés autores, um herdando do outro o problema, como num muro em que cada um
cimenta seu proprio tijolo — almejando uma constru¢do comum — se ocupam da questdo
antifilosofica (caso a filosofia seja uma atividade exclusivamente racional) da relacdo entre a
razao humana e um substrato mais amplo e profundo, irracional, que condiciona e abarca, em
maior ou menor medida, o uso da razdo.

Para Schopenhauer, esse substrato ¢ a Vontade — que, na formula de Jair Barboza, ¢ “o
originario do mundo” que ¢ acessivel somente “a partir de ndés mesmos, do interior”
(BARBOSA, 2003, p. 30), e que para nds, humanos, significa que “Somos essencialmente seres
que querem, ndo importa o qué: somos desejo infinito, finitamente corporificado (BARBOSA,
2003, p. 31) — intransigente com suas demandas, restando ao individuo sufoca-la em si, para
ndo ser refém de suas demandas. Nietzsche e Bataille negam que a recusa da razio perante o
irracional seja uma saida valida, e fazem-na se relacionar com o irracional. Ambos tem um
marcado senso telarico, de fidelidade a terra.

O papel da agdo concreta na construcdo da humanidade e de sua inteligéncia, ¢
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destacado por Friedrich Engels (2020, p. 450-453) em sua Dialética da Natureza:

Os economistas politicos dizem que o trabalho ¢ a fonte de toda riqueza. Ele € isso ao
lado da natureza que lhe fornece o material que ele transforma em riqueza. Porém ele
¢ infinitamente mais que isso. Ele é a primeira condi¢do fundamental de toda vida
humana, e em tal grau que em certo sentido devemos dizer: ele criou o ser humano
como tal. [...] Assim, a mao ndo € s6 o 6rgdo do trabalho, ela ¢ também o produto dele.
So6 através do trabalho, através da adaptagdo a operagdes sempre novas, através da
transmissdo hereditaria do formato especifico adquirido nesse processo, dos
musculos, dos tenddes e, em periodos mais longos, também dos ossos, e através da
aplicacdo sempre renovada desse refinamento herdado a novas operacdes cada vez
mais complexas, a mao humana atingiu o alto grau de perfei¢do que lhe permitiu tirar
da cartola os quadros de Rafael, as estatuas de Thorvaldsen, a musica de Paganini.'*

Bataille insere uma diferenca nesse processo aparentemente continuo. Levando em
consideracdo os dados engelsianos, ndo se detém neles, pois eles deixam escapar o que hé de
central na hominizagdo: a experiéncia de diferenciacdo do mundo indiferenciado. O processo €
acompanhado de fora, justamente do modo como a ciéncia pode fazer com os objetos
considerados em seu dominio, o da separatividade. Bataille apontou, porém, que a ciéncia nao
se relaciona, e nem pode, com a continuidade, o que faz com que seu relato falhe em
compreender precisamente a passagem entre o ndo-homem e o homem. A partir do momento
em que o trabalho entra em jogo — e fabricar ferramentas ¢ trabalhar, ja que o trabalho pode ser
considerado como a alteragdio da natureza pelas mdos humanas — o ser humano ja esta 1a. E
como se Engels, em sua postura cientifica, considerasse apenas a concepc¢ao do ser humano,
sem que se aventurasse na fecundacao, esse momento indispenséavel para seu nascimento, mas
pré-humano e pré-individual.

O homem emerge de outra maneira desde a diferenciacao da ferramenta fabricada. Essa,
entretanto, serve a algo; através da ferramenta, o homem trabalha. Esse trabalho ¢ justamente o
que permite a0 homem construir seu mundo em contraposi¢do e a partir do mundo inc6lume

que lhe ¢ dado pela natureza. Assim, tanto

A ferramenta transforma ao mesmo tempo a natureza e o homem: ela subjuga a
natureza ao homem que fabrica e utiliza a ferramenta, mas liga o homem a natureza
subjugada. A natureza se torna a propriedade do homem, mas cessa de lhe ser
imanente. Torna-se dele sob a condi¢do de lhe estar fechada. Se o homem coloca o
mundo em seu poder, ¢ na medida em que esquece que ele proprio ¢ o mundo: nega o
mundo, mas ¢ ele proprio que € negado (BATAILLE, 2015a, p. 37).

Fabricando seu mundo, a humanidade pode isolar-se de tudo o que € pernicioso para sua

14 “Bataille herda de Hegel y Marx esta concepgdo contraditoria ou dialética do devir histérico da humanidade,
porém se desvia deles porque ndo promete uma reconciliag@o final dos termos em conflito” (CAMPILLO, 1996,
p. 15, tradugdo nossa). Os termos em conflitos sdo, a saber, animalidade e humanidade.
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existéncia e incluir-se em tudo aquilo que a torna mais duradoura. O trabalho ¢, para o ser
humano, a infraestrutura de sua existéncia, pois lhe permite viver individual e socialmente,
alterando, de acordo com sua razao e planejamento, a si mesmo e seu contexto, para que
prolongue esta mesma vida de acordo com suas intengdes, mas ¢, também, seu exoesqueleto, ja
que esse trabalho ndo se restringe a criar as condi¢cdes adequadas ao prolongamento da vida,
mas busca manter do lado de fora da redoma da vida — estendida pelo trabalho — aquilo que
pode interrompé-la. E indiferente se pensamos em objetos, plantas, animais e outros seres
humanos, o que importa ¢ afastar o que mata, aproximar o que vivifica. Nas palavras de Georges

Bataille,

O mundo do trabalho e da razdo é a base da vida humana, mas o trabalho ndo nos
absorve inteiramente e, se a razdo comanda, nossa obediéncia nunca ¢ ilimitada. Por
sua atividade, o homem edificou 0 mundo racional, mas sempre subsiste nele um
fundo de violéncia e, por mais razoaveis que nos tornemos, uma violéncia pode nos
dominar de novo que ndo ¢ mais a violéncia natural, que ¢ a violéncia de um ser de
razdo, que tentou obedecer, mas sucumbe ao movimento que nele mesmo nao pode
reduzir a razdo (BATAILLE, 2014, p. 63).1%

E importante termos claro que — para Georges Bataille —, a vida é trabalho, porque
vivemos trabalhando, isto é, transformando o nosso contexto e, com isso, angariando meios de
subsisténcia (alimentos, roupas, moradias) e, como jamais viveriamos se todo o fruto de nosso
trabalho fosse destruido ou consumido simultaneamente, trabalho € adiamento calculado,
distribuindo seu resultado durante toda a duracdo de nossa vida para que, sem recursos, nao
perecamos. Que, como queremos viver (ha excegdes € excessos), pensamos em consumir
paulatinamente os resultados de nosso trabalho, racionar e administrar seu uso. Sendo assim,
trabalho € razdo, uma vez que para o trabalho existir e alcangar seus propositos, ¢ indispensavel
um, mesmo que incipiente, modo racional de ser. Isso ele o indica explicitamente em 4 nog¢do

de dispéndio:

A atividade humana ndo ¢ inteiramente redutivel a processos de reproducdo e de
conservacao, ¢ o consumo deve ser dividido em duas partes distintas. A primeira,
redutivel, ¢ representada pelo uso do minimo necessario, para os individuos de uma
dada sociedade, a conservagdo da vida e ao prosseguindo da atividade produtiva: trata-
se, portanto, simplesmente da condig¢do fundamental desta Gltima (BATAILLE, 2013,

p. 21).

15 “Trabalho e mero viver tem uma codependéncia intrinseca. Sdo reagdes a negatividade da morte. A defesa do
mero viver, hoje, se intensifica e vai se transformando numa absolutizagdo e fetichiza¢do da saude. O escravo
moderno a prefere frente a soberania e a liberdade” (HAN, 2017, p. 42). Neste trecho, Byung-Chul Han
confirma e expande as intui¢des de Bataille aplicando-as a contemporaneidade.
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A racionalidade do trabalho ndo precisa ser consciente, ndo € necessario ter em mente,
ao se trabalhar, que o trabalho ¢ racional, ou um plano tragado a ser seguido; sua racionalidade
¢ atestada na pratica que €, se nao explicitamente, implicitamente racional. O automatismo do
condutor de um veiculo ilustra essa situagdo: aquele que conduz ndo tem em mente o mapa do
trajeto, tampouco a sequéncia de movimentos indispensaveis para fazer funcionar e conduzir o
veiculo; entretanto, chega a seu destino. Outros exemplos, mais alinhados com a situagao
abordada por Bataille: utilizar um machado para cortar, uma flecha para furar (causalidade);
cacar para comer (meio e fim); Bataille (2014, p. 69) afirma isso ao escrever sobre as leis da
razdo: “Sem davida, um primitivo ndo poderia té-las articulado numa linguagem que lhe dava
consciéncia dos objetos designados [...]. A maior parte do tempo, o trabalhador moderno
tampouco estaria em condi¢des de formulé-las: ndo obstante, observa-as fielmente”.

O modo como Engels (2020, p. 454) escreve sobre as consequéncias diretas da

racionalidade do trabalho ajuda a dimensionar melhor a questdo batailliana:

Bem mais importante ¢ o efeito retroativo direto e comprovavel da evolugdo da mao
sobre o restante do organismo. Como ja foi dito, nossos ancestrais simiescos eram
sociaveis; evidentemente ¢ impossivel derivar o homem, o mais sociavel de todos os
animais, de um ancestral mais préoximo néo sociavel. O dominio sobre a natureza que
comegou com o aprimoramento da mao, com o trabalho ampliou o campo visual do
ser humano a cada novo progresso. Nos objetos da natureza ele descobria
continuamente novas propriedades até ali desconhecidas. Em contrapartida, o
aprimoramento do trabalho necessariamente contribuiu para estreitar os lagos entre os
membros da sociedade, na medida em que multiplicou os casos de apoio mutuo, de
cooperacao, e proporcionou uma clara consciéncia da utilidade dessa cooperacdo para
cada individuo.

O surgimento da razao nao ¢ abordado como “simples” advento de uma nova faculdade
animal, que definiria o homem por sua diferenca especifica. Nao se trata de apontar o trabalho
unicamente como a causa de uma faculdade mental. As consequéncias ndo sao somente mentais
e nem individuais. Trabalhando, os efeitos que incidiam, em um primeiro momento, somente
sobre a mao, espalham-se por todo o corpo. As mdos que, de inicio, eram 0s Unicos Orgaos
implicados na fabricacdo de ferramentas, e em seu posterior uso, levam o corpo todo a se
adaptar ao trabalho. O corpo que trabalha ndo ¢ s6 dominado pelo trabalho, mas domina
também. O trabalho condiciona esse corpo, que condiciona igualmente o meio (que Engels
chama de natureza) em que vive, trabalhando-o de acordo com seus fins. A cooperagdo vem
logo ap6s, mostrando-se til devido ao “apoio mutuo” no trabalho. Uma série de consequéncias
advém da racionalidade

E notavel o empobrecimento do corpo quando todo ele é educado para trabalhar. Dentre

todas as experiéncias que lhe sdo possiveis, reduzi-lo ao trabalho ¢, de fato, desprezar suas
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poténcias. Para o autor que sublinhou a importancia do sofrimento fisico de Jesus para que a
humanidade se comunicasse com Deus — sofrimento querido por Deus mesmo —, ao escrever:
“A crucificacao de Cristo lesa o ser de Deus; As coisas ocorreram como se as criaturas so
pudessem se comunicar com seu Criador através de uma ferida que dilacerasse sua integridade;
A ferida ¢ proposital, desejada por Deus” (BATAILLE, 2017, p. 58).

E que escreveu “Um prostibulo ¢ minha verdadeira igreja, a Unica suficientemente
intranquilizadora (BATAILLE, 2017a, p. 33), conferindo, com essa declara¢do, um valor
teologico-parddico ao corpo e as prostitutas, o corpo trabalhador ¢, definitivamente, uma perda
radical.

A esta altura, € razoavel aceitarmos que trabalho ¢ subserviéncia — Se o homem coloca
o mundo em seu poder, ¢ na medida em que esquece que ele proprio ¢ o mundo: nega o mundo,
mas ¢ ele proprio que ¢ negado” (BATAILLE, 2015a, p. 37) —, pois nos subtrai da posse total
aqui e agora para reparti-la com o futuro. Vida, trabalho, adiamento, razio e subserviéncia estao
intimamente ligados e compdem o mundo humano, o mundo profano, o mundo fragmentado.

E um mundo profano somente pode existir em didlogo e cisdo com um mundo sagrado.
Cabe a nds, acompanhando a produgdo batailliana, investigar a emergéncia desse mundo, para
depois caracteriza-lo e relaciona-lo com o mundo profano.

Anteriormente foi dito que a diferenciagdo se realizava a partir do sobrelevo da
ferramenta; e a reflexdo permaneceu restrita a individualizacdo do animal-homem. O que ¢
devemos reiterar para entendermos a dicotomia dos mundos, segundo Georges Bataille, ¢ que
o homem primevo, arquetipico, atribui a todos os entes do mundo a mesma existéncia como
sujeito que ele atribui a si mesmo. Tal conclusao ¢ alcancada através de uma personalizacao do
mundo. O efeito individualizador da ferramenta espraiando-se como um virus para toda agua e

onda. Acompanhemos o texto de Bataille:

Se imaginamos agora homens que concebem o mundo sob a luz da existéncia continua
(em relagdo a sua intimidade, a sua profunda subjetividade), devemos perceber
também a necessidade para eles de atribuir a esse mundo as virtudes de uma coisa
“capaz de agir, de pensar e falar” (exatamente como fazem os homens). Nessa redugdo
a uma coisa, o mundo ganha, de uma so6 vez, a forma da individualidade isolada e da
poténcia criadora. Mas essa poténcia pessoalmente distinta tem ao mesmo tempo o
carater divino da existéncia apessoal, indistinta e imanente (BATAILLE, 2015a, p. 32-
33).

Sendo individuais, os seres naturais sdao vistos como os objetos fabricados, como coisas
distintas, e ndo mais como continuidade, 4gua na 4gua; como tivemos a oportunidade de notar

ao descrevermos anteriormente a confusao que o sujeito faz entre as ferramentas e os elementos.
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Essa ¢ a “reducdo a uma coisa”, o que ¢ chamado de “coagulacdo”. Mas essas coisas t€m uma
poténcia criadora, que ¢ apessoal e imanente. E por esse segundo trago, acrescido a simples
objetificacao, que se instala uma dualidade nas coisas. Se, por um lado, através da confusao, a
individualizagdo reifica — e, quando integro, domesticado, sem feridas, laceracdes, o corpo €
apontado como o espaco da descontinuidade, como se deduz da seguinte citacdo: “Os corpos
se abrem a continuidade através desses canais secretos que nos dao o sentimento de
obscenidade” (BATAILLE, 2014, p. 41, ou seja, se os corpos ja fossem continuos, nao
precisariam se abrir a continuidade, o que nos indica que os corpos sdo descontinuos — por
outro, particulariza, pessoaliza, o que ¢, na verdade, indistinto e imanente. Dai surge a
possibilidade da distin¢ao entre corpo e espirito.

Como os elementos sao confundidos com as ferramentas, ja foi explicado. Bataille,
porém, considera uma segunda confusdo (ou uma extensdo da primeira): a de confundir as
ferramentas com seres vivos. Ele diz que “Estabelecida essa primeira confusdo, e definindo um
plano de sujeitos-objetos, a propria ferramenta pode, a rigor, ser situada nele. O objeto que a
ferramenta ¢ pode, ele proprio, ser considerado como um sujeito-objeto” (BATAILLE, 2015a,
p. 32).

A poténcia criadora ¢ atribuida indevidamente as ferramentas, que passam a ser
entendidas outrossim como sujeitos. A operagao ¢ apontada por Bataille como imaginaria. Ele
diz: “No limite, um objeto assim transposto ndo difere na imagina¢do de quem o concebe
daquilo que ele proprio é: essa flecha, a seus olhos, ¢ capaz de agir, de pensar e falar como ele.”
(BATAILLE, 2015a, p. 32). Temos uma explicacdo batailliana para o animismo, a crenga de
que, ndo apenas os seres humanos, mas todos os seres sao dotados de alma. Da indiferenciagdo
primordial, as dguas se coagulam, por causa da ferramenta, em objetos, coisas. Como as

coagulacdes sdo estabilizagdes da 4gua, temos o conjunto objeto/poténcia criadora.

1.3 Contra a transcendéncia

Nao ¢ em sua pessoalidade que Deus ¢ divino. Em sua pessoalidade, Deus é profano,
uma redugdo da imanéncia original. Pudemos observar que, em Georges Bataille, o fundamento
ndo ¢ Deus — como poderia ser para um teista. O inicio, de onde todas as coisas surgem, as
aguas primordiais, ¢ o animal e a animalidade. Observamos que na experiéncia animal ndo ha
distin¢do, apenas aguas nas aguas. Se, originalmente, ndao ha distin¢do e, para o teismo, Deus ¢

um ser distinto dos outros — um teista sabe bem distinguir entre o Criador e suas criaturas —
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Deus ¢, assim considerado, mais uma das coagulacdes das aguas primordiais. Empobrecimento
de uma experiéncia interior originalmente nebulosa. O atributo “divindade” de Deus ¢ derivado
da animalidade, assim como para o homem. Deus, e o ser humano, sdo divinos na medida em
que sdo animais. A “divindade” ndo ¢ posse exclusiva de Deus. O efeito virulento da
individualidade ndo se detém na personalizagdo do mundo; continua para cada um dos seus

participantes.

Os homens, os animais, as plantas, os astros, os meteoros... se sdo a uma s vez coisas
e seres intimos, podem ser considerados ao lado de um “Ser supremo” desse género,
que, como o0s outros, estd no mundo, que ¢ como os outros um descontinuo. Nao ha
entre eles igualdade ultima. Por definigdo o “Ser supremo” tem a dignidade
dominante. Mas todos sdo de mesma espécie, em que a imanéncia ¢ a personalidade
se misturam, todos podem ser divinos ¢ dotados de uma poténcia operatéria, todos
podem falar a linguagem do homem (BATAILLE, 2015a, p. 33).

Imanéncia primordial versus separagdo, divindade versus operancia: os pares que valem
para o homem valem para o mundo, para “os animais, as plantas, os astros, os meteoros”
(BATAILLE, 2015, p. 33) ... Da imanéncia os seres se personalizam e agem. Sao, todos, frutos
do mesmo processo que cria a Deus: simplificagdo e fragmentagdo das dguas originais. Desse
ponto conclui-se que, ndo apenas Deus ndo ¢ o mais original, pois ¢ fruto da individualizacao
criada pela ferramenta, como Bataille ndo ¢ religioso stricto sensu e definitivamente ndo ¢
monoteista. Deus surge como todo o resto surge, um sucedaneo, uma substitui¢dao parcialmente
legitima da experiéncia primitiva original.

Novamente vertendo e pervertendo, Bataille, como Ludwig Feuerbach, acredita que
Deus ¢ resultado da alienacdo. Perverte Feuerbach pois, para este, Deus € a projecao das
caracteristicas humanas em um ser do além-mundo devida a nossa alienagdo, incapacidade de
reconhecimento de nossa propria humanidade. Feuerbach (2022, p. 52), em A4 esséncia do

Cristianismo, diz:

Deus ¢ a intimidade relevada, o pronunciamento do Eu do homem; a religido ¢ uma
revelacdo solene das preciosidades ocultas do homem, a confissdo dos seus mais
intimos pensamentos, a manifestagdo publica dos seus segredos de amor. Mas ao ser
a religido, a consciéncia de Deus, definida como a consciéncia que o homem tem de
si mesmo, ndo deve ser aqui entendido como se o homem religioso fosse diretamente
consciente de si, que a sua consciéncia de Deus € a consciéncia que tem da sua propria
esséncia, porque a falta da consciéncia deste fato é exatamente o que funda a esséncia
peculiar da religido.

A reducdo da teologia em antropologia de Feuerbach ocorre em Bataille pervertida,

resultando numa reducao da teologia em zoologia. Nao ¢ a reconducao do homem a si mesmo
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que ¢ procurada por Georges Bataille — o que acarretaria o fim da religido crista para Feuebach.
A recondugdo batailliana é aquela de Deus ao animal. O animal alienado de “si” acarreta tudo
em sua diferenciagdo interna: coisas, seres vivos, homem e Deus. E como se aqueles que
permanecem proximos do animal ndo precisassem de Deus. Em Teoria da religido, § 5. O

sagrado, encontramos o seguinte:

Decerto, todos os povos conceberam esse “Ser supremo”, mas a operagao parece ter
fracassado em toda parte. O “Ser supremo” dos homens primitivos aparentemente ndo
teve um prestigio comparavel aquele que obteria um dia o Deus dos judeus e, mais
tarde, o dos cristdos. Como se a operacdo tivesse ocorrido num tempo em que o
sentimento de continuidade era forte demais, como se a continuidade animal ou divina
dos seres vivos e do mundo tivesse inicialmente parecido limitada, empobrecida por
uma primeira e desastrada tentativa de reducdo a uma individualidade objetiva
(BATAILLE, 2015a, p. 33-34).

Deus ndo ¢ o que ha de mais divino; mais divino que Deus ¢ o animal. Quando as aguas
se transformam em seres individualizados, a relagdo com a imanéncia original ndo se perde.
Como ja vimos, o ser humano nio deixa de ser animal; conserva-se como. Para o humano,
entdo, o sagrado tem duas vias, uma dobra da dupla acessibilidade ao mundo ja investigada
acima: interna e externa. A via régia ¢ interna, animal. A via externa, humana, ¢ a das
individualidades que se encontram. Ora, se o sagrado ¢ a imanéncia e esta €, por sua vez, o
ponto do qual nasce o homem, diriamos que o retorno a essa imanéncia € movimento contrario
do nascimento: a morte. A religido proporia, neste quadro, um encontro com a morte, causando

horror na individualidade que se vé em possibilidade de desfazimento. Bataille escreve que

o animal aceitava a imanéncia que o submergia sem protesto aparente, ao passo que o
homem, no sentimento do sagrado, experimenta uma espécie de horror impotente.
Esse horror é ambiguo. Sem duvida alguma aquilo que ¢é sagrado atrai e possui um
valor incomparavel, mas no mesmo instante parece vertiginosamente perigoso para
esse mundo claro ¢ profano onde a humanidade situa seu dominio privilegiado
(BATAILLE, 2015a, p. 34).

A individualizagdo €, portanto, essencial, pois serd a partir dela que havera sentindo no
sacrificio e na morte: os seres estdo confinados em sua materialidade descontinua, presos a si
mesmos; a morte os liberara de seus limites — os remetera a imanéncia. Se os homens vissem
os animais exclusivamente como res extensa, nao haveria nada naqueles corpos (nem nos
nossos, porque somos também animais) desejando a liberdade, nenhum principio que desse
sentido ao ato sacrificial. A morte (que mata o corpo) liberta, pois, o corpo aprisiona (e o corpo
aprisiona, pois ele ¢ algo, e ndo todas as outras coisas € 0 corpo), mas o corpo so € aprisionador

se existir algo subordinado a ele. Isso ¢ dito da seguinte forma no § 6. Os espiritos e os deuses:
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“Qs deuses sdo simplesmente espiritos miticos. E deus, é puramente divino (sagrado), o espirito
que nao estd subordinado a realidade de um corpo mortal. Na medida em que ele proprio €
espirito, o homem ¢ divino (sagrado), mas nao o ¢ soberanamente, ja que ¢ real” (BATAILLE,
2015a, p. 35).

Entretanto, fora dessa fabulagdo religiosa, Deus e divindade estdo em uma relagdo de
propor¢ao reversa: quanto mais deus Deus €, menos divino serd. Quanto menos deus for Deus,
tanto mais divino sera. A divindade maxima reside no fim de Deus. A verdadeira religiosidade
culmina no ateismo. Em Esquema de uma historia das religioes, transcri¢cdo de uma conferéncia
dada por Georges Bataille no College Philosophique, é dito que “Na teopatia, ndo ha mais
transcendéncia, € o Deus que se tornou a mesma coisa que o homem deixou de ser um objeto”
(BATAILLE, 2015a, 130).

Como foi dito, a ferramenta e o trabalho criam a individualidade e, portanto, a sensacao
de unidade consigo mesmo'®. Toda coisa que é ela mesma ndo pode ser outra coisa que ndo ela
mesma; esta coisa, entao, estd condenada a si. O principio de identidade asfixia a possibilidade.
Para que se liberte de si, precisa se libertar daquilo que a faz ela mesma: sua “coisalidade”. “E
a coisa — somente a coisa — que o sacrificio quer destruir na vitima. O sacrificio destroi os lagos
de subordinacao reais de um objeto, arranca a vitima do mundo da utilidade e a devolve aquele
do capricho ininteligivel” (BATAILLE, 2015a, p. 39). E na coisa, o aspecto utilitario, que reside
a individualidade, fora dela, as coisas sdo genéricas ou sdo “do capricho ininteligivel”
(BATAILLE, 2015a, p. 39). Entretanto, a partir de determinado ponto no processo de
hominizagao, corpo e coisa passam a se identificar, com o espirito sendo hipostasiado para o
além. Georges Bataille assim o diz: “Da mesma forma, na posi¢ao do sujeito no plano dos
objetos (do sujeito-objeto), o espirito ainda ndo é distinto do corpo. E somente a partir da
representacdo mitica de espiritos autdbnomos que o corpo se encontra ao lado das coisas, ja que
espiritos soberanos nao tém corpo” (BATAILLE, 2015a, p. 35).

E em §8. O animal comido, o cadaver e a coisa, de Teoria da religido, Bataille escreve

ainda que

E a miséria do homem, na medida em que ¢ espirito, ter o corpo de um animal e,

16 £ interessante notar como o hinduismo tem uma palavra para essa imputagdo errénea de um eu que é o
“gargalo” e proprietario para onde todas as experiéncias vividas em primeira pessoa convergem: ahamkara.
Segundo Heinrich Zimmer, “O ahamkara é o conceito errado, o convencimento, a suposi¢do ou a crenga que
reporta todos os objetos e atos de consciéncia a um ‘eu’ (aham). O ahamkara — a criagdo (kara) da expressdo ‘eu’
(aham) — acompanha todos os processos psiquicos, produzindo a idéia errdneo de que ‘eu ougo, eu vejo, eu sou
rico e poderoso, eu desfruto, eu vou sofrer’, etc.” (ZIMMER, 1986, p. 231). O lobo de Bataille, a percepgdo sem
percipiente, ndo nos parece tao distante dessa nogao hindu de ouvir, ver, desfrutar, sofrer sem um eu que ouga,
veja, desfrute, sofra.
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assim, ser como uma coisa, mas ¢ a gloria do corpo humano ser o substrato de um
espirito. E o espirito esta tdo bem ligado ao corpo-coisa que este nunca cessa de ser
assombrado, sé € coisa no limite [...] (BATAILLE, 2015b, p. 36-37).

O corpo ¢ coisa. Libertar o ser de ser-coisa, de ser ttil, ¢ liberta-lo de seu corpo. E no
corpo que reside a multiplicidade, o fim da imanéncia. Bataille trata brevemente sobre a etapa
em que o corpo € o espirito se separam, € esse passa a ter como morada um reino proprio.
Recapitulando o que investigamos até aqui, Bataille identifica a individualiza¢do dos seres
como um engano reflexo da fabricagdo da ferramenta. Até esse momento, temos a separagao:
cada coisa ¢ o que ¢, e ndo € o que ndo €. Posteriormente, a poténcia criativa oriunda da
imanéncia original, que ¢ propriedade dos seres naturais — e ndo dos artificiais — ¢ atribuida a
esses, que sdo concebidos outrossim como sujeitos — e ndo somente objetos. Nesse segundo
momento, o corpo — o limite material efeito da ferramenta — e o espirito — a poténcia criativa
dos seres —, ainda estdo reunidos em um s6. A dissociagdo ocorre em um segundo momento e
Bataille ndo se detém para explicar — pelo menos em Teoria da religido, onde os dados
fundamentais estao coligidos —, quais 0s mecanismos psicologicos operariam essa dissociacao;
comportamento que chama atengdo, tendo em visto que sentira necessario descrevé-los antes.
Mas esse € um ponto de maior desenvolvimento da problemaética. O ponto anterior ¢ aquele em
que “A ‘animalidade’, ou a exuberancia sexual, ¢ em nds aquilo pelo que ndo podemos ser
reduzidos a coisas.

A ‘humanidade’, ao contrario, no que tem de especifico, no tempo do trabalho, tende a
fazer de nds coisas, as custas da exuberancia sexual” (BATAILLE, 2014, p. 184).

A posicio batailliana ¢ rastreavel na tradigio filosofica'’. Segundo Aristoteles (2015, p.
573) no livro A da Metafisica (1074 a 15): “Mas todas as coisas que sdo multiplas quanto ao
nimero tém matéria”. Multiplicidade implica descontinuidade, se as coisas fossem todas
continuas umas em relacao as outras, na verdade seriam todas uma coisa s6. Corpo ¢ matéria,
corpo ¢ coisa. Corpo-coisa.

Os seres poderao reaver sua condi¢ao imanente origindria na medida em que seu trago
fragmentado, aquele que o distingue de todos os outros, seja borrado, apagado — a coisa neles.

Existem diversas formas de se colocar em jogo a propria continuidade. Para que a propria

17 Importante destaque, pois Bataille goza de mais prestigio em outras areas, que ndo a filosofia. Seus interesses
ndo se circunscreveram a essa disciplina, mas o siléncio em torno de sua figura €, pensamos, desproporcional em
relacdo a importancia do dialogo que esse autor estabelece em relagéo a filosofia como um todo — como nos
esforgamos para demonstrar. Sobre tal “irrelevancia” Fred Botting e Scott Wilson (2001, p. 19, traducdo nossa)
escrevem: “Ler Bataille, uma figura ndo incluida na historia, evidencia o proprio processo de assimilagdo e
dominio no trabalho de estabelecer uma linha narrativa ininterrupta”.
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fragmentagdo esteja em jogo, o corpo deve estar. Colocar o corpo em jogo, um modo de
reconduzi-lo a imanéncia primeira, é coloca-lo em flerte com a morte. Libertaria, assim, o
espirito confinado, originalmente indistinto. A sacralizagdo do fragmentado se da pelo
sacrificio. Fazer algo sagrado, sacrificar, ¢ aproximé-lo da morte, sacrificar. Bataille adiciona,
a partir de suas reflexdes sobre a indistingdo inicial das dguas nas aguas, um significado técnico,
filosofico, além dos significados usuais de sacrificio, tornar sagrado e matar: reposicionar o
sacrificado na imanéncia original, de onde partiu. “O sacrificio restitui ao mundo sagrado o que
o uso servil degradou, tornou profano. O uso servil fez uma coisa (um objeto) daquilo que,
profundamente, ¢ da mesma natureza que o sujeito, daquilo que se encontra em relagdo de
participagdo intima com o sujeito” (BATAILLE, 2013, p. 70).

Para os leitores mais atentos, ¢ observavel aqui uma idiossincratica teoria da reificagao
— teoria que busca entender como o ser humano passa a ser visto, percebido, sentido e tratado
como objeto, ser inanimado, pelo proprio ser humano — originalmente batailliana. Enquanto no
jovem Karl Marx dos Manuscritos economico-filosoficos temos uma visao da reificagdo que

diz

O trabalhador se torna uma mercadoria tdo mais barata quanto mais mercadorias cria.
Com a valorizagdo do mundo das coisas (Sachenwelt) aumenta em propor¢ao direta
a desvalorizagdo do mundo dos homens (Menschenwelf). O trabalho ndo produz
somente mercadorias; ele produz a si mesmo e ao trabalhador como uma mercadoria
e isto na medida em que produz, de fato, mercadorias em geral (MARX, 2010, p. 80).'3

E em Martin Heidegger temos ainda outra. Ao escrever que “O Dasein, porque
essencialmente decaido e segundo sua constitui¢do de ser, é na “nao verdade” (HEIDEGGER,
2012, p. 615) quer dizer, dentre suas possiveis leituras, que o Dasein humano, de inicio ¢ na
maioria das vezes, tem uma compreensao inauténtica de si, qual seja, como um objeto entre os
objetos, um ente dotado de propriedades, confundindo sua condi¢do originaria de Dasein com
os objetos de seu contexto; em Georges Bataille, por outro lado, temos uma teoria que aponta

para o evento da hominizagdo o disparador para reificagdo de tudo. Esse processo de

18 O raciocinio pode ser resumido como se segue: o trabalho do trabalhador ndo produz somente mercadorias,
mas produz o trabalhador mesmo — suas condi¢des de vida. J& que sob o regime do capitalista, o trabalhador ndo
produz de acordo com sua necessidade e nem criatividade, ou seja, de acordo com si mesmo, mas para o
capitalista, o produto de seu trabalho lhe € estranho, ndo sendo a objetivacdo de sua subjetividade. Porém, se o
trabalhador e sua vida sdo, como qualquer ser humano, fruto de trabalho humano, e o trabalho humano ¢é
estranho ao trabalhador, conclui-se que o trabalhador torna-se estranho a si mesmo. Cf. 3? Tese sobre Feuerbach.
Marx escreve ainda nos Manuscritos que “A exteriorizagdo (Entdusserung) do trabalhador em seu produto tem o
significado ndo somente de que seu trabalho se torna um objeto, uma existéncia externa (dussern), mas, bem
além disso, [que se torna uma existéncia] que existe fora dele (ausser ihm), independente dele e estranha a ele,
tornando-se uma poténcia (Macht) autonoma diante dele, que a vida que ele concedeu ao objeto se lhe defronta
hostil e estranha” (MARX, 2010, p. 81).
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coisificacdo, ou reificagdao — do latim res, coisa —, consequéncia da primeira confusio — em que
se atribui a separatividade das ferramentas aos elementos, ou seres naturais, que participam da
imanéncia — faz com que tudo passe a ser abordado como coisa. Ha, pode-se dizer, uma visao
da reificagdo bastante ousada em Bataille, levando em conta que, em geral, a reificagdo ¢ um
conceito utilizado para descrever o modo como os seres humanos, e apenas os seres humanos,
sao compreendidos e abordados como coisas. Georges Bataille expande o escopo da reificagao,
e a aplica a toda a existéncia. Tudo, ou seja, “os animais, as plantas, os astros, os meteoros, se
sdo a uma so vez coisas e seres intimos...” (BATAILLE, 2015, p. 33). O que cria uma situagao
bastante delicada, ja que, se para Bataille (2015b, p. 186), “a busca da soberania pelo homem
que a civilizagdo alienou, por um lado, estd na base da agitacdo histdérica (quer se trate de
religido, quer de luta politica, empreendida, segundo Marx, em razdo da ‘“alienagao” do
homem).” A coisificagdo de tudo ¢ o maximo de negac¢ao da historia —ndo a disciplina cientifica,
nem a constatacdo da imbricacao temporal dos fatos, mas sim a transformacao de uma situacao
coletiva em outra —, tendo em vista que ¢ a procura pela soberania — a negac¢do do estado de
coisificagdo — a base da agitagdao histérica. Bataille parodia a célebre frase do Manifesto
Comunista, “A historia de todas as sociedades até hoje existentes ¢ a historia da luta de classes”
(ENGELS; MARX, p. 22, 2017) colocando em outros termos seu problema. Nao ¢ a luta de
classes a razao da historia de todas as sociedades — e se ¢, ela ¢ epifenomeno da busca pela
soberania, o retorno a imanéncia acompanhado do fim da coisificagdo. Sem a soberania, esse
“objeto que se furta sempre, que ninguém capturou, em ninguém capturara” (2015b, p. 186),
nao h4a mudanga histdrica porque os objetos, vegetais, animais, seres humanos, Deus: todos sdo
reificados.

Retirar de algo sua caracteristica servil, tomar-lhe a servilidade, ¢ fun¢do do sacrificio.
A concepgao de sacrificio em Bataille baliza-se no livro Sobre o sacrificio, de Marcel Mauss e
Henri Hubert onde ¢ dito que “O sacrificio é um ato religioso que mediante a consagra¢do de
uma vitima modifica o estado da pessoa moral que o efetua ou de certos objetos pelos quais
ela se interessa” (MAUSS; HUBERT, 2013, p. 21) o que quer dizer que o sacrificante
(“‘chamamos ‘sacrificante o sujeito que recolhe os beneficios e o sacrificio ou se submete a seus
efeitos” (MAUSS; HUBERT, 2013, p. 17) sacrifica para que os efeitos do sacrificio recaiam
nele mesmo '°. Chamaremos esse ato de morte por procuracdo. Sacrificar outro para que seja

possivel experimentar, em vida, os efeitos oriundos da morte. Como a morte torna impossivel

19 Estamos cientes de que a investiga¢do sobre o sacrificio é mais nuangada do que deixa transparecer nosso uso
da citacdo. Nos ocuparemos ainda mais sobre como esses autores o conceberem fugiria do escopo do presente
trabalho.
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a experimentagdo de seus efeitos, o sacrificante faz com que outro morra em seu lugar, € como
¢ “seu” lugar que morre, o sacrificante morre por procuragao.

Neste sentido, o verdadeiro significado de religido ndo vem de religare, porém de
relegere. Segundo Giorgio Agamben, “Religio ndo ¢ o que une homens e deuses, mas aquilo

que cuida para que se mantenham distintos” (AGAMBEN, 2007, p. 66) ou seja,

Pode-se definir como religido aquilo que subtrai coisas, lugares, animais ou pessoas
ao uso comum e as transfere para uma esfera separada. Ndo s6 ndo ha religido sem
separago, como toda separa¢do contém ou conserva em si um nucleo genuinamente
religioso. O dispositivo que realiza e regula a separagdo ¢ o sacrificio [...] ele
estabelece, em todo caso, a passagem de algo do profano para o sagrado, da esfera
humana para a divina (AGAMBEN, 2007, p. 65-66).

Georges Bataille tem uma posi¢do algo ambigua em relacdo a religiosidade: mantém-se
fora dela, escreve a Suma ateologica e reenvia Deus a sua imanéncia animal. Por outro lado,
como destacamos, entende seu livro sobre o erotismo como um tratado teoldgico; uma teologia
vista de dentro, ¢ claro. A ambiguidade ¢ apenas aparente. Bataille recusa a experiéncia
dogmatica e institucional da religido, vendo ainda nela o lastro de sacralidade — sacro como
viemos desenvolvendo até aqui. Atém-se a experiéncia fulcralmente religiosa: a da teofania,
qual seja, a mistica. Mistica que pode ser encontrada em todas as religides e fora delas. Mistica
que nao depende de institui¢des, fundamentada na experiéncia interior. Bataille escreve o
verdadeiro discurso teologico: aquele que se refere, que entra em contato, com Deus. Nao o que

se refira as contingéncias historias fundantes de uma seita, credo. Escreve Susanna Mati:

Bataille sendo acusado de mistica, trata-se de uma acusag@o nada precisa, ja que cada
mistica ocorre dentro de um daqueles horizontes (dogmaticos) de sentido, os quais ja
foram, ao contrario, desagregados, no que lhe diz respeito, na divina, mais profunda,
mais ilimitada experiéncia do riso. A renincia ao dogma, ou a incredibilidade do
dogma, ou a sua reconhecida posteridade, coincidem com a ideia fundamental dessa
expérience, sobre a qual Bataille insiste com demasia: a completa auséncia de
pressupostos (MATI, 2010, p. 65).

O problema de atribuir individualidade, como acontece na hominiza¢do, gerando o
mundo util dos humanos, €, na verdade, um erro que pode ser cometido por qualquer pessoa
desavisada no campo da comunicagdo. Dizemos cotidianamente coisas como: o carro quebrou,
o celular tocou, a comida esta pronta. Recorremos sempre a um sujeito e sua a¢ao (o verbo),
mesmo que, filosoficamente falando, ndo haja sujeito algum realizando essas ag¢oes. A
linguagem acaba operando uma tarefa pneumatologica: insufla espirito — ipseidade — aos seres
que sdo, inapelavelmente, processos. Sobre esse engano gramatical, Friedrich Nietzsche (2005,

p. 22) diz: “Aqui se conclui segundo o habito gramatical: ‘pensar ¢ uma atividade, toda
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atividade requer um agente, logo -". O homem vé, apds este truque linguistico, todos os objetos

como sujeitos, como espiritos, separaveis, mas unidos aos seus corpos:

E somente a partir da representagdo mitica de espiritos auténomos que o corpo se
encontra ao lado das coisas, ja que espiritos soberanos ndo tém corpo. O mundo real
passa a ser um dejeto do nascimento do mundo divino: os animais, ¢ as plantas reais,
separados de sua verdade espiritual, adquirem lentamente a objetividade vazia das
ferramentas, o corpo humano mortal ¢ assimilado pouco a pouco ao conjunto das
coisas (BATAILLE, 2015a, p. 35).

Explica-se assim como, da indistingdo inicial, faz-se a distingdo realizada pelos seres
humanos e como, para os eles, os objetos adquirem, desde fora, caracteristicas do sujeito. A
confusdo esta estabelecida. Se ao animal esta barrado o percebimento de qualquer coisa como
qualquer coisa, o homem discerne, discrimina, e opera a espiritualizagdo do mundo a partir do
truque linguistico.

Inicialmente, a experiéncia animal percebe apenas uma imanéncia ilimitada que ¢ vista,
a posteriori pelo homem, como divina e indistinta do corpo. O momento propriamente
antropolégico ¢ aquele que a experiéncia divina ¢ continua e diferente do corpo. O corpo,
retomando reflexdes anteriores, ¢ o campo da individualidade, dos limites.

A proposito da citacdo de Nietzsche acima, cabe esclarecemos que a dissolucdo do
individuo em Bataille (e como ¢ aqui investigada, pelo prisma do erotismo) ¢ absolutamente
caudataria da experiéncia filosoéfica do autoproclamado homem que nasceu postumo, de modo
que o presente trabalho alimenta-se, indiretamente, de reflexdes propriamente nietzschianas. O
leitor, portanto, que estiver algo informado do pensamento de Nietzsche compreenderd
aproximagdes entre o Georges Bataille e Friedrich Nietzsche. Em Sobre Nietzsche: vontade de

chance, esta escrito:

Que fique claro de uma vez por todas: ndo se entendeu uma palavra da obra de
Nietzsche antes de se ter vivido essa dissolucdo fulgurante na totalidade; fora disso,
essa filosofia ndo passa de um dédalo de contradigdes — ou pior ainda: pretexto para
mentiras por omissao (se, como os fascistas, isolam-se passagens para fins que o resto
da obra nega) (BATAILLE, 2017, p. 31).

“Dissolucao fulgurante na totalidade” é o caminho para a morte do homem, para a morte
de Deus. Considerando que Deus e homem sdo diferenciagdes feitas do mesmo substrato inicial,
as aguas; considerando outrossim que os animais s30 aguas nas aguas, porque nao
individualizados; e considerando, finalmente, o retorno a totalidade ndo como um tornar-se uma

peca no todo, mas dissolver-se nele, a “Dissolugdo fulgurante na totalidade” ¢ o retorno a

totalidade das 4guas, ¢ o degelo da coagulacdo que os seres se tornaram depois da confusdo da
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ferramenta®. E o caminho de retorno a indiferenciagdo. A chave da obra nietzschiana para
Bataille ¢, estranhamente, o animal, porque o animal ¢ o dissoluto na totalidade. Fora do animal,
“essa filosofia ndo passa de um dédalo de contradigdes”.

Humanizado, o animal percebe a imanéncia (o sagrado) ndo através da experiéncia
interior, mas através da experiéncia exterior. E, como vimos, essa percep¢ao implica a angustia
da dissolucao do eu. “O carater angustiante da morte significa a necessidade que o homem tem
de angustia.” (BATAILLE, 2016, p. 108). O sagrado ¢ definido, conclui-se, por caracteristicas
que estdo na antipoda de tudo que define o profano, o cotidiano. Dizemos que este ¢ o mundo
da vida, do trabalho, do adiamento, da razdo e da subserviéncia’!. Georges Bataille o diz

afirmando que

Se nos conduzirmos de acordo com a razdo, tentamos adquirir bens de toda espécie,
trabalhamos em vista de aumentar nossos recursos — ou nossos conhecimentos -,
esforgamo-nos por todos os meios para nos enriquecer e possuir cada vez mais. E, em
principio, sobre tais condutas que se funda nossa posi¢éo no plano social (BATAILLE,
2014, p. 197).

O sagrado, portanto, ¢ o mundo da morte, dispéndio, instante, desrazao e soberania, a
liberdade perante o trabalho — substantivos que atentam contra a rotina desenvolvida para
prolongar maximamente a vida. O mundo profano, o oposto do sagrado, ¢ marcado pela vida,
pela acumulagdo, pelo tempo, pela razdo e pela subserviéncia — substantivos que prolongam
nossa existéncia individual. Entre esses dois mundos, o sagrado e o profano, ha uma linha que
os separa: os interditos. Comumente conhecidos como tabus, ou simplesmente proibigdes, os
interditos sdo regras que tém por objetivo impedir a mistura e a descaracterizagdo dos dois
mundos. Quando ndo sdo seguidos, o sagrado e a morte invadem o mundo profano,

desorganizando-o e, talvez, destruindo-o. Bataille escreve:

A significacdo dos interditos, se os consideramos em seu conjunto, especialmente se
levamos em conta aqueles que ndo cessamos de observar religiosamente, ¢ entretanto
redutivel a um elemento simples. [...] 0 que o mundo do trabalho exclui por meio dos
interditos ¢ a violéncia; no dominio em que situo minha busca, trata-se a0 mesmo
tempo da reproducdo sexual e da morte” (BATAILLE, 2014, p. 65).

20O célebre lema alquimico “Solve et coagula”, resume o processo de saida e retorno ao animal. O animal se
coagula em humano, o humano se dissolve em animal. Esquematicamente, representamos assim: animal-
coagula-homem-solve-animal. As passagens entre os estados animal/humano sdo textualmente, em Georges
Bataille, passagens de cunho alquimico.

21 Vale dizer que aqui Georges Bataille ¢é fiel Karl Marx, ao identificar acimulo e subserviéncia. Karl Marx, em
O capital, Livro 1, diz: “A produgéo capitalista ndo ¢ apenas produgdo de mercadoria, mas essencialmente
producdo de mais-valor. O trabalhador produz ndo para si, mas para o capital. Nao basta, por isso, que ele
produza em geral. Ele tem de produzir mais-valor. S6 é produtivo o trabalhador que produz mais-valor para o
capitalista ou serve a autovalorizagdo do capital” (MARX, 2011, p. 578). Bataille propde entdo a mais 6bvia
solugdo contra o acimulo e capitalismo: a destruicao.
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Tivemos a oportunidade de fazer notar a relagdo entre a morte e o sagrado implicada na
palavra sacrificio. O sacrificio, ou seja, violentar o individuo até sua morte para que seja
sacralizado, ¢ proibido pelo interdito. O interdito proibe a violéncia, que € o meio pelo qual o
individuo se dissolve. Georges Bataille escreve também que a reprodugdo sexual cai sob o
dominio do interdito, o que sugere, de partida, uma relagdo inesperada entre a morte e a
reproducao sexual — qual relagdo pode haver entre eventos exatamente opostos? Se o interdito
proibe a violéncia, porque pretende afastar a morte, por que deveria proibir a reprodu¢do sexual,
que cria vida?

Bataille evidencia essa conexdo da maneira como se segue: “Podemos dizer apenas que,
em oposicao ao trabalho, a atividade sexual ¢ uma violéncia; que, enquanto impulsao imediata,
ela poderia atrapalhar o trabalho: uma comunidade laboriosa, no momento do trabalho, nao
pode permanecer a sua mercé” (BATAILLE, 2014, p. 74).

O primeiro modo de solucionar o problema apresentado acima — como pode a atividade
sexual, que reproduz a vida, ser proibida pelos interditos, que objetivam alijar a morte? — ¢
destacando o aspecto de violéncia da atividade sexual. Violéncia ndo em relagdo direta com a
integridade fisica daqueles que nela estdo envolvidos — o que, efetivamente, pode acontecer,
mas ndo € esse o caso da citagdo —, como seria em uma pratica sadica. De fato, Georges Bataille
da ao sadismo — mais exatamente, ao “universo sadico” (BATAILLE, 2014, p. 65) um papel
epistemologico privilegiado ao fazer conhecer a relacdo entre atividade sexual, violéncia, morte
e interdito. Entretanto, a violéncia a que se refere no trecho ¢ a violéncia contra o trabalho.
Diversas facetas da atividade sexual sdo contraprodutivas: a irracionalidade, a explosdo, sua
recusa em obedecer aos planos tracados, seu gasto de tempo e energia sem perspectiva de

retorno, a tornam estranha ao mundo do trabalho.?

22 Como a industria pornografica pode ser analisada a partir da concepgao batailliana de atividade sexual e
erotismo como formas de violéncia contra o trabalho? A pornografia ¢ uma forma de minar o trabalho ou o
erotismo? Ou os dois? Uma terceira figura, um erotismo aliado ao trabalho, poderia surgir dai? E se a
considerarmos a partir de quem a consome, quais as implicagdes? Haveria uma mistica erdtica telematica,
digital, informatica, que surgiria a partir da distribuicdo massiva de pornografia via websites de todos os tipos e,
mais particularmente, nas redes sociais? Em outras palavras: ha uma mistica digital?

A questao da pornografia ndo deixa de sugerir ainda outra, a da masturbagao. O erotismo, livro em que Bataille
mais se ocupa do erotico, parte do pressuposto — ndo tematizado e inquestionado — de que a atividade sexual é
realizada entre duas ou mais pessoas. O que observamos, porém, em um relato autobiografico encontrado em O
culpado chamado de Relato de uma experiéncia ardente (BATAILLE, 2017a, p. 62) é que, ao se imaginar sendo
atacado por uma ave sombria, Bataille, sozinho em meio a uma floresta, se liberta “de uma pesada obsessdo
sexual” (BATAILLE, 2017a, p. 62). Relata, entdo, que ao voltar para casa, “nao buscava nada, mas o céu se
abriu. Vi, vi aquilo que s6 uma gravidade deliberada me impede de ver” (BATAILLE, 2017a, p. 62). Esse relato ¢
um indicio de que Georges Bataille sabia e sentia o valor mistico da masturbago. E digno de nota, portanto, que
ndo tenha se ocupado sobre em O erotismo.
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Seja contra o corpo, seja contra o funcionamento do trabalho, seja contra os limites que
dividem os mundos, o interdito estd sempre impedindo a violéncia que, poderiamos arriscar
dizer, ¢ uma passagem. Passagem da vida para morte, da razao para a desrazao, do profano para
o sagrado, da serviddo para a soberania — diversas formas de violéncia, diversas formas de
passagem que, ndao necessariamente, fazem passar do pior para o melhor, mas, talvez, do fraco
para o forte, do impotente para o potente. E esse o motivo de Bataille escrever: “Como sua
forma, seu objeto muda: quer estejam em questao a sexualidade ou a morte, ¢ sempre a violéncia
que ¢ visada, a violéncia que aprova, mas que fascina” (BATAILLE, 2014, p. 75).

O interdito, ao barrar a violéncia, impede as convulsdes desorganizadoras dos estados
irracionais. Alicerga, portanto, além da seguranga da vida corriqueira, a ciéncia. O conceito de
trabalho esta ligado ao trabalho do conceito. A ciéncia € um trabalho, partilhando e dependendo
das fei¢des desse. A violéncia destrdi a ciéncia, € com isso seu saber, levando a experiéncia do
ndo-saber, da ignorancia. Entende-se, assim, a intima rela¢do entre a violéncia e ndo-saber, ao
concebermos aquela como passagem para esse. Bataille escreve “Sem o interdito, sem o
primado do interdito, o homem nao teria podido chegar a consciéncia clara e distinta, sobre a
qual a ciéncia esta fundada” (BATAILLE, 2014, p. 61). Como consideramos os dispositivos que
prolongam a vida como bons, o mundo profano resume-se no Bem; logo, o sagrado resume-se
no Mal. O que ¢ o Mal? “A morte, sendo a condi¢do da vida, o Mal, que esta ligado em sua
esséncia a morte, ¢ também, de uma maneira ambigua, um fundamento do ser” (BATAILLE,
2015b, p. 26, grifo nosso). Georges Bataille (2015b, p. 21) desenvolve este ponto da seguinte

forma:

A morte ¢ o instante de uma embriaguez divina se confundem na medida em que
ambos se opdem as intengdes do Bem, fundadas no céalculo da razdo. Mas, opondo-se
a eles, a morte e o instante sdo o fim ultimo e o resultado de todos os calculos. E a
morte é o signo do instante, que, na medida em que é o instante, renuncia a busca
calculada da duragéo.

Bataille identifica o Mal, o sagrado, o animal, a imanéncia... € em outro trecho diz:

Por outro lado, o limite do mundo do trabalho, que os interditos apoiavam e
mantinham na luta contra a natureza, determinou o mundo sagrado como seu
contrario. O mundo sagrado, em certo sentido, ndo ¢ mais do que o mundo natural
subsistente na medida em que ndo € inteiramente redutivel a ordem instaurada pelo
trabalho, ou seja, a ordem profana (BATAILLE, 2015b, p. 138).

Nesse trecho opde o mundo sagrado, “que ndo € mais que o mundo natural subsistente”,

ao mundo do trabalho. Mal, sagrado, animal, imanéncia contra o Bem, profano, humano,
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transcendéncia . As identificagdes e aversdes vdo se formando; o que mais a frente no

permitira entender o que € o erotismo.

1.4 A ferida angelical

Voltemos: o mundo profano, o mundo do trabalho, precisa alicer¢ar-se em um conjunto
de caracteristicas sem as quais o proprio mundo do trabalho se desfaria. A constincia, a
repeti¢do, o calculo, o adiamento da fruicdo: tracos indeléveis do trabalho. O trabalho, sempre,
e sob o capital, principalmente, se alicer¢a em um solo subjetivo adequado, dominado pelos

tabus ou interdi¢oes.

A significagdo dos interditos, se os consideramos em seu conjunto, especialmente se
levamos em conta aqueles que ndo cessamos de observar religiosamente, ¢ entretanto
redutivel a um elemento simples. [...] o que o mundo do trabalho exclui por meio dos
interditos ¢ a violéncia; no dominio em que situo minha busca, trata-se a0 mesmo
tempo da reproducao sexual e da morte (BATAILLE, 2014, p. 65).

Vladimir Safatle, sobre Bataille e o trabalho, diz em Maneiras de transformar mundos.

Lacan, politica e emancipagdo:

Ou seja, fica claro como a utilidade aparece ndo apenas enquanto modo de descrigéo
da racionalidade propria ao sistema socioecondmico capitalista, mas principalmente
como principio fundamental de definicdo moral da natureza dos sujeitos proprio a tal
sistema. Os sujeitos racionais no interior do capitalismo sdo aqueles que organizam
suas acdes tendo em vista sua autoconservagao, a conservagao de seus bens, o calculo
econdmico de seus esforcos e a frui¢do de formas moderadas de prazer, ou seja, formas
de prazer que nio nos coloquem fora do nosso proprio dominio. Eles sdo aqueles que
se julgam racionais por sempre submeterem sua afetividade a reflexdo sobre a
utilidade e a medida (SAFATLE, 2020, p. 63).

Os tabus criam a distancia segura em relacdo a imanéncia primeira e tudo aquilo que lhe

23 Vale fazer saber que a concepgio sobre o sagrado batalliana, oriunda — e adaptada — de uma longa tradigdo de
pesquisadores das ciéncias humanas, alicergada em no¢des como tabu, bem e mal, é chamada de “mitologema
cientifico que ndo apenas em si nada pode explicar, mas que ¢é ele proprio carente de explicacdo” por Giorgio
Agamben (2010, p. 82) em Homo sacer: o poder soberano e a vida nua I. Sua proposta alternativa ¢ conceber o
sagrado como “A vida insacrificavel e, todavia, matavel” (2010, p. 84). Mircea Eliade, por outro lado, em O
sagrado e o profano: a esséncia das religides, escreve que: “O sagrado esta saturado de ser. Poténcia sagrada
quer dizer ao mesmo tempo realidade, perenidade e eficacia. A oposi¢o sagrado/profano traduz-se muitas vezes
como uma oposi¢do entre real ¢ irreal ou pseudo-real” (ELIADE, 2018, p. 18). E de se chamar a atengo o fato
de que, enquanto a proposta de Agamben distancia-se da de Georges Bataille, essa é uma inversdo exata da
defini¢do aqui dada de Eliade: Bataille descreve, repetidas vezes, como a experiéncia mistica proporcionada pelo
encontro com o sagrado traduz-se em dissolugdo, interrupgdo, desfazimento, ineficacia, inoperancia. O sagrado
em Bataille ndo ¢ a fonte de seguranga cosmica que “realidade, perenidade e eficacia” podem proporcionar ao
homem. O sagrado ¢, na verdade, inseguranga, risco, embriaguez, loucura.
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faca referéncia ou dé ensejo para que seja experimentada novamente (como a reproducao sexual
e a morte). Acima vimos como ¢ a coisa no ser que precisa ser destruida para que sua condigao
original seja retomada — o que, depois da hominizagao, € o corpo do espirito. O que surge disto
¢: aquilo que proibe o retorno a imanéncia corresponde aquilo que proibe a violéncia. Georges
Bataille escreve, em Teoria da religido, que “Da violéncia, ndo pude e ndo achei necessario dar
logo uma defini¢ao precisa” (BATAILLE, 2015a, p. 79) e complementa em nota de rodapé “mas
a nocao de violéncia oposta a razao se refere a obra magistral de Eric Weil, Logique de la
philosophie (Vrin). A concep¢ao de violéncia que estd na base da filosofia de Eric Weil me
parece, além do mais, proxima daquela de que parto” (BATAILLE, 2014a, p. 79); onde
encontramos o seguinte trecho: “Violéncia, embora violéncia suportada, mas violéncia ainda, e
violéncia reconhecida como o essencial da vida, essa que nao vem do homem, mas que lhe
sobrevém de uma natureza, de um ser superior ou supremo” (WEIL, 2012, p. 88).

Como diziamos, a violéncia desmascara a individualidade e ¢ o portdo para a imanéncia.
A violéncia destroi a coisa, liberando o reificado de sua descontinuidade, desfazendo-o nas
aguas. “Fica claro desde o inicio que os interditos responderam a necessidade de rechagar a
violéncia do curso habitual das coisas. (BATAILLE, 2014, p. 79). Danos causados a
individualidade aproximam esta, quanto mais danosos forem, do estado de indiferenciagao
primordial porque os danos sdo causados exatamente na individualidade, na coisa, que se €.
Bataille chama esses danos de “anjo”; ciente da nogdo cristd do anjos como mensageiros de
Deus, que ligam os diversos niveis de realidade, conforme aparece em A hierarquia celeste, de
Pseudo-Dionisio Aeropagita’* (Podemos afirmar que Bataille conhecia a obra daquele pois,
além de fazer referéncia direta a ele e a outros misticos cristdos, como o dominicano Eckhart e
o carmelita Jodo da Cruz, em A4 experiéncia interior — obra que tem como tdpico central a
mistica —, nomeou a quarta parte da mesma obra como a nova teologia mistica, fazendo
referéncia a Teologia Mistica, de Aeropagita) vendo os danos causados na individualidade como

passiveis de realizar a indiferenciagdo (que €, neste caso, divina). Escreve entao:

Esse anjo ¢ o “movimento dos mundos”. mas ndo posso ama-lo como um ser analogo
aos outros. Ele ¢ a ferida, ou a fissura, que, dissimulada, faz de um ser “um cristal que
se quebra”. Porém, embora ndo possa ama-lo como um anjo, nem como uma entidade
distinta, aquilo que apreendi dele libera em mim o movimento que me da o desejo de
morrer e a necessidade de ndo ser mais (BATAILLE, 2017a, p. 44).

24 “A hierarquia, portanto, tem como fim conduzir as criaturas, tanto quanto seja possivel,  semelhanca e unifio
com Deus” (AEROPAGITA, 2019, p. 21). Pseudo-Dionisio retne na “hierarquia” tanto a “celeste” quanto a
“eclesiastica”, concebendo uma Unica corrente descendente desde Deus, que passa pelos anjos e ¢ continuada na
Igreja. Os anjos integram o grupo da “hierarquia celeste”.
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Assim como cada violéncia contra esse ser individual que se € o deforma um pouco, ¢ a
violéncia extrema leva a sua extingdo — a dissolucdo e a experiéncia de infinitude —, os anjos,
na cadeia hierarquica de que fazem parte, transmitem, desde Deus (vimos que para Bataille nao
ha, rigorosamente falando, Deus nenhum, sendo a utilizacdo que faz da teologia de Pseudo-
Dionisio Aeropagita ¢ mais uma de suas parddias) a experi€ncia teopatica. Os anjos divinizam
ao ferir os limites que constituem e delimitam quem se ¢ — ¢ a ligdo teoldgica contida na
escultura O Extase de Santa Teresa, de Bernini. Esse ¢ motivo de Bataille afirmar que “Em toda
realidade acessivel, em cada ser, ¢ preciso buscar o lugar sacrificial, a ferida. Um ser s6 € tocado
no ponto onde sucumbe, uma mulher, debaixo do vestido, um deus, no pesco¢o do animal do
sacrificio” (BATAILLE, 2017a. p. 47).

Condenados a serem o que sao, todos os seres, quando sofrem, sofrem no que sao,

porque sdo e ¢ o “anjo” que os fard experimentar a teopatia.

Sacrificar ndo é matar, mas abandonar e dar. A execu¢@o ndo é mais que a exposi¢ao
de um sentido profundo. O que importa é passar de uma ordem duradoura, em que
todo o consumo dos recursos esta subordinado a necessidade de durar, para a violéncia
de um consumo incondicional; o que importa € sair de um mundo de coisas reais, cuja
realidade decorre de uma operagao a longo prazo e nunca no instante — de um mundo
que criar e conserva (que cria em proveito de uma realidade duradoura). O sacrificio
¢ a antitese da producao, feita com vistas ao futuro, € o consumo que s6 tem interesse
para o proprio instante (BATAILLE, 2015a, p. 43).

O sentido do sacrificio ndo € a pura extingdo. A simples cessagdo da vida ndo capta o
sentido profundo do sacrificio. Ha mais em jogo.

A violéncia do sacrificio, a ferida angelical, realiza uma passagem. A passagem da vida
do trabalho, racional e planejada, para uma outra ordem, onde as consideracdes de matiz
econdmica sao suspensas. O sacrificio destroi a individualidade do sacrificado e, junto dela, a
producdo. Escapa-se, através do sacrificio, da existéncia servil a razdo, ao trabalho, ao tempo,
a economia. O sentido profundo do matar ¢ abrir a possibilidade de uma outra ordem, que nao
a duradoura, a de consideragdes e preocupagdes unicamente utilitarias. Uma experiéncia
interior que desindividualiza e desumaniza, pois, atenta contra aquilo de que a individualidade
e a humanidade dependem: o trabalho.

Matar e morrer sao evidentes formas de sacrificio, ndo as unicas. A mera aproximacao
da morte ¢ suficiente para a sacralizagdo, pois toma o sacrificado de sua utilidade, ndo sendo
necessaria consumar a morte. A morte ¢ o norte ideal, postulado puro da desrazdo pratica; nao
necessariamente tangivel, necessariamente perseguido. “A morte ¢, num sentido vulgar,

inevitavel, mas, num sentido profundo, inacessivel. O animal a ignora, embora ela lance o
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homem de volta a animalidade” (BATATAILLE, 2016, p. 106).

A soberania — livre disposi¢do dos préprios recursos, sem preocupagdo com a
subsisténcia, ou, como diz Bataille no 29° principio de seu Método de Meditacdo, “A plena
soberania diferente da menor nisto: ela exige a adesdo sem reserva do sujeito, que deve, se isso
¢ possivel, ser um homem livre, tendo, na esfera da atividade, recursos reais” (BATAILLE,
2016b, p. 244) — contradiz flagrantemente o trabalho e os tabus. O soberano, como o mais
poderoso, dispde das coisas como bem entende. As coisas estdo, sob o soberano, possibilitadas

de se inutilizarem e entdo tornarem-se sagradas. E a experiéncia ensinada pelo Marqués de

Sade.

1.5 E de volta ao animal

A despeito de todos os esfor¢os, o homem nao pode se apartar totalmente do Mal,
mesmo se o quisesse, da loucura zoohierofanica que contradiz a razao trabalhadora — e de fato
ndo o quer —, pois ela constitui 0 mundo profano tanto quanto a prépria vida: seres precisam
morrer para que outros vivam, metaforicamente — como na dedica¢do de uma vida dos pais para
com seus filhos — e literalmente falando — como na reproducdo das aranhas, que se deixam

comer por suas crias.

De qualquer jeito, o homem pertence a um e a outro desses dois mundos, entre os
quais sua vida, queira ou ndo, esta dilacerada. [...] Por sua atividade, o homem edificou
o mundo racional, mas sempre subsiste nele um fundo de violéncia e, por mais
razoaveis que nos tornemos, uma violéncia por nos dominar de novo que ndo ¢ a mais
a violéncia natural, mas a violéncia de um ser de razdo, que tentou obedecer, mas
sucumbe ao movimento que nele mesmo nado pode reduzir a razdo (BATAILLE, 2015,
p- 42).

Mas por que o Mal, negacdo da humanidade, da razao, do célculo, em suma, da vida,
por que o Mal nos atrai tanto? Porque nos proporciona o momento mais radical de ser, momento
que nos leva a saborear o gosto de nossa poténcia, isto €, faz-nos soberanos. Se o mundo
especificamente humano se sustém através de toda uma razoabilidade calculante, preocupada
com a preservacao dos recursos, dentre eles o proprio corpo, isso quer dizer apenas que nossa
propria forca, nossa capacidade de disposi¢do estd barrada por consideragdes uteis. Nossa forga
fragmenta-se pelo tempo devido a nossa necessidade de perdurarmos no tempo.

O mundo humano ¢ uma construgdo fragil, pois pode sempre se esfarelar na

animalidade. Ai reside o valor dos tabus: manter o mundo humano inquestionado e
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inquestionavel, sem divindade, sem animalidade.

O interdito, o tabu, s6 em certo sentido se opde ao divino, mas o divino € o aspecto
fascinante do interdito: é o interdito transfigurado. [...] O interdito corresponde ao
trabalho, o trabalho a producdo: no tempo profano do trabalho, a sociedade acumula
os recursos, o consumo ¢ reduzido a quantidade necessaria a producdo (BATAILLE,
2014, p. 92).

Quando nos reapropriamos de nds mesmos, estamos em pleno poder; maximo desfrute
de tudo que ha. Estamos livres das coagdes, inibi¢des, restrigdes que bloqueiam, na
ordinariedade, o aparecimento de tudo aquilo que uma existéncia ¢ capaz de viver. “Um ser
altivo aceita /ealmente as piores consequéncias de seu desafio. Por vezes até precisa ir ao
encontro delas” (BATAILLE, 2015b, p. 27). A barragem do tabu, as proibi¢des que ordenam e
mantém a vida, controlam o homem, detém a poténcia das aguas, até que ele opte pela
transgressao e, assim, pelo Mal. Afinal, “podemos chegar a proposi¢ao absurda ‘o interdito esta
ai para ser violado’ (BATAILLE, 2014, p. 88). No Mal, sem os impedimentos que criavam a
seguranga indispensavel para a vida, o trabalho e a ciéncia, as dguas fluem, de modo ambiguo,
violentas e contidas. A completa libertagdo das aguas, equivalendo ao completo desfazimento
da individualidade, equivale a morte. E a isso que Georges Bataille se refere quando diz que
(2014, p. 137) “O erotismo orgiaco ¢ em sua esséncia excesso perigoso. Seu contagio explosivo
ameagca indistintamente todas as possibilidades da vida” e para que nao sejamos increpados de
uma generalizacao indevida, saltando de um caso especifico, como o erotismo orgiacos, para
toda a situagao limitrofe, outro trecho que confirma nosso pensamento, mas dessa vez sobre a
violéncia guerreira: “A crueldade e o erotismo se ordenam no espirito possuido pela resolucao

de ir além dos limites do interdito” (BATAILLE, 2014, p. 103) e segue:

Essa resolucdo ndo é geral, mas sempre ¢ possivel deslizar de um dominio ao outro:
trata-se de dominios vizinhos, fundados ambos na embriaguez de escapar
resolutamente ao poder do interdito. A resolugdo ¢ tanto mais eficaz uma vez que se
reserva o retorno a estabilidade sem a qual o jogo seria impossivel: isso supde ao
mesmo tempo o transbordamento e a previsdo do recuo das aguas (BATAILLE, 2014,
p. 103).

Entretanto, no caso dos seres humanos, ha um entrave. A descri¢ao anterior pode pecar
por desenhar um quadro em que o Mal pareca excessivamente com uma aventura ou até mesmo
com o0 Bem, uma pura e simples libertacdo das poténcias residentes no ser humano, libertagao
do animal divino que lhe habita, com todas as evidentes sugestdes positivas que surgem; mas
ndo o ¢; libertar as poténcias do e no Mal é chocante para o ser humano. Nietzsche compreendeu

o0 risco que ¢ viver em unidade com a natureza — o que, em nosso caso, quer dizer o retorno a
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imanéncia da animalidade — e escreveu:

Imaginem um ser tal como a natureza, desmedidamente prodigo, indiferente além dos
limites, sem intengdo ou consideragdo, sem misericordia ou justica, fecundo, estéril e
incerto a0 mesmo tempo, imaginem a propria indiferenga como poder — como
poderiam viver conforme essa indiferenga? Viver — isto ndo € precisamente querer ser
diverso dessa natureza? Viver ndo ¢é avaliar, preferir, ser injusto, ser limitado, querer
ser diferente? (NIETZSCHE, 2005, p. 14).

Relevemos a intuicdo nietzschiana explicita nesse trecho que foi objeto de
desenvolvimento por Bataille ¢ de exposi¢cdo neste texto (“viver nao € avaliar, preferir, ser
injusto, ser limitado, querer ser diferente?”), viver é diferenciar-se, logo, parece-nos facil
concluir, morrer ¢ indiferenciar-se. Em sua universalidade, os tabus sdo os limites que delineiam
nossa humanidade — ou o que ha de humano em noés. Eles afirmam até que ponto podemos ir,
como devemos regrar nossa vida em todas as esferas para que sejamos ainda individuos
humanos. Para além da moralidade (do tabu), s6 hipermoralidade: 14 abandonamos nossa
humanidade, nos deparamos com a animalidade divina perdida. Bataille o diz, ao tratar do poder

comunicacional da literatura, da seguinte maneira:

A literatura € o essencial, ou ndo ¢ nada. O Mal — uma forma aguda do Mal — de que
ela é a expressdo tem para nos, acredito, o valor soberano. Mas essa concepgao néo
prescreve a auséncia de moral, ecla exige uma “hipermoral”. A literatura ¢
comunica¢do. A comunica¢do requer a lealdade: a moral rigorosa ¢ dada nessa
perspectiva a partir de cumplicidades no conhecimento do Mal, que fundam a
comunicag¢do intensa (BATAILLE, 2015, p. 9).

A hipermoral ¢ o rigor da fidelidade a comunicagdo. Entretanto, ¢ normal e razoavel o
afastamento aos nos deparamos com o Mal, pois a face de nossa extin¢do esta nos encarando
diretamente. A humanidade tem um relacionamento ambiguo com o Mal: teme-o, pois ele € sua
extingdo, mas deseja-o, pois ele € sua expansdo, originando nesse ponto sua angustia. Georges

Bataille (2014, p. 64) o diz nas seguintes palavras:

No dominio de nossa vida, o excesso se manifesta na medida em que a violéncia
prevalece sobre a razdo. O trabalho exige uma conduta em que o calculo do esforgo,
relacionado a eficacia produtiva, é constante. Exige uma conduta razoavel, em que os
movimentos tumultuosos que se liberam na festa e, geralmente, no jogo, ndo sdo
admitidos.

Mesmo em nossa concepg¢ao corriqueira a violéncia ¢ identificada como um aspecto do
Mal, da maldade — tornando este trecho menos ininteligivel para os leitores de Bataille.

Podemos ver aqui neste pensamento batailliano os tragos da pulsdao como redefinida por Jacques
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Lacan®:

A disting@o entre pulsdo de vida e pulsdo de morte é verdadeira na medida em que
manifesta dois aspectos da pulsdo. Mas com a condi¢do de conceber que todas as
pulsdes sexuais se articulam no nivel das significa¢cdes no inconsciente, na medida em
que, o que elas fazem surgir, é a morte?® (LACAN, 1985, p. 243).

A situagdo humana frente ao Mal (que pode bem ser substituido, para Bataille, pelo
divino) ¢ ainda mais curiosa, porque as proprias proibigdes permitem sua negacdo. Georges
Bataille (2014, p. 87) diz: “Nao ha interdito que ndo possa ser transgredido. Frequentemente a
transgressao ¢ admitida, muitas vezes ela ¢ até prescrita”. Todo interdito, proibi¢ao, tabu, faculta
— no ato mesmo de proibir —, seu descumprimento. Como exemplo, reflitamos sobre o sexto
mandamento biblico de ndo pecar contra a castidade. Esse mandamento estd em flagrante
contradi¢do com a ordem no livro do Génesis que nos da como dever a multiplicacao da espécie
e o povoamento da Terra. O interdito, portanto, deve proibir e estimular o mesmo ato. Bataille
(2014, p. 134) diz: “todo o movimento da religido implica o paradoxo de uma regra que admite
a ruptura regular da regra em certos casos”. O sexto mandamento, para estar de acordo consigo
mesmo, deveria ser formulado com uma ressalva interna que nos lembrasse que a regra deve
ser sempre seguida por todos — a ndo ser que sejamos casados, por exemplo. A perspectiva
kierkgaardiana da fé como suspensao da ética ndo nos aponta exatamente isso? Nao haveria
uma experiéncia religiosa, estimulada pela religido mesma — que a proibe —, que fosse marcada
pela transgressao dos padrdes morais aceitos por todos e incomunicavel porque radicalmente
pessoal? De fato, vale relembrar, Bataille ndo ¢ religioso, mas identifica nas religides uma
teofania capturada por elas, que delas ndo depende e de que faz uso. Vale lembrar, outrossim,
os modos de comunicag¢do apontados por Bataille, o interior e o exterior. Tendo em vista tais
ressalvas, feitas numa perspectiva batailliana, as reflexdes filosoficas e teologicas de
Kierkegaard padeceriam de duas limitagdes: Kierkegaard atribuiria a religido um fendmeno que

dela independe; Kierkegaard limitou a comunicabilidade a sua dimensdo externa — deixando

%5 Vladimir Safatle escreve: “Sua origem (do conceito de gozo), e isso ndo poderia nos escapar, ndo se encontra
em textos freudianos, embora Lacan se esforce em fazer das incidéncias freudianas do termo “Genuss”
indica¢des da presenga de um conceito. Mas se quisermos encontrar a verdadeira referéncia ao uso lacaniano do
conceito de gozo, devemos procurar em Georges Bataille” (SAFATLE, 2020, p. 61).

26 Marco Antonio Coutinho Jorge explica: “Distinguindo a fun¢do da tendéncia, Freud pondera que o principio
de prazer ¢ uma tendéncia que opera a servigo de uma fungéo cuja missdo ¢ liberar inteiramente o aparelho
mental de excitagdes, conservar a quantidade de excitagdo constante nele, ou manté-la tdo baixo quanto possivel.
Tal fun¢ado estaria assim relacionada com o esfor¢o mais fundamental de toda substancia viva: o retorno a
quiescéncia do mundo inorganico”. De modo que “isso significa que a fungdo estaria relacionada ao mais além
do principio de prazer com sua finalidade de diminuir a tensdo interna ao nivel mais baixo possivel, o que
significa, no fundo, zera-la” (JORGE, 2010, p. 132, grifo nosso).
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escapar o que ha de mistico na relacdo com Deus. Mas, para além de tais sutilezas, ndo had uma
intuigdo ai partilhada, a de que a religido, em seu momento mais religioso, o contato com Deus,
¢ transgressao? Ao tratar sobre a postura de Abrado em relagdo sacrificio de seu préprio filho,

Isaac, Kierkegaard (2012, p. 30) escreve:

Abrado ¢ diferente. Prova mais dificil estava reservada para ele; a sorte de Isaac estava
em sua mao ao segurar a faca. Esta era a situacdo do ancido frente a sua Unica
esperanga! Contudo, ele nunca duvidou, ndo pervagou o olhar desesperado a direita
nem a esquerda, ndo molestou o céu com rogativas. Sabia que o Todo-poderoso estava
provando-o, sabia que este era o sacrificio mais dificil que se lhe podia exigir, porém
sabia também que nenhum sacrificio ¢ excessivamente duro quando Deus o pede — e
por essa razdo sacou a faca.

Kierkegaard encontra-se com Georges Bataille indicando que a ética, a moral, ¢ um
estagio anterior a experiéncia divina. Kierkegaard distingue trés estddios existenciais: “o
estadio estético em que o homem se abandona a imediatidade, o estddio ético, em que se
submete a lei moral (o geral, como se diz), e o estadio religioso em que o homem, abragando a
eternidade, se deixar dirigir pelo amor, para além do bem e do mal” (FARAGO, 2011, p. 120).
Imaginamos que Bataille subscreveria a defini¢cdo de estadio religioso, talvez avaliando como
por demais piegas a no¢do de amor kierkegaardiana, sentindo falta nela de espasmos.

Estamos acompanhando como a experiéncia divina em Bataille implica a transgressao
dos interditos e, conforme vimos no trecho de Kierkegaard retirado de Temor e tremor, o divino
suspende o funcionamento da moral, deixando Abrado desamparado na decisao radical, radical
porque desemparada, sem apelo a moralidade que possa justifica-lo, de responder ao apelo
divino pelo sacrificio. France Farago escreve “Neste nivel [do estddio religioso], existe aquela
renovagao de todos os valores, a inversdo do pro no contra que caracteriza o paradoxo cristdo)”
(grifo nosso) (FARAGO, 2011, p. 127). Vimos que a sociedade necessita do Mal, ou do divino,
para reestabelecer a comunicacgao, atenuar os egoismos — a dissolucao do eu —, ou seja, reforgar
seus lacos (“renovar-se”), a0 mesmo tempo em que esses lagos sdo postos em questao quando
a sociedade se torna, temporariamente, sagrada (“a inversdo do pr6 no contra”). Bataille e
Kierkegaard estdo, cada um a seu modo, identificando o mesmo evento. Diferenciam-se porque,
como ja dito, Kierkegaard ¢ por demais dogmatico e candido para a violéncia batailliana.

Ambos os autores tratam da angustia como sinal do encontro do ser humano com aquilo
que lhe ¢ mais fundamental enquanto ser humano, ou seja, suas possibilidades. Para Bataille,
“A angustia supde o desejo de comunicar, ou seja, de me perder, mas nao a resolugdo inteira: a
angustia atesta meu medo de me comunicar, de me perder.” (BATAILLE, 2016, p. 87). E

sabemos que a comunicagdo se refere a assun¢do e liberacdo das poténcias proteladas e
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administradas em prol da racionalidade do trabalho e, com isso, o retorno a imanéncia
zooteofanica — a indistingdo da dgua nas aguas. Para Kierkegaard, “aquele que ¢ formado pela
angustia ¢ formado pela possibilidade, e s6 quem ¢ formado pela possibilidade esta formado de
acordo com a infinitude” (KIERKEGAARD, 2015, p. 169) sendo a angustia “uma antipatia
simpatica e uma simpatia antipatica” (KIEKEGAARD, 2015, p. 45). A liberacdo das poténcias
humanas coincide com o encontro com o divino. Para Bataille, o divino ndo é nada além da
animalidade alienada. Kierkegaard, como cristdo, ndo poderia coadunar com essa posicao;
permanecendo tradicionalmente monoteista.

E enganoso, contudo, acreditar que a coragem que ultrapassa a moral por isso a cancela.
Como os tabus morais nos fazem humanos, ndo ¢ descartando-os que algamos o pinaculo do
homem. Precisamos nega-los — ao transpassa-los —, mas afirmé-los conservando-os, pois do
contrario recairiamos na animalidade simples, originaria e amoral e estariamos, por isso,
impossibilitados de experimentar a transgressao. “A transgressao ndo ¢ a negacao do interdito,
mas o supera € o complementa” (BATAILLE, 2014, p. 87). O sentido da transgressao reside,
portanto, em que, como humanos, experimentemos o estado zoohierofanico — o estado de
divinizacdo que ¢, em verdade, o estado de animalizacdo, conforme temos esclarecido. Como
viemos observando até aqui, o interdito, o tabu, criam o espa¢o humano. Trata-se de suspendé-
lo, uma epoché maldita e nao fenomenologica. Nao suspender para que a consciéncia se dé
conta de sua inevitavel participacdo na constituicdo dos fendmenos que lhe aparecem, mas
suspender para que um outro do humano possa ser experimentado por ele, através da
inoperancia temporalmente parcial dos interditos que definem o ser humano. E deve ser maldita
porque cabe ao ato transgressor violar as constitutivas leis humanas em dire¢do a animalidade.
O Mal hipermoral nos leva a vivenciar a animalidade divina, mas nao nos transforma em
animais: ¢ um processo espiralar, que nos faz retornar a0 mesmo espago, porém em um nivel
diferente. Bataille adverte o quao implausivel ¢ a pretensdo de nos desfazermos de todos os
tabus em prol da liberdade; sem tabus, ndo seriamos humanos e, ndo sendo mais humanos, nao
ha o que se falar de liberdade. Quando, em O erotismo, Bataille escreve que “Estou mesmo
seguro de que, sem o interdito, a guerra ¢ impossivel, inconcebivel” (BATAILLE, 2014, p. 88)”,
assim, faz referéncia ao fato a guerra ¢ um fendmeno especificamente humano — pois ¢ uma
forma de violéncia que “€¢, como o trabalho, coletivamente organizada; como o trabalho, ela se
atribui a uma finalidade, corresponde ao projeto refletido daqueles que a conduzem” — enquanto
“Os animais, que ndo conhecem o interdito, ndo conheceram, a partir de seus combates, a
empresa organizada que ¢ a guerra” (BATAILLE, 2014, p. 88).

No dilema compositor do homem, nao apenas o individuo, mas também a sociedade
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precisa, em seu bojo, abracar o Mal. A experiéncia interior —

Entendo por experiéncia interior aquilo que habitualmente se nomeia experiéncia
mistica: os estados de éxtase, de arrebatamento ou ao menos de emog¢dao meditada.
Mas penso menos na experiéncia confessional, a que os misticos se ativeram até aqui,
do que numa experiéncia nua, livre de amarras, e mesmo de origem, que a prendam a
qualquer confissio que seja. E por isso que ndo gosto da palavra “mistica”
(BATAILLE, 2016, p. 33).

— ndo ¢ atribuicdo exclusiva dos individuos; a sociedade pode, como estes, se imantar
do Mal, realizando conjuntamente uma libertagio dos ditames da razdo. E na ida e vinda desta
perversidade coletiva que a sociedade encontra o refor¢o de seus lagos. A verdadeira
comunicabilidade reside na animalidade, ou divindade, ou experiéncia interior. A sociedade, se
o seu tecido se encontra por demais esgar¢ado pelo egoismo da separatividade do mundo
profano, em que cada um sopesa e calcula a propria sobrevivéncia, deve retornar, parcialmente,

ao mundo sagrado para recriar, ou reforgar, seus lacos. Bataille diz que

Na experiéncia, ndo ha mais existéncia limitada. Um homem ai em nada se distingue
dos outros: nele se perde aquilo que em outros € torrencial. O mandamento tdo
simples: s€ esse oceano, ligado ao extremo faz a0 mesmo tempo de um homem uma
multidio e um deserto. E uma expressdo que resume e precisa o sentido de uma
comunidade. Sei corresponder ao desejo de Nietzsche falando de uma comunidade
que tem como Unico objeto a experiéncia (mas, designando essa comunidade, falo de
“deserto”) (BATAILLE, 2016, p. 60).

A comunicagao so ¢ possivel quando um ser se direciona a outro e torna-se ele. Ou mais

exatamente: quando dois seres se encontram em um terceiro lugar, o ndo-eu. Ele diz que

A “comunicagdo” ndo pode ocorrer de um ser pleno e intacto a outro; ela requer seres
que tenham o ser em si mesmos posto em jogo, situado no limite da morte, do Nada;
o0 apice da moral ¢ um momento de colocagdo em jogo, de suspensdo do ser para além
de si mesmo, limite do Nada (BATAILLE, 2017, p. 59).

Isolado em mim mesmo, toda existéncia me € incomunicavel pois, preso no que sou,
ndo posso ser outro, experimenta-lo; neste caso, elemento fundamental da comunicagdo. Se a
comunicag¢do €, de algum modo, um evento de abertura e sensibilidade ao outro, uma saida do
de mim mesmo, onde posso ser afetado e transformado pelo que o outro é, a verdadeira
comunicag¢do ¢ incompativel com a rigida existéncia individual. Individualidade e comunicagao
seriam, em tal perspectiva batailliana, mutuamente excludentes. A individualidade, ser
particularmente o que se ¢, impede o tornar-se outro do que se €, ou seja, impede a comunicagao.

A comunicagdo precisa que a individualidade, esses contornos tdo exatamente definidos do que
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[

eu sou, dé “espaco” para que outro advenha. Como ja observado, essa destrui¢do do eu ¢

o~

ferida que o danifica e, ao enfraquecé-lo com os danos, cria esse “espaco” Bataille
peremptorio nesse ponto. Ele afirma: “O inacabamento, a ferida, a dor necessaria a
comunica¢do. O acabamento ¢ o contrario disso” (BATAILLE, 2017a, p. 52) e apresenta em
seguida uma variacdo, como se quisesse destacar a importincia do dano angélico, “A
comunicagdo exige um defeito, uma ‘falha’; ela entra, como a morte, por uma brecha na
couraga. Exige uma coincidéncia entre dois rasgdes, em mim mesmo, no outro” (BATAILLE,
2017a, p. 52). A morte é o elemento fundador da comunicagdo; comunicamo-nos enquanto
mortos. Nao biologicamente mortos, mas individualmente, separativamente mortos. Mortos-

vivos comunicantes. Bataille diz:

Se um conjunto de pessoas ri de uma frase absurda ou de um gesto distraido, passa
por elas uma corrente de intensa comunicacdo. Cada existéncia isolada sai de si
mesma gragas a imagem que revela o erro do isolamento estanque. Ela sai de si mesma
numa espécie de estouro facil, ela se abre a0 mesmo tempo ao contagio de uma onda
que se repercute, pois aqueles que riem se tornam juntos como as ondas do mar, ndo
existem mais divisorio entre eles enquanto dura o riso, ndo estdo mais separados do
que duas ondas, sua unidade fica tdo indefinida, tdo precaria quanto a da agitacdo das
aguas (BATAILLE, 2016, p. 132).

Tornando-me outro no ndo-eu e, porque ja vimos que sacrificio ndo quer dizer
necessariamente morte — como o proprio trecho deixa evidente com o exemplo da risada —,
retornando a mim, opero a mais radical das comunicagdes. A separagao da sociedade ¢ atenuada,

a comunidade se reaproxima. Como observa Julia Vilaca Goyata

Bataille, entdo, concebe a experiéncia social a partir de dois planos simultdneos. Em
primeiro lugar, ele reconhece a sociedade, tal como formulada por Durkheim, a
“sociedade” com s maitsculo, identificada a ordem moral (o mundo profano escorado
nos tabus, interditos...) mas propde a recuperagdo de outra espécie de lago social:
aquele que se da pela unido entre as partes que formam o ser social. Lago que,
lembremos, ¢ da mesma ordem daquele que une outros “seres compostos” presente
no mundo. Uma ligacdo que remete ndo ao acordo ou pacto racional entre os homens,
mas a relagdo intima, molecular — para usar a metafora organica presente de maneiras
diferentes em Durkheim e em Bataille — entre eles. E tal vinculo social que lhe parece
ser o verdadeiramente afetivo, somente ele é capaz de lembrar ao homem sua
capacidade de exaltacdo e efervescéncia, tal qual descritas por Durkheim. O sagrado
em Bataille, remete, sem dlvidas, ao aspecto comunial da unido entre os seres
(GOYATA, 2016, p. 88).

Esse vinculo afetivo, ndo o aspecto racional, remete as reflexdes que estamos
desenvolvendo até aqui. Como o mundo humano surge no preciso ponto da separagdo,
descontinuidade, dos seres, a ligacdo moral, do tabu, ndo pode ser realmente fundante de
nenhuma comunidade nem comunicabilidade. O que nos liga, os seres humanos, vem de dentro.

A liga do humano ¢ o animal.
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Em Comunicologia ou mediologia? A funda¢do de um campo cientifico da
comunicagdo, Ciro Marcondes Filho (2018, p. 14) escreve sobre a posicdo de Bataille em

relagdo a comunicagdo o seguinte:

Implicita neste caso estd a ideia de fusdo, matriz de seu modelo de
continuo/descontinuo. O estar em ligagdo ‘continua’ com o outro, que me leva ao
extremo possivel, a situacdo paroxistica de excitagdo, ao sair de mim, ao estar nas
nuvens, como se da no apice orgastico, em que a fusdo dos corpos, apesar de intensa,
¢ fugaz, esse momento de continuidade ndo tem — a nosso ver —nada de comunicagao.
E apenas transe.

O extremo possivel do homem ¢ esse instante de exaltacdo, de éxtase, de desconexdo
do mundo profano, do sair de si, semelhante a fenomenologia da paixdo, que busca
exatamente a dilui¢do de um no outro, a sensagdo do fundir-se reciproco.

Mas comunicag¢o ndo ¢é fusdo, adverte Levinas. Na fusdo, como sugerido acima, eu
me diluo no outro, perco minha autonomia, ja ndo estou em condigdes de sentir o
efeito comunicacional desse outro (pessoa, objeto, etc.) interferindo na minha
estabilidade tranquilizante e oportuna.

Na comunicacdo, faz-se mister garantir a separagdo para que haja efetivamente o
trabalho desse outro sobre mim.

Que a no¢do de comunicagdo em Bataille interfira “na minha estabilidade tranquilizante
e oportuna” ¢ incontroverso para aqueles que leram o texto até aqui, e esse posicionamento se
fortalecera em seu restante, pois envolve diretamente a violéncia e a morte — que creditamos
ser suficientemente desestabilizadoras. A objecdo a que devemos fazer frente €, portanto, a de
que “na comunicagdo, faz-se mister garantir a separacao para que haja efetivamente o trabalho
desse outro sobre mim”, ja que a comunicagdo em Georges Bataille se afigura, segundo o que
acompanhamos até agora, perturbadora.

Podemos elencar dois pontos que impugnem tal visdo. O primeiro ponto €é: que a
comunicagdo necessita do Outro que me retire de meu solipsismo € justamente o ponto a ser
provado, o que, no caso do trecho, € postulado, indicado.

Mas deixemos de lado a perspectiva logica, e pensemos em uma perspectiva
fenomenoldgica, pois, como o proprio autor escreve, “o que se propde com este livro € inverter
a perspectiva, € nos voltarmos a algo que parece ter ficado esquecido: o fenomeno da propria
comunicag¢do humana, mesmo que permeada de aparelhos e processos tecnoldgicos mais
amplos” (MARCONDES FILHO, 2018, p. 9-10). E outrossim, “trata-se, portanto, de propor
um outro olhar fenomenologico” (MARCONDES FILHOS, 2018, p. 32). Sera que o fendmeno
da comunicagdo ocorre da maneira que o autor diz? Suspeitamos que nao.

Para que haja a comunicagdo, o fator mais importante ¢ a propria comunicagao. SO ha
seres que se comunicam, na medida em que ha comunicagdo — sem comunicagdo, sem seres

comunicantes. Isso quer dizer que seres se tornam comunicantes, na medida em que se
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comunicam, ndo havendo seres comunicantes antes da comunica¢do mesma. Em outras
palavras: a comunicagdo é o espaco em que os seres comunicantes se estabelecem como tais, e
nao se pode falar de seres comunicantes antes que ela ocorra.

Tal descri¢do do fendmeno da comunicacdo vira de ponta-cabeca a posicdo do autor
pois, ndo € necessario que haja ao menos dois comunicantes para que haja comunicacdo, mas
sim que haja comunicacao para, entdo, se ter dois comunicantes. Anteriormente aos seres, ha
um estagio pré-individual que, em meio aos seus fluxos e refluxos, possibilita o surgimento
deles. Esse posicionamento vale tanto “ontologicamente”, como no campo da comunicagao.
Portanto, surpreende-nos que o autor, que recorre varias vezes a Deleuze e Guatarri para fundar
sua comunicologia, ndo tenha compreendido que € justamente essa a posi¢do dos dois autores

— e a de Bataille. Gregério Baremblitt em seu Introdugdo a Esquizoandlise, afirma o seguinte:

Como ja dissemos também, o texto Esquizoanalitico tem uma vocagdo que podemos
resumir, muito precariamente, como enfatizado no TRANS e no PRE. E PRE no
sentido de Pré-ontoldgico, ou seja, trata-se de um enorme esforco para conseguir
pensar e expressar como funciona “a realidade, “antes” de constituir-se como tal,
segundo as formas materiais ou ideias que conhecemos e aceitamos e segundo as
energias ja vetorizadas como forcas, que animam essas formas (BAREMBLITT,
2003, p. 107).

Alessandro Sales em Deleuze: pensamento e acordo discordante escreve, no quarto

capitulo, item primeiro (intitulado A comunicagdo ndo é propriamente entre sujeitos):

Parece-nos que a ontologia complexa de Deleuze estd alicercada em figuras
conceituais que ndo podem deixar de ser caracterizadas como essencialmente
comunicantes, no sentido de que elas almejam circunscrever o vinculo paradoxal entre
movimento ¢ planos heterogéneos, diversos em natureza, porém coexistentes. Se a
ontologia em pauta busca produzir diferengas, essas dizem respeito aos fios
comunicantes que articulam os planos entre si. Mas o que isso tem a ver com a
comunicag¢ao entre sujeitos? Muito pouco. Basta observarmos as paginas de Didlogos
ou de Conversagoes — cujos titulos por si ja denotariam a convicgdo de Deleuze quanto
a possibilidade da comunicagdo, mas ndo exatamente entre sujeitos. Esses livros
insistem recorrentemente que a comunicagio, na perspectiva deleuziana, ndo € o que
se da entre sujeitos fixos, bem formados, individuados (SALES, 2014, p. 227).

Bataille esteve convencido desta visdo ao ponto de, no ambito da revista e sociedade
secreta Achéphale, planejar um sacrificio humano consentido. “Ambicionando ser um espago
de reflexdo e de agdo, Acéphale estava marcada por um anti-racionalismo extremo e pelo
vinculo entre acdo politica e religido. [...] Até a execucdo de um sacrificio humano consentido
fazia parte dos planos dessa associagdo” (GOYATA, 2016, p. 66).

Na esteira de sua sociologia sagrada — a sociologia que busca ndo apenas identificar os

focos sociais de divinizacdo, ou transgressao, mas também pratica-la —, Bataille pretendia
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realizar aquilo que chamei anteriormente de morte por procuragdo, ritualizada no sacrificio.

O exercicio seria o seguinte: localizar experiéncias da ordem do sagrado no mundo
social e ver como seria possivel operar politicamente com elas; a hipotese era que tais
experiéncias cotidianas seriam capazes de revelar a genuina existéncia humana, que
seria, por sua vez, a base de transformagdes politico-sociais (GOYATA, 2016, p. 71).

Genuina existéncia humana € aquela dos animais initerruptamente comunicantes. Onde
os seres humanos, encarando corajosamente a angustia causada pelo pressentimento de sua
possibilidade mais radical, a da violéncia que supera os interditos que separam os dois mundos
— o sagrado e o profano —, podem vivenciar o aquoso estado de animalizagdo. Estado esse que,
criando fendas na couraca da individualidade que se é, da ensejo a que haja mistura, troca,
homogeneidade entre dois, ou mais, seres anteriormente perfeitamente distintos — como se
testemunha no encontro de dois rios que se tornam um o outro ao se encontrarem. Se a vida
cotidiana, orientada para a sobrevivéncia individual, encerra os individuos em si mesmos, a
verdadeira vida politica, em que h4d comunica¢do entre seus membros, € ndo atomizacao, ¢
alcancada somente na animalizagdo periodica desses. O que poderiamos chamar de zoopolitica.

A morte funda a comunicagdo, a comunicagdo funda a comunidade. O individuo que
pretende comunicar-se ndo pode morrer — literalmente morto torna-se, para além das crengas,
inacessivel. Resta aquele que pretenda a comunicacao, via experiéncia interior, que, neste caso,
alguém morra em seu lugar. Toma lugar, entdo, o sacrificio. Mauss e Hubert haviam destacado
que “O sacrificio é um ato religioso que mediante a consagracdo de uma vitima modifica o
estado da pessoa moral que o efetua ou de certos objetos pelos quais ela se interessa”
(MAUSS; HUBERT, 2013, p. 21). O sacrificio humano consentido, somente planejado, nunca
realizado, teria por proposito fazer com que os sacrificantes — os membros da sociedade secreta
Acéphale — pudessem se comunicar. Estariam, assim, numa verdadeira comunidade que, apesar
de ser chamada de “comunidade d¢ CORACAO” por Bataille — remetendo  interioridade e a
irracionalidade simbolizadas por esse O0rgdo —, parece-nos mais adequada se for nomeada
“comunidade de SANGUE” — para indicar que a experiéncia interior € tocada apenas ao preco
de sangue. Ndo podendo haver comunica¢do na descontinuidade, porque na descontinuidade
ndo had contato, ou seja, continuidade, cria-se um meio comunicacional sem que os
comunicantes precisem se prejudicar, ou até mesmo morrer, para que se comuniquem (o que
impediria a comunica¢do almejada). O sacrificio constituiria este meio, mantendo os

comunicantes a salvo. Bataille escreve que

O fato de que momentos de intensidade da vida sejam necessarios para fundar o lago
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social é de interesse secundario. Decerto, ¢ preciso que o lago seja fundado, e
compreendemos facilmente que o tenha sido pelo sacrificio: pois os momentos de
intensidade sdo os momentos de excesso e de fusdo dos seres. Mas os seres humanos
ndo foram levados a seu ponto de fusdo porque deviam formar sociedades (como
fundimos pedagos de um metal visando fazer deles um novo de uma s6 pega)
(BATAILLE, 2015b, p. 67).

A sociedade deve imantar-se do Mal — e mau € negacao dos interditos que proibem o
que destroi a vida — para sobreviver — como ja foi dito, o ser humano repugna e anseia o divino.
Toda sociedade existente deve, em vista disso, criar dispositivos tanatéfilos, ou seja, que dardo
oportunidade ao contato paradoxal do coletivo com o mundo da morte e do Mal. Sem tais
periodicas saidas da organizagdo do cotidiano, através da violéncia que suspende o interdito e
se abre a comunicagdo, com todos os seus tracos proprios — a separacdo, o egoismo, o calculo
—, corre-se o risco de que o grupo seja ndo uma comunidade, uma unidade comum, mas um

amontoado desconexo de seres. Bataille afirma:

O sacrificio é o calor, em que se reencontra a intimidade daqueles que compde o
sistema das obras comuns. A violéncia ¢ seu principio, mas as obras a limitam no
tempo e no espaco; ela se subordina & preocupacdo de unir e de conservar a coisa
comum. Os individuos se desenfreiam, mas um desenfreamento que os funde e os
mistura indistintamente com seus semelhantes contribui para encadea-los nas obras
do tempo profano (BATAILLE, 2013, p. 73).

Sumariamente, nas sociedades nao seculares tal papel ¢ realizado pela religido. O

proprio Bataille (2014) alega:

O interdito ndo pode suprimir as atividades necessarias a vida, mas pode lhe dar o
sentido da transgressdo religiosa. Ele as submete a limites e regula suas formas.
Devido ao assassinato, o cagcador ou guerreiro assassino eram sagrados. Para voltar a
sociedade profana, era preciso que eles se lavassem dessa macula, se purificassem
(BATAILLE, 2014, p. 98).

O problema reside no azo dado a uma hecatombe: deflagrando internamente o Mal, esse
dificilmente assentird em ser contido. Para responder ao problema, as sociedades nao seculares
estipularam prazos para que o Mal se realizasse livremente; claro que o risco do pandemdnio
permanece — o Mal ¢, em si, descontrole. “A preocupagdo com uma regra € por vezes a maior
na transgressao: pois € mais dificil limitar um tumulto uma vez comegado” (BATAILLE, 2014,
p- 89).

Importante ressaltar que o Mal ndo atrai o homem simplesmente porque ¢ Mal, por si
mesmo. O Mal atrai o homem, porque o libera do Bem, do que ¢ bom, da vida apequenada pelos

limites. Liberando-nos dos limites, somos ilimitados novamente; assim como éramos em nosso
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passado animal. O Mal ¢ o signo do infinito e € por isso que o desejamos tao fortemente e com
tanta angustia. Este mesmo ponto aparece também em Fenomenologia do Espirito, de Hegel —
e vimos que Bataille pretendia ser o dente dolorido deste —; € apenas através do medo (que, nos
termos de Bataille, equivale a encarar quaisquer das faces do Mal) que o ser pode se afastar das
determinagdes e se tornar negatividade e, portanto, liberdade e indeterminacdo. Hegel (2011)

diz:

Se nao suportou o medo absoluto, mas somente alguma angustia, a esséncia negativa
ficou sendo para ela algo exterior: sua substancia nao foi integralmente contaminada
por ela. Enquanto todos os contetidos de sua consciéncia natural ndo forem abalados,
essa consciéncia pertence ainda, em si, ao ser determinado (HEGEL, 2011, p. 151).”7

No inicio de nosso texto indicamos, a proposito das prelecdes sobre Hegel de Kojéve,
que Georges Bataille refaz o caminho hegeliano-kojeviano, porém em sentido contrario.
Enquanto para este par, o determinado ¢ o animal, pois ¢ condicionado por seus instintos,
irracional, imerso na natureza, para Bataille determinado verdadeiramente ¢ o homem, levando
em conta que ¢ racional, trabalhador, calculador. A razdo nao ¢ razao, motivo, causa, efeito ou
parte de sua liberdade; ¢ coetanea a seu aprisionamento. “Livre”, se o podemos dizer, ¢ o animal,
que ndo ¢ dominado por nenhum tabu.

A organicidade da existéncia forga a todos a encarar a morte como processo constitutivo
da vida. O Bem, ndo obstante seguro, ¢ arduo de tolerar. O Bem ocupa-se da ordem pratica da
vida, por isso ¢ enfadonho e humilhante; sufoca, for¢cando a uma existéncia isolada,
descontinua. O Mal, ao dispensar a seriedade do porvir, pode libertar: ndo mais preocupados
com o trabalho, com o amanha, com a sobrevivéncia, focamos exclusivamente na poténcia do
agora. Soberanos, nos perdemos no mundo, devolvemos ao nosso poder tudo que nos diz

respeito e nada mais resta para o futuro.

27 Byung-Chul Han (2017, p. 41) afirma: A descrigdo que faz Hegel da dialética Senhor-escravo denota uma luta
de vida e morte. Aquele que se apresenta depois como senhor ndo teme a morte. Sua cupidez por liberdade,
reconhecimento e soberania eleva-o acima das preocupagdes voltadas para o mero viver. E o medo da morte
que leva o futuro escravo a submeter-se ao outro. Ele prefere a escraviddo a ameaca da morte. Ele se apega ao
mero viver. O que determina o estopim da luta ndo ¢ a superioridade fisica de um partido; o decisivo €, ao
contrario, a “capacidade da morte”. Quem ndo tem liberdade frente & morte ndo ousa viver. Em vez de
“caminhar consigo mesmo até a morte”, ele permanece “parado em si mesmo dentro da morte”. Ele ndo ousa
caminhar rumo a morte, ¢ assim torna-se escravo ¢ trabalha.
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1.6 Anarquismo espiritual

Reapossando-se da sua propria poténcia, dispensando o mundo profano do Bem, o ser
humano pode ter sua experiéncia “mistica”, ou, mais exatamente, experiéncia interior — devido
a vinculagdo que ha entre experiéncia mistica, instituicdo religiosa e dogmatismo, Bataille a
chama “experiéncia interior”, para que nao facamos associagdes erradas, imputando a ele uma
posicado religiosa especifica e a necessidade de certos credos para que a experiéncia ocorra.

Bataille diz:

A experiéncia interior, por ndo poder ter principio nem num dogma (atitude moral),
nem na ciéncia (o saber ndo pode ser nem seu fim nem sua origem), nem na busca de
estados enriquecedores (atitude estética, experimental), também ndo pode ter outro
anseio nem outro fim que ndo ela propria (BATAILLE, 2016, p. 37).

O que nao exclui que a experiéncia interior sirva, como efeito colateral, para reaglutinar
os membros de um agrupamento em uma comunidade. A experiéncia € soberana, nao serve a
mais nada — o que seria uma contradi¢do, tendo em vista que a experiéncia interior liberta de
qualquer servidao —, entretanto, seus efeitos colaterais sdo administrados de diversas formas.

Quando, em 4 experiéncia interior, Georges Bataille escreve: “Na experiéncia interior,
ndo ha mais existéncia limitada. Um homem ai nada se distingue dos outros: nele se perde
aquilo que em outros ¢ torrencial. O mandamento tdo simples: sé esse oceano, ligado ao
extremo, faz a0 mesmo tempo de um homem uma multidao e um deserto” (BATAILLE, 2016,
p. 60).

Podemos notar como ele segue uma rigorosa coeréncia, até na utilizagdo mais fortuita
dos termos, ainda que sua filosofia seja poética, ébria, espasmddica e faca elogios constantes
ao ndo-saber. Na primeira frase, onde se diz da experiéncia interior que nela ndo ha mais
existéncia limitada, percebe-se uma interconexdo direta com a questdo do animal e da
animalidade (os animais também ndo tem existéncia limitada). Que a experiéncia interior seja
a experiéncia do animal confirma-se pelo uso das palavras “torrencial” e “oceano”, remetendo,
ao mesmo tempo, as dguas e a violéncia que, suspendendo os interditos, ¢ uma passagem para
o mundo sagrado. Que, nesse oceano, o ser humano seja “uma multiddo”, destaca a importancia
da experiéncia interior/animal na relativizagdo dos egoismos e na constituigdo de uma
comunidade — o que chamamos anteriormente de zoopolitica.

Mas para que possamos captar as nuances do que Bataille denomina com essa

expressao, experiéncia interior, devemos compreender antes o que € a mistica, ja que € o proprio
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Bataille que, constantemente, justapde e permuta os dois termos, como quando escreve “Nao
quero mais falar de experiéncia interior (ou mistica), e sim do pau de empalar. Assim como se
fala no zen” (BATAILLE, 2017, p. 94) (adicionar um nome tao idiossincratico como esse pode
ter varias fungdes, entre elas apontamos duas: o pau de empalar, remetendo a violéncia e a
interioridade indispensaveis para a mistica batailliana; o bastdo que mestres zen utilizavam
para, entre outras coisas, agredir seus discipulos para interromper o fluxo de pensamento desses
e ajudar na percep¢io do satori, a iluminagio?®.

Encontramos em Vaz uma abordagem sintética sobre a mistica. Ele diz “o mistico ¢ o
sujeito da experiéncia, o mistério, seu objeto, a mistica, a reflexdo sobre a relacdo mistico-
mistério. A derivagdo etimologica desses termos vem de myein (fechar os 1abios ou os olhos)”
(VAZ, 2000, p. 18). Descricao semelhante a de Georges Bataille, quando escreve sobre a
experiéncia interior: “Contudo, se digo que, no “conhecimento mistico”, a existéncia ¢ obra do
homem, quero dizer que ela ¢ filha do eu e de sua ilusdo essencial: a visdo extatica ndo deixa
de ter por isso algum inevitavel objeto”. (BATAILLE, 2016, p. 108). E prossegue: “A paixdo
do eu, o amor que queima nele, busca um objeto. O eu sé ¢ liberado fora de si” (BATAILLE,
2016, p. 108). Vemos que ambos os autores abordam a questdo da mistica de modo similar: A
mistica € o conhecimento da relacdo entre o mistico (sujeito) e o mistério (objeto). H4, porém,
diferencas.

Sabemos que, para Bataille, a mistica ndo pode ser objeto de saber, na medida em que
o conhecimento se funda na separatividade entre os seres. Como a mistica ¢ a reunido deles,
essa sua condi¢do, a distingdo, ndo se concretiza. Outra diferenca a se destacar ¢ que Georges
Bataille afirma que o “conhecimento mistico” ¢ uma ilusdo do eu — a confusdo anteriormente
investigada entre Deus e o animalidade. Trocando em miados, pode-se dizer que o
conhecimento mistico ¢ ilusdo e ndo ha um que ndo seja. Nao se trata de encontrar, entre as
varias religides, a verdadeira mistica. Nao ha saber mistico correto. Mistica € ndo-saber. Bataille
lamenta aqueles que reconhecem o mistério — que, segundo a etimologia apontada por Vaz, ¢
indizivel e invisivel, ou seja, fora da palavra, o logos, e fora da visdo, a teoria — mas que negam
sua ignorancia, enquadrando-o, contraditoriamente, no conhecido. Lamenta, poderiamos dizer,
a postura religiosa, que pressente o mistério, porém, quer fazé-lo cognoscivel, seguindo as

orientagdes da religido.

28 Em Sobre Nietzsche: vontade de chance, Bataille mostra porque é simpético ao zen. Ele escreve: “Se
examinamos os procedimentos zen, vemos que eles implicam esse movimento. O safori é buscado na diregdo do
ndo-sentido concreto, que substitui a realidade sensata, revelando uma realidade mais profunda. E o
procedimento do risol...]” (BATAILLE, 2017, p. 182). O que Georges Bataille sublinha no zen é o que ele
mesmo experimenta e testemunha na sua experiéncia interior.
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E uma tolice esgotante que 14 onde, visivelmente, todos os meios faltam pretenda-se
no entanto saber, em vez de conhecer sua ignorancia, reconhece o desconhecido;
porém, mais triste € a fraqueza daqueles eu, ndo tendo mais meios, confessam que nao
sabem, mas se acomodam bestamente naquilo que sabem (BATAILLE, 2016, p. 139).

Apesar da dificuldade de um conhecimento transmitido de labios fechados, Bataille o
admitindo ao afirmar sua dificuldade de escrever: “Mas, caso alguém venha a me ler, mesmo
com a maior boa vontade e aten¢do, mesmo que esse alguém atinja o ultimo grau de convicgao,

nem por isso ficara nu” (BATAILLE, 2016, p. 44), por isso ele afirma que

Chamo experiéncia uma viagem ao extremo do possivel do homem. Cada qual pode
ndo fazer essa viagem, mas, se a faz, isso supde que foram negadas as autoridades, os
valores existentes, que limitam o possivel. Pelo fato de ser a negacdo de outros
valores, de outras autoridades, a experiéncia que tem a existéncia positiva torna-se ela
propria, positivamente, o valor e autoridade (BATAILLE, 2016, p. 37).

Nesse trecho podemos observar em Georges Bataille uma espécie de “anarquismo
metodoldgico”. Mas o anarquismo metodologico batalliano foge — ndo totalmente, pois ainda
aposta na descoberta — da defini¢do tradicional no campo da filosofia da ciéncia, que afirma,

segundo Alberto Oliva (2005), que

A pregacdo anarquista bate com insisténcia na tecla de que ndo ha legislacdo
metodologica que ndo embote ou destrua a criatividade. A premissa tatica ¢ a de que,
sendo os problemas da vida refratarios ao tipo de investigacdo desenvolvido pela
ciéncia, é imerecido o valor e o poder que tém sido a ela conferidos (OLIVA, 2005, p.
14).

E se aproxima muito mais do modo como Mikhail Bakunin (2011) descreve a postura

anarquista:

Se me inclino diante da vontade e dos interesses de outrem, se me declaro pronto a
segui-la, numa certa medida ¢ durante todo o tempo que isso me pareca necessario,
suas indica¢des e mesmo sua diregdo, € porque essa autoridade ndo me € imposta por
ninguém, nem pelos homens, nem por Deus. De outra forma, as rejeitaria com horror,
e mandaria ao diabo seus conselhos, sua direcdo e seus servigos, certo de que eles me
fariam pagar, pela perda de minha liberdade e de minha dignidade, as migalhas da
verdade, envoltas em muitas mentiras que poderiam me dar (BAKUNIN, 2011, p. 64).

Desse modo entendemos por que Bataille desmascara as religides, a0 mesmo tempo em
que se refere tanto a religiosos. Contando unicamente entre os cristdos, ele 1€ e escreve sobre,
entre outros, Sdo Jodo da Cruz, Santa Tereza D"Avila e Santo Tomas de Aquino. Georges

Bataille ¢ anarquista, na medida em que, preocupado em entender a experiéncia interior, tem
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por método a anarquia, ou seja, ndo aceita nenhuma autoridade que lhe seja imposta por aqueles
a quem tradicionalmente se atribuiu a ciéncia e a técnica mistica. Recusa os detentores desse
saber que buscam impd-lo, desvirtuando a experiéncia interior em “migalhas da verdade,
envoltas em muitas mentiras que poderiam me dar”. Por essa razdo, escreve que “A experiéncia
interior sempre teve outros fins que ndo ela propria, nos quais era situado o valor, a autoridade.
Deus no Isla ou na Igreja crista; na Igreja Budista, este fim negativo: a supressdao da dor (foi
possivel também subordina-la ao conhecimento, como o faz a ontologia de Heidegger)”
(BATAILLE, 2016, p. 37). E baseado nesse anarquismo metodoldgico, que acreditamos ser
mais bem designado por empirismo mistico — para destacar seu valor de experimenta¢do sem

dogmas —, que Bataille faz declaragcdes como

Quis que a experiéncia conduzisse aonde ela mesma levasse, ndo leva-la a algum fim
dado de antemao. E digo logo que ela ndo leva a porto algum (mas a um lugar de
extravio, de ndo-sentido). Quis que o ndo-saber fosse seu principio — no que segui,
com um rigo mais aspero, um método no qual os cristdos primaram (foram tao longe
nessa vida quanto o dogma permitiu). Mas essa experiéncia, nascida do ndo-saber,
nele permanece decididamente. Nao ¢ inefavel, ndo a traimos falando dela, mas nas
questdes do saber ela furta ao espirito até mesmo respostas que ele ainda tinha. A
experiéncia nada revela e ndo pode fundar a crenga nem partir dela (BATAILLE, 2016,
p. 33-34).

Georges Bataille busca resgatar a experiéncia interior das mascaras religiosas que a
tomaram de assalto. Parte do anarquismo metodologico — a auséncia de dogmas e autoridades
que possam constranger o processo — para chegar no empirismo mistico — a experimentagao
livre da animalidade. Opera a destruicdo da mistica — em um sentido proximo ao de Heidegger
destruindo a metafisica —, dispensando o entulho tradicional encurtador da experiéncia do
fendmeno “mistico” mesmo para resgatar o mistério das palavras, construcdes, deducoes,
enfim, de toda a parafernalia teoldgica que o escode. E, ao partir do ndo-saber, dispensando as
doutrinas que se apossam da experiéncia interior, Bataille descobre, em sua propria
experimentacao — ja que “Abrindo-me a experiéncia interior, postulei seu valor, sua autoridade.
Nao posso de agora em diante ter outro valor nem outra autoridade. Valor, autoridade implicam
o rigor de um método, a existéncia de uma comunidade” (BATAILLE, 2016, p. 37) — que a
experiéncia interior nao leva a lugar nenhum. A experiéncia interior ndo ¢ um meio para um
deus ou divindade (Cristo, Allah, Nirvana). A experiéncia interior ¢ um meio para o Nada.

O que Bataille busca evitar ao se propor a mistica — a autoridade, o dogmatismo, o
método — implica a existéncia de uma comunidade. Mas ¢ a experiéncia interior da falta de
limites o fundamento da comunidade. A 16gica do dogmatismo esté, entdo, em reverter a ordem

das coisas: ao invés da experiéncia interior comunicar € comunalizar — romper os contornos,
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através das feridas, da limitacdo individual, fazendo com que surja uma experiéncia dos outros
e, consequentemente, um coletivo de pessoas que ndo se reduza a um amontoado de humanos
— a comunidade, com todo seu arsenal de ideias, racionalizagdes, doutrinas € concepgoes ¢
considerada o fundamento da experiéncia interior. Tendo em mente que a experiéncia interior ¢
irracional, uma culminéancia no nao-saber do mistério, a precedéncia da comunidade desvirtua
a experiéncia interior e, ao fazé-lo, solapa as condi¢des de seu surgimento.

Vé-se que, ao alertar em relagdo ao dogmatismo religioso, Bataille combate, em um
movimento, a deturpacdo da mistica e o esgarcamento do tecido social. O que impede o
rompimento dos limites individuais, condi¢cdo da mistica, impede outrossim a comunicacao,
condi¢do da comunidade.

Como nao recair na atitude religiosa? Como deixar a estrada aberta para as feridas
angelicais e para a constitui¢do de uma comunidade de sangue?

Bataille aponta dois possiveis entraves na postura do empirista mistico. Caso incorra em
algum desses erros, a comunidade constituida (e seu trabalho racional, seus planos, seu
egoismo) sobrepujara a constituicdo da comunidade (a perda dos limites individuais e a
comunicac¢do). A falta de limites e a comunicacdo serdo impedidas por concepgdes humanas.
Com o proposito de manter a experiéncia interior imaculada, Bataille alerta para “as doengas
da experiéncia interior” — possiveis distor¢des pessoais da experiéncia. Sao duas: a primeira €
a projecdo, a segunda, a doenca do Koan. A primeira doenga da experiéncia interior chamamos
de projecao, inspirados no mecanismo de defesa psiquica descoberta pela psicandlise. Segundo
Tallafero (2016), “a projecdo ¢ o mecanismo de defesa por meio do qual o individuo atribui a
um objeto externo suas proprias tendéncias inconscientes inaceitaveis para seu superego,
percebendo-as entdo como caracteristicas proprias do objeto” (TALLAFERRO, 2016 p. 85,
grifo nosso).

Excluamos a preocupagdo com a relativa homeostase psiquica que permeia, sub-
repticiamente, a definicdo de projecdo, seu desenvolvimento e aplicagdo no contexto
psicoterapéutico, € nos atentemos, portanto, ao individuo que atribui a um objeto suas
tendéncias. O risco nessa doenga ¢ a falsidade da experiéncia; o mistico encontrando nela o

contetdo dogmatico que a constitui. Bataille assim a descreve:

Nela, o mistico tem o poder de animar o que quiser, a intensidade sufoca, elimina a
davida e percebe-se entdo o que se esperava. Como se dispuséssemos de um poderoso
sopro de vida: cada pressuposicdo do espirito ¢ animada. O arrebatamento ndo é uma
janela para o fora, para o além, e sim um espelho. E a primeira doenga (BATAILLE,
2016, p. 88).
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O perigo da doenga ¢ que o empirista mistico o deixe de ser, saindo em procura de algo
apenas para, no final de sua jornada no desconhecido (que, diga-se de passagem, ndo pode ter
nada de desconhecido porque o inicio ¢ o fim da jornada sdo conhecidos, caso incorra na
doenga) encontrar aquilo que saiu a procura. Torna-se entdo um simples mistico, ja que sua
experiéncia interior tornou a ser soterrada por usurpadores que, como vimos, buscam apossar-
se dogmaticamente dela. O empirista perde o contato com o ilimitado desconhecido, vestindo-
o com as roupas de suas cren¢as humanas, conferindo-o tracos que, por serem racionais,
deturpam o retorno a uma condi¢do inumana, antes de todas as especulagdes. Como o mistico,
nessa doenca, vive aquilo que suas ideias fabricaram ou deram assentimento, ndo se alcanca o
outro, permanecendo encalhado em si mesmo.

A segunda doenca tem um estatuto paradoxal pois, mesmo sendo doencga, € necessaria.
Seguindo a descrigdo feita por Bataille, a chamaremos de doenga do koan. Para Georges

Bataille,

A segunda ¢ a colocacdo em projeto da experiéncia. Ninguém pode lucidamente ter
experiéncia sem ter projetado isso. Essa doenca menos grave nao € evitavel: o projeto
até mesmo deve ser mantido. Ora, a experiéncia ¢ o contrario do projeto: atinjo a
experiéncia indo de encontro ao projeto que eu tinha de té-la (BATAILLE, 2016, p.
88).

Essa doenga ressalta o fato de que precisamos querer € nos mover em dire¢do a
experiéncia, mas a experiéncia ¢ inatingivel através de nossos esfor¢os. O estatuto instavel da
segunda doenca reside justamente ai: é necessario fazer algo inutil. A experiéncia acontece
quando acontece, o que deveria nos levar a uma inacao; porém ndo. Ainda que a experiéncia
simplesmente aconteca, devemos busca-la. Deve-se buscar a experiéncia interior, sabendo que
ela ndo pode ser alcangada através dos recursos humanos que nos fazem rumar a ela. Por serem
humanos esses recursos, ndo podem tomar parte do Mal. Nao tomando parte no Mal, ndo
suspendem os interditos. Nao suspendendo os interditos, a violéncia nao pode ser desencadeada
contra as amarras que controlam e sufocam o dominio humano, o reino do Bem. Percebe-se o
paradoxo ao notar que, sendo humanos, ndo podemos agir a ndo ser como humanos. A segunda
doenga, portanto, transmuta-se no seu oposto, durante o adoecimento. O obstaculo precisa se
tornar desimpedimento. Por esse motivo Georges Bataille pode dizer que “O projeto pode,
como a certeza, ser um criado zombeteiro, que nada ignora, cético e sabendo-se criado, dando
o fora assim que a experiéncia, tendo lugar verdadeiramente, 4 maneira da dor (de um suplicio),
exige a soliddo, amargamente grita: ‘me deixe’” (BATAILLE, 2016, p. 89).

Mas o que mais propriamente define esse criado? Sabemos ser uma doenga, mas o que
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a distingue? “O criado da experiéncia ¢ o pensamento discursivo. Aqui, 0 que constitui a
nobreza do criado € o rigor da servidao”. (BATAILLE, 2015, p. 89). Fagamos uma breve sintese:
O projeto ¢ um criado, que pode ser “zombeteiro, que nada ignora, cético e sabendo-se criado”,
e do criado, por sua vez, ¢ dito que “¢ o pensamento discursivo”. Isso implica que se deve
formular, compreender, discursar, planejar (entendendo aqui todos esses verbos, e outros mais,
como modalidades do pensamento discursivo) sobre a experiéncia interior, para que ela seja
alcancada, mas ela jamais sera alcangada enquanto houver formulas, compreensdo e discurso.
Nomeamos de Koan pois, a pratica que recorre ao pensamento para alcangar aquilo que o
pensamento mesmo impede a realizagdo, ¢ assim chamada na escola Zen-budista. A referéncia
cabe outrossim porque conferimos o proprio Georges Bataille mobilizar o Zen-budismo para
esclarecer suas posi¢cdes ao chamar a mistica, ou a experiéncia interior, de pau de empalar.
Portanto, e apesar do seu tamanho, vale citar a compreensdo do Mestre zen D.T Suzuki sobre o

Koan:

O koan ndo ¢ uma charada nem tampouco uma observagdo espirituosa. Ele tem um
objetivo bem definido, de fazer surgir a diivida e levé-la até os tltimos limites. Uma
declaracdo construida sobre uma base ldgica € acessivel através de sua racionalidade;
qualquer duvida ou dificuldade que possamos ter sobre ela se dissolve seguindo a
corrente natural de ideias. Todos os rios certamente desaguam no mar; mas o Koan é
uma parede de ferro obstruindo o caminho e ameagando suplantar qualquer esfor¢o
intelectual que se possa fazer passar. Vocé sente como se a marcha de seus
pensamentos tivesse sido abruptamente interrompida. Vocé€ hesita, duvida, fica
perturbado e agitado, sem saber como passar pela parede. Quando esse climax ¢
atingido, toda sua personalidade, sua vontade mais intimas, sua natureza mais
profunda, determinada a colocar um fim a situagdo, atira-se directamente e sem
reservas contra a parede de ferro do Koan, sem pensar em ser ou nado ser, isto ou
aquilo. [...] Intelectualmente, isto € transcender os limites do dualismo logico [...]
(SUZUKI, 2017, p. 102).

Poderiamos afirmar que o koan ¢ uma forma de suicidio intelectual. Engajar o intelecto
em uma atividade que o leve a falhar ¢ seu objetivo. Bataille (2017a, p. 36) faz notar em O
culpado: “Quis atacar a mim mesmo. Sentado na beira de uma cama, de frente para a janela e
para a noite, exercitei-me, obstinei-me em me tornar eu mesmo um combate”. A frase que
conclui a explicagio do mestre zen e expde de modo granular o objetivo do mistico,
“Intelectualmente, isto ¢ transcender os limites do dualismo 16gico”, estd bastante préxima da
definicao batalliana de mistica (que, fizemos notar, ecoa de modo idiossincratico a defini¢ao
mais cientifica e abrangente de Vaz): “A experiéncia atinge, para terminar, a fusao do objeto e
do sujeito, sendo, como sujeito, ndo-saber, como objeto, o desconhecido. Ela pode deixar se
quebrar sobre isso a agitacdo da inteligéncia: fracassos repetidos ndo a servem menos que a

docilidade ultima que ¢ de se esperar” (BATAILLE, 2016, p. 39).
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A experiéncia interior, ao suprimir os limites do sujeito, permite a sua fusdo com o
objeto. O individuo, liquefazendo-se, danificando seus limites, pode se misturar ao outro. Esse
retorno ao pré-individual pede o sacrificio do intelecto, parte importante da individualidade. O
sujeito que sacrificar seu intelecto estara no ndo-saber, e seu objeto serd desconhecido. Sem
sujeito ndo ha objeto, sem objeto ndo ha sujeito. O par epistemoldgico se sustenta apenas em
par. A queda de uma parte leva a queda da outra.

Antes da experiéncia mistica, existe a dualidade sujeito-objeto. Depois dela, ndo ha
sujeito para um objeto. Em uma breve defini¢do, podemos dizer que o sujeito € aquele que
percebe, objeto ¢ aquele percebido. Na experiéncia mistica, essa dualidade é extinta. Sujeito e
objeto, dualidade compositora de todo saber (mesmo no caso do sujeito investigando-se a si
mesmo, a dualidade sujeito-objeto ainda opera; neste caso, o sujeito ¢ simultaneamente sujeito
e objeto: sujeito, pois, percebe a si mesmo, objeto pois € o percebido por si mesmo). Para que
o pensamento discursivo seja superado, e ele deve ser superado — caso o objetivo seja saborear
nao-saber do desconhecido —, precisamos dele proprio. Quando a discursividade ¢ levada ao
extremo, o sujeito que discursa esta em seus limites e entdo explode-se em direcdo ao objeto —
basta considerar que, se no plano humano tudo pode ser reduzido ultimamente a essa dualidade
(sujeito percipiente-objeto percebido), a extrapolagcdo de um recai imediatamente no outro, pois
nao resta um terceiro termo em que um dos polos possa se desfazer. “Transcender os limites do
dualismo l6gico” €, entdo, “a fusdo do objeto e do sujeito”. Assim ¢ dito por Georges Bataille
(2016, p. 80): “A experiéncia interior ¢ conduzida pela razdo discursiva. S6 a razao tem o poder

de desfazer sua obra, de derrubar aquilo que edificou”.

1.7 Um deus Idiota

Investigamos no inicio de nosso texto a relacdo entre animalidade e divindade,
esclarecendo como Georges Bataille via a criagdo de Deus a partir da coagulacdo das aguas
primitivas. Demos enfoque, até o0 momento, ao sujeito que se infinitiza. Mas como ¢é esse Deus
— para além das fantasias religiosas, das projecoes individuais — para aquele que O experimenta

na experiéncia interior? A esse Deus resta ser, seguindo a autoridade da experiéncia interior, “o
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Deus idiota” ?° *°. Podemos dizer que assim o é porque, para Georges Bataille,

Deus ndo encontra repouso em nada e ndo se sacia com nada. Cada existéncia esta
ameacada, ja esta no Nada de Sua insaciabilidade. E assim como ndo pode ser
apaziguar, Deus ndo pode saber (o saber ¢ repouso). Ele ignora como tem sede. E,
como ignora, ignora a Si mesmo. Se Ele se revelasse a Si mesmo, precisaria se
reconhecer como Deus, mas Ele ndo pode nem por um instante Se conceder isso. Ele
s6 tem conhecimento do Seu Nada, e é por isso que ¢ ateu, profundamente: Ele
cessaria imediatamente de ser Deus (ndo haveria mais no lugar de Sua pavorosa
auséncia que uma presen¢a imbecil, abestalhada, se Ele se viesse como tal)
(BATAILLE, 2016, p. 141).

Deus ¢ um perpétuo movimento que traga sofregamente todos os seres, condenando-os
ao Nada. Ja que, segundo Bataille, Deus ¢ movimento — recordemos o fluir constante das aguas,
e como a individualizagdo ocorre a partir de sua coagulacao —, ele ndo pode saber; ndo pode
haver o saber, uma substancia, apenas o devir. Nao podendo saber, Deus nao pode se saber. Nao
podendo se saber Deus, ndo pode acreditar em si mesmo. Deus, aquele encontrado para além
dos dogmatismos institucionais religiosos, ¢ um idiota. Ele ignora a si mesmo, e ¢ a Unica coisa
que pode ser dita com autoridade, ou seja, a partir da experiéncia interior. Esse ponto pode ser
lido como um simples desdobramento do enfoque epistemologico dado acima: se a estrutura
sujeito-objeto ¢ codependente, € o sujeito mistico perde seus limites, como pode restar um
objeto? Em outras palavras: se a mistica ¢, de fato, experimentar o desconhecido, como tal
desconhecido pode ser conhecido e, assim, conhecer-se como algo definido? Bataille escreve:
“Nao acredito em Deus: por ndo acreditar em mim. Acreditar em Deus ¢ acreditar em si. Deus
ndo € mais que uma garantia dada ao eu.” (BATAILLE, 2017a, p. 69). A atribuicao de definicao
ao desconhecido ocorre somente nos limites humanos das doengas, de modo que o ser humano
especule — e ndo experimente — o que hé no escuro do desconhecido. Caso a ciéncia lance luz
no desconhecido, ele ndo sera mais desconhecido. A verdadeira mistica — sem dogmas, sem

religiosidade, sem fantasias — € uma noite sem dia. E por essa razdo que Bataille afirma:

Obcecado pela ideia de saber a solu¢ao do enigma, um homem ¢é um leitor de romance

2“0 deus idiota” € como é chamado o Deus supremo, Azathoth, do universo mitologico criado pelo escritor

estadounidense H.P. Lovecraft. No conto O assombrador das trevas, encontramos a seguinte passagem: “Diante
de seus olhos, dangava uma variacgao caleidoscopica de imagens fantasmagoricas, todas elas se dissolvendo a
intervalos no quadro de um vasto, insondavel abismo feito de noite, no qual turbilhonavam s6is € mundos de
uma escuriddo ainda mais profunda. Ele pensou nas antigas lendas do Caos Supremo em cujo centro se
esparrama o deus cego e idiota Azathoth, Senhor de Todas as Coisas, rodeado por cambaleantes hordas de
estiipidos e amorfos dangarinos e embalado pelo fino e monotono som de uma flauta demoniaca segurada por
patas inominaveis” (LOVECRAFT, 2015, p. 1084).

30 Usa-se o termo “idiota” em sua significagdo cotidiana, quando ¢ utilizado para se referir a uma pessoa que
aparenta ser desprovida do minimo de conhecimento esperado de alguém. Estamos cientes de seu uso no
horizonte da Grécia classica, quando designava o cidadao privado, sem interesse pelos assuntos publicos, o
iduwtng. Assim, o deus € epistemologicamente, e ndo politicamente, idiota.
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policial: no entanto, o universo poderia se parecer com o calculo que um romancista
deve fazer a nossa medida? Ndo ha solugdo do enigma. Nada é concebivel fora da
“aparéncia”, a vontade de escapar da aparéncia culmina em mudar de aparéncia, ndo
nos aproxima nem um pouco de uma verdade que ndo existe. Fora da aparéncia ndo
ha nada. Ou: fora da aparéncia ha a noite. E: na noite ha apenas a noite (BATAILLE,
2017a, p. 115).

Quanto mais pistas seguimos para conhecer o desconhecido, menos desconhecido ele &,
e mais distante estamos de conhecé-lo. Resta-nos seguir os indicios, mas os indicios podem
levar apenas a mais indicios — que nao podem ser somados e organizados até a revelacao, porque
a obscuridade ¢ a auséncia de revelagdo. A noite €, por fim, inexcedivel.

Como a experiéncia interior solapa a base do conhecimento, destruindo os polos sujeito-
objeto para fundi-los num s6, todo conhecimento deve, por consequéncia, necessariamente
definhar. O mistico empirista, aquele que busca unicamente a experiéncia como fiadora
recusando, por isso, os dogmatismos, depara-se com a idiotice. Nao ha mais conhecimento, nao
ha mais saber. E como a experiéncia interior ¢ a Uinica autoridade, o verdadeiro mistico apenas
pode chegar a profunda experiéncia da idiotice que ¢ a base de tudo. Dissemos no inicio do
texto que o animal € nao-metafisico, nao podendo discernir nada; inevitavelmente misturado as
coisas, ndo ¢ de seu dominio a distingdo sujeito-objeto. O mistico depara-se com a idiotice de
Deus, a estupidez da morte: “A vida vai se perder na morte, os rios no mar e o conhecido no
desconhecido. O conhecimento ¢ o acesso ao desconhecido. O ndo-sentido é a culminagao de
cada sentido possivel” (BATAILLE, 2016, p. 139).

Neste ponto reside a explicagdo para o desejo de Bataille de ser “um dente dolorido na
boca de Hegel” (RELLA, 2010, p. 26). A realizacdo maxima do saber humano, o encontro mais
radical com seu fundamento — Deus — conclui-se em um insuperavel Nao-saber — parodia
evidente do Saber Absoluto hegeliano, término do processo de reconhecimento da consciéncia
em todas as suas experiéncias . Bataille escreve entdo: “Ultima possibilidade. Que o ndo saber

seja ainda saber. Eu exploraria a noite! Mas ndo, ¢ a noite que me explora... A morte apazigua

31 Segundo Kojéve, “Hegel distingue o saber considerado como conceito (Begriff) — que é a ciéncia — e esse
mesmo saber considerado como ‘forma-concreta da consciéncia-exterior’ (Gestalt des Bewusstseins), isto €,
como homem real — que € o sabio, ou o saber absoluto. E afirma que o sabio se constitui antes da ciéncia. Eis o
que isso significa: de um lado, cada atitude existencial descrita na Fenomenologia ¢ uma integracdo real ou
existencial de todas as atitudes anteriores. A tltima atitude é, portanto, uma integragdo completa de todas as
atitudes possiveis. De outro lado, cada atitude é consciente, de modo que, com cada nova atitude, a consciéncia-
de-si amplia-se sempre mais; logo, a ultima atitude realiza a plenitude da consciéncia de si. E essa existéncia real
plenamente consciente de si, essa consciéncia-de-si plenamente realizada na existéncia-empirica, é o sabio, isto
é, o saber absoluto como “Gestalt des Bewusstseins” (KOJEVE, 2014, p. 405). Embora estejamos cientes da
leitura idiossincratica de Hegel realizada por Kojéve, com Vaz (2020) alertando que “o livro de Kojéve
(Introdugdo a leitura de Hegel), embora importante, ndo ¢ 1til para se estudar a Fenomenologia e sim, para se
estudar o pensamento dele, do proprio Kojéve!” (VAZ, 2020, p. 131), é a partir de sua visdo de Hegel que
devemos partir, pois fora com ele que Georges Bataille aprendera a ler Hegel.
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a sede de ndo-saber. Mas a ausé€ncia ndo ¢ o repouso. Auséncia ¢ morte estio em mim sem
réplica e me absorvem cruelmente, com certeza (BATAILLE, 2016, p. 150).

A parddia de Georges Bataille ndo se satisfaz em reverter o apice da “ciéncia da
experiéncia da consciéncia” — de acordo com Vaz (2020), “Hegel deu trés titulo para a
Fenomenologia: Ciéncia da experiéncia da consciéncia foi o primeiro que escolheu, mas
mudou e, antes da distribuicao, pediu ao editor que retirasse a pagina com o titulo” (VAZ, 2020,

p. 160 — e avanga para por de ponta-cabega a propria no¢cao metafisica de Deus. Pois, de acordo

com Aristdteles, na Metafisica, livro A (1072 b 20)

Ora, o pensamento que ¢ pensamento por si, tem como objeto o que por si é mais
excelente, e 0 pensamento que ¢ assim maximamente tem por objeto o que € excelente
em maximo grau. A inteligéncia pensa a si mesma, captando-se como inteligivel, de
fato, ela ¢ inteligivel ao intuir ¢ ao pensar a si mesma, de modo a coincidirem
inteligéncia e inteligivel. A inteligéncia ¢, com efeito, o que ¢ capaz de captar o
inteligivel e a substincia, e € em ato quando os possui. Portanto, muito mais do que
aquela capacidade, o que de divino ha na inteligéncia é essa posse; ¢ a atividade
contemplativa é o que ha de mais prazeroso e mais excelente (ARISTOTELES, 2015,
p. 565).

Essa visdo de Deus, de pensamento que pensa a si mesmo, e a declaracdo de que essa
atividade € o que “ha de mais prazeroso e excelente”, qual seja, pensar o que ha de mais excelso,
tendo por consequéncia, na filosofia aristotélica, o louvor da bios theoretikos, a vida intelectual
ou contemplativa, como a vida par excellence, sao completamente subvertidas por Georges
Bataille. Deus ndo ¢ nem pensamento de pensamento, sendo inclusive dito que: “Se Ele se
revelasse a Si mesmo, precisaria se reconhecer como Deus, mas Ele ndo pode nem por um
instante Se conceder isso” (BATAILLE, 2016, p. 141); e a vida em que ha mais prazer nao é&,
definitivamente, a vida contemplativa. Deus s6 o € na medida em que ignora sua propria
condicdo, sendo vedada sua cogni¢cdo como trago caracteristico.

Mas o modelo “inspirativo” permanece em Bataille. Aristoteles diz que, “<o primeiro
movente> move como o que ¢ amado, enquanto todas as outras coisas movem sendo movidas”
(ARISTOTELES, 2015, p. 563). E gracas a sua forca de atragdo, o amor que sentimos por sua
perfeicdo, que o primeiro motor move a todos, pois ndo pode parar de inteligir-se a si mesmo,
porque o mais excelente ¢ o que se ocupa do mais excelente e deve ser sempre em ato, sem
poténcia, sem algo que lhe falte atualizar; Aristoteles o diz da seguinte forma: “E seu modo de
viver € o mais excelente: ¢ o modo de viver que s6 nos ¢ concedido por breve tempo. E naquele
estado Ele esta sempre” (ARISTOTELES, 2015, p. 565). Como diziamos, é realmente por seu
poder atrativo que o divino, em Georges Bataille, nos incita a libertar nossas forgas

temporalmente fragmentadas e calculadas em prol do trabalho. E €, outrossim, em uma relagao
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especular que vivemos o divino. Em Aristoteles, a vida mais excelente — humana — ¢ a que se
inspira na vida mais excelente de todas — divina —, entdo o ser humano deve viver a vida tedrica,
ja que a vida divina € noesis noeseos. Em Bataille, a vida divina ¢ ignorante, idiota, e idiota
deve ser aquele que a vive. “O sacrificio € a loucura, a renuncia a todo saber, a queda no vazio,
e nada, nem na queda nem no vazio, ¢ revelado, pois a revelacdo do vazio ¢ apenas um meio de
cair ainda mais fundo na auséncia” (BATAILLE, 2016, p. 85). O mistico empirista, aquele que
nao se deixa enganar pelo veneno da projecao, alcangard, na experiéncia mistica, se suportar
firme a angustia, o éxtase do idiota, da loucura. Retornara de sua viagem e saberd, entdo, que
ndo ha nada de fundamental a saber, mas tudo de radical a se experimentar, e que ¢ sua

humanidade que o afasta da mais radical das experiéncias.

Se a proposi¢do (o ndo saber desnuda) possui um sentido — que aparece e logo
desaparece — é porque ela quer dizer O NAO-SABER COMUNICA O EXTASE. O
nio-saber ¢ antes de tudo ANGUSTIA. Na angiistia aparece a nudez, que extasia. Mas
o proprio éxtase (a nudez, a comunicagdo) se furta se a angustia se furta. Assim, o
éxtase sO permanece possivel na angustia do éxtase, no fato de que ndo pode ser
satisfacdo, saber apreendido (BATAILLE, 2016, p. 86).3

De modo sintético, Mati diz que “o ndo-saber € essencial isso: nao sei nada e se ainda
falo ¢ somente porque os meus conhecimentos ndo me conduzem a nada e devo sempre mais
uma vez tentar essa minha faléncia.” (MATI, 2010, p. 65). Ignorancia comunica o éxtase da
fusdo, que nada mais ¢ que o retorno a imanéncia animal, ponto de partida para o ser humano,
a comunidade e a divindade.

A reflexdo filosofica sobre o ndo-saber e a ignorancia que Georges Bataille nos propde
tem um carater algo peculiar. O esforgo filos6fico tem sido visto, tradicionalmente, como um
esforco em busca da verdade. Quando Platdo, no livro I de 4 Republica (375¢e), declarou,
através de Socrates, que o cao ¢ o mais filos6fico dos animais, porque ama o conhecimento e
detesta o desconhecido, delineou, dessa maneira, o estereotipo do filésofo. Nao importa — como
posteriormente se passa na historia da filosofia — se essa verdade ¢ metafisica ou historica;
estatica ou movel; ldgica ou poética; ou uma combinagdo dos elementos anteriores. A filosofia
¢ a busca pela verdade — mesmo quando a verdade descoberta ¢ a impossibilidade cética da

verdade.

32 Que a experiéncia originaria do mistério tenha se reificado ou entificado em um ente (Deus), que a angustia
possa mostrar ao ser humano sua radical esséncia... O leitor mais atento deve ter notado coincidéncia de posigdes
entre Georges Bataille e o filosofo alemao Martin Heidegger. Mati (2010, p. 79) afirma: “Aquilo que Heidegger
exprime em termos perfeitamente filosoficos e conceituais, portanto, criticos e dirimentes, Bataille o intui e o
padece, gritando com o seu pé preso a armadilha. Nao se pode esperar dele algo diferente (e nem mesmo de
Heidegger...)” (MATI, 2010, p. 79).
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Bataille, entretanto, ndo cerra fileira em nenhum lado conhecido na disputa sobre a
verdade, ndo toma partido em nenhum lado das disjungdes acima apresentadas, porque nao
procura a verdade, o saber, a luz. Mas sua recusa ndo parte de uma posi¢do cética que,
paradoxalmente, afirma que ¢ verdade o fato de ndo haver verdade, recusando escolher um lado
numa discussdo aceita como va. O foco de Bataille €, no que se refere aos problemas da verdade
e conhecimento — e suas questdes correlatas —, na escuridao e no desconhecido. Tal pretensao ¢
diferente de afirmar a verdade, ou afirmar a impossibilidade dela. O que Bataille pretende ¢
saber o ndo-saber, conhecer o incognoscivel — o que ¢ diferente de saber o que € o erro, o
engano, a falsidade.

Georges Bataille confere ao ndo-saber um estatuto privilegiado em relagdo ao saber, ao
afirmar que o apice do saber ¢ o ndo-saber. Seu raciocinio transparece em um trecho como o

que se segue, onde outrossim desdobra sua posicao em relacdo ao fim do saber:

A satisfacdo provém do fato de que um projeto de saber, que existia, foi levado a cabo,
consumado, que nada mais resta a descobrir (a0 menos de importante). Mas esse
pensamento circular é dialético. Ele acarreta a contradi¢do final (que afeta o circulo
inteiro): o saber absoluto, circular, é ndo-saber definitivo. Supondo-se, de fato, que
eu chegue a ele, sei que ndo saberia agora nada a mais do que sei (BATAILLE, 2016,
p. 147).

Se a conclusdo do processo de conhecer todas as coisas ¢ ndo ter nada mais a conhecer
e, consequentemente, restar apenas o nao-saber, que ndo pode ser sendo definitivo, porque tudo
foi conhecido, a posi¢do de Bataille ¢ ndo apenas a mais ldgica, como nos obriga a repensar a
filosofia e o filésofo. Sendo o filosofo amante do saber, caso consumasse seu amor, estaria
imediatamente destituido dele e de sua condigdo filosofica. Depois da luz do conhecimento,
imperaria, eternamente, a escuridao. Porém, parece-nos incontroverso que Bataille seja um
filésofo, j4 que o ndo-saber ¢ o extremo do conhecimento, a finalidade do saber — o
conhecimento que o filésofo é conhecido por amar. A peculiaridade dessa postura levanta
algumas questdes: Que tipo de pensador ¢ esse, que se propde o mais radical saber? Que tipo

de filosofia ¢ essa, que se dispde a amar extremamente, abolindo o objeto amado?



80

2 INTERLUDIO: GEORGES BATAILLE, O ANTIFILOSOFO

Georges Bataille, em Método de meditacao, fez as seguintes consideragdes acerca de

sua posi¢do em relagdo a Martin Heidegger:

— a obra publicada de Heidegger, até onde sei, esta mais para um fabrica do que para
um copo de bebida alcodlica (ndo passa mesmo de um tratado de fabricacdo); ¢ um
trabalho professoral, cujo método subordinado permanece colado aos resultados: o
que conta, ao contrario, a meus olhos é o momento de descolamento, aquilo que ensino
(se é verdade que...) ¢ uma embriaguez, ndo uma filosofia: ndo sou um filésofo e sim
um santo, talvez um louco (BATAILLE, 2016b, p. 240).

Bataille ndo se concebe como um filésofo, preferindo ser visto como “um santo, talvez
um louco”. Ainda que Susanna Mati e Franco Rella afirmem em seu Georges Bataille, filosofo,
“a conviccdo da absoluta centralidade da filosofia na obra de Bataille, frequentemente
obscurecida pela critica” (RELLA; MATI, 2010, p. 7), ele mesmo nao se considerava como um.
Como podemos entender essa controvérsia? Georges Bataille ¢ ou ndo um filésofo?

O que gostariamos de sustentar aqui, como um arremate das posi¢des explicadas e
articuladas anteriormente neste texto, ¢ que Bataille ¢ um tipo especifico de filésofo: o
antifilésofo 33. Chama-lo de antifilésofo no se reduz a um inécuo enquadramento tipolégico e
manualistico, uma espécie de tentativa de simplificar sua figura e encontrar seu lugar na historia
da filosofia — como quando se diz, por exemplo, que Hegel era idealista. A antifilosofia implica
posicionamentos em relacdo a verdade, ao conhecimento, ao estilo de vida mais digno a ser
vivido — sua declaragdo citada acima, de que ensina, se € que ensina algo, a embriaguez, afasto-
o do tradicional louvor filoséfico a bios theoretikos — e outras questdes mais. O filosofo marxista
francés Alain Baidou outrossim se debrugou sobre a figura do antifilésofo, porém ndo € a partir
de sua defini¢do que consideramos Georges Bataille como um. A defini¢ao que utilizamos para

tal enquadramento ¢ a do alemao Boris Groys, filosofo e critico de arte. Para compreendermos

33 A historia da filosofia é, ndo somente, a biografia dos pensadores, a historia de suas facgdes e dos conceitos e
sistemas de pensamento. A historia da filosofia €, outrossim, a historia da propria transformagdo do que se
entende por filosofia — e, consequentemente, quem ¢ o filésofo e o que ¢ filosofar. De serva da teologia a analise
linguistica, a filosofia assumiu varias facetas. A no¢do semantica aqui utilizada — da filosofia como amor ao
saber — ¢ suficientemente genérica para enquadrar todas as filosofias. Por outro lado, peca por falta de
especificidade, desconsiderando a questdo historica citada. Chamar Bataille de “antifilosofo”, nesse caso, tem
por meta destacar como, ao mobilizar a historia da filosofia — que ¢ a historia do amor ao saber —, Bataille finca
posi¢cdo em um amor ao ndo-saber. Dessa forma, se alterassemos nossa defini¢do de filosofia, Georges Bataille
poderia ser chamado de fildésofo. Se considerassemos, por exemplo, a nocdo de filosofia radical, de Andityas
Matos, em que a “filosofia radical significa agora engajar-se profundamente nas praticas sociais sempre mutantes
e carentes de qualquer fundamento ontoldgico, abrindo a histdria ao inesperado” (MATOS, 2014, p. 32) — como
vimos na proposta batailliana de sociologia sagrada — e que “um discurso sobre a radicalidade da filosofia exige
a capacidade de produzi-la sob o signo da diferenca e da vacuidade originaria de sentido, assumindo sua feigdo
contrafatica e até mesmo ludica” (MATOS, 2014, p. 36), Bataille seria um filésofo radical.
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como Georges Bataille ¢ um antifilosofo, talvez reunindo em sua obra as posi¢des do mais
reconhecidos antifilésofos que o precederam, explicaremos o conceito de antifilosofia do
fil6sofo alemao.

Boris Groys, em [Introdugdo a antifilosofia, critica a atitude filosofica de consumo

consumista de verdades. Ele escreve:

Essa cena [do consumo de verdades], descrita como a procura atual pela verdade, é
também a cena original da filosofia, podendo ser observada em miniatura na Agora
grega, no tempo em que o primeiro consumidor exemplar de verdade, isto é, Socrates,
comecou a examinar a oferta de verdades existente no mercado daquele tempo. Foram
os sofistas que afirmaram ter encontrado as verdades. Eles colocavam essas verdades
a venda (GROYS, 2013, p. 8).

Socrates € pintado como uma pessoa avida de verdades, perambulando pela cidade a
procura das melhores, € mais convincentes, ofertas. Todos poderiam oferecer alguma a ele, que
estava disposto a adquiri-las. O que nos interessa ndo ¢ se Socrates, ao questionar os atenienses,
era um pesquisador ou um comerciante — ou se ha diferencas entre os dois. Se sua investiga¢ao
era pelo pensamento mais correto ou pelo melhor artigo. O que nos chama a atengdo ¢ a postura
“objetiva” do filosofo que recebe e, talvez, repasse verdades, como os comerciantes fazem ao
revender seus produtos. Caracterizado como consumidor de verdades, em oposi¢do a atitude
acritica dos criadores de verdades — “sejam verdades cientificas, religiosas, politica ou sobre a

vida pratica” (GROYS, 2013, p. 7).

O filésofo ndo ¢ um produtor de verdades. Ele também ndo ¢ um ser que busca
verdades, no sentido de que ha um ser que busca tesouros ou matérias primas. O
filésofo ¢ um homem simples da rua, que se perdeu no supermercado global das
verdades, e agora procura encontrar a placa de saida (GROYS, 2013, p. 8).

A atitude critica, filosofica, ¢ aquela que busca decantar o material veritativo oferecido
pelo mercado e encontrar, entre a torrente de verdades-mercadoria, a verdadeira verdade, ndo
sujeita as consideracdes mercadoldgicas, simbolizadas pelo ensino pago dos sofistas. E, de
acordo com Groys, grande parte da historia da filosofia ¢ marcada por essa postura de distinguir
entre as verdades: a verdade comercial e a verdade como ela é. Mas, em certas condicoes

sociais, o problema se torna um pouco delicado, pois

De Socrates a Marx, até a teoria critica de origem frankfurtiana, considera-se que a
verdade, quando surge como mercadoria, ndo ¢ verdade. Isso significa, afinal, que ndo
existe verdade alguma, porque, nas condi¢des da economia de mercado, nenhuma
doutrina da verdade pode escapar ao status de mercadoria (GROYS, 2013, p. 9).
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Entretanto, ndo € o caso de que toda verdade produzida ¢ intrinsecamente vendavel. Ha
uma atitude de mercantilizagdo das verdades. A verdade ndo é, mas passa a ser comercializavel.
Sao os filosofos que realizam essa conversao e exploram esse nicho de mercado, e ¢ sua atitude
critica que faz com que toda verdade seja recebida como mercadoria — estranhamente, pois ¢ da
critica que esperamos a resisténcia em relagdo a mercantilizacdo da vida — e, entdo, descartada

como verdade:

ndo ¢ a propria filosofia que transforma toda verdade em uma mercadoria? De fato: a
atitude filosofica é passiva, contemplativa, critica e, em Giltima anélise, consumista. A
luz dessa atitude, tudo o que esta disponivel aparece como oferta de mercadoria, cuja
utilidade deve ser verificada para eventualmente se comprar (GROYS, 2013, p. 10).

Se ¢ a postura filosofica critica que traduz as verdades em termos econdmicos, €
necessaria outra atitude perante a realidade, que ndo a “contemplativa, critica e, em ultima
analise, consumista”. Uma outra disposi¢ao filosofica que ndo a socratica do bios theoretikos,
a vida regida pelo escrutinio das verdades. Uma outra postura perante a verdade poderia ser

mais ou menos assim:

Vamos supor que o homem ndo gaste mais tempo algum para executar esse
procedimento de verificacdo e simplesmente pegue o que, por acaso, lhe cair nas
maos: relagdes, paixdes, livros, conversas, teorias, religides, autoridades, verdades.
Nesse caso, a verdade perde a forma mercantil, pois ela ndo é controlada, mas
praticada, assim como se pratica a respira¢do, quando se aspira o ar que nos circunda
(GROYS, 2013, p. 10).

Caso a aquisicdo de verdades ndo se paute mais pelo pensamento critico que discrimina

e avalia as qualidades, barganhando — debatendo — com o vendedor, modo de proceder de quem

intenta sopesar os méritos € deméritos de um produto antes de adquiri-lo, as verdades nao serdo

mais como mercadorias. Ao invés de discriminar os produtos e suas qualidades, propde-se a

aceitar a aleatoriedade, a sorte, e pegar o que lhe cair nas maos, sem avaliar. Segundo Groys,

isso significaria uma mudanca de énfase: a tonica ndo mais seria mental e recairia na a¢do. Nao

pensar ao agir faria com que a atitude fosse pura acao, sem reflexao, especulacao, raciocinio ou

analise. E dessa nova atitude que surge a negagdo da mercantilizagdo da verdade, ou seja, a
antifilosofia:

Essa transi¢do, iniciada com Marx e Kierkegaard, ndo opera com a critica, mas com

ordem. E dada a ordem de mudar o mundo, em vez de explica-lo. E dada a ordem de

tornar-se um animal, em vez de refletir. E dada a ordem de proibir todas as questdes

filosoficas e silenciar sobre aquilo que ndo pode ser dito. E dada a ordem de

transformar o proprio corpo em um corpo sem 0rgéaos, e pensar de forma rizomatica e

ndo logica etc. [...] O pressuposto fundamental da antifilosofia que emite ordens
consiste no fato de que a verdade apenas se mostra quando a ordem ¢ cumprida:
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primeiro, o mundo deve ser mudado, depois ele se mostra em sua verdade. Primeiro,
deve ocorrer o salto da fé, depois se manifesta a verdade da religido. Ou, para retornar
a Platdo: primeiro, ¢ preciso sair da caverna, depois enxerga-se a verdade (GROYS,
2013, p. 11).

A verdade que ndo se comercializa se revela apds a acdo. Reverte-se o lugar-comum de
que os filoésofos sdo pessoas cerebrais, os representantes da vida impoluta do espirito, que
pensam bastante antes de agir — as vezes tanto, que se perdem em suas elucubragdes e sequer
agem. Acreditamos poder afirmar, de acordo com as explanagdes que realizamos sobre a —agora
podemos dizer —, antifilosofia de Georges Bataille e as interconexdes que estabelecemos entre
seu pensamento e de outros autores, que ele ¢ a sintese da antifilosofia (pelo menos como
indicada no paragrafo anteriormente citado). O ndo-saber que Bataille toca nao pode ser objeto
de reflexdo antes de ser experimentado — e mesmo depois de experimentado ainda ocupa um
desconfortavel lugar como objeto de saber. Antes de tudo, a antifilosofia de Bataille ¢ uma
ordem para vivenciar o ndo-saber. Esse ¢ o sentido do comando encontrado em Sobre Nietzsche:
vontade de chance: “Quem quer que sejas, tu que me 1€s: joga fua chance.” (BATAILLE, 2017,
p. 128). Em outras palavras: se se quer comunicar comigo, saber do que falo, va e se arrisque!
Deixe-se ser danificado em sua individualidade e, caso tenha uma boa sorte, partilhe comigo
desse estado. E sobre a escuriddo da ignorancia que Bataille trata nessa parte, pois o resto do
trecho diz: “Essa chance ndo ¢ nem tua nem minha. Ela ¢ a chance de todos os homens e sua
luz. Serd que alguma vez ela teve o brilho que agora a noite lhe da?” (BATAILLE, 2017, p.
128).

Vejamos, brevemente, como Bataille sintetiza em sua antifilosofia os empreendimentos
de outros antifildsofos.

A injun¢@o marxista resumida na décima primeira das Teses sobre Feuerbach, “a ordem
de mudar o mundo”, aparece em Bataille, de modo mais idiossincratico, no seu projeto de
sociologia sagrada. Compreender a sociedade e seus focos de sacralidade, para que seja possivel
explora-los, utiliza-los, aviva-los e, assim, transforma-la de dentro, nos pontos ndo tomados
pela acumulagdo capitalista. O pensamento de Bataille nao se reduz a coletar os dados e
reflexdes disponibilizados por socidlogos e antropdlogos e filosofar a partir deles. Sua tarefa
ndo se detém no campo especulativo: buscou, e conclamou outros a buscarem, o estado de
desindividualizagdo que permite o contato com o sagrado e, a0 mesmo tempo, com a
comunidade. E o que chamamos anteriormente de “constitui¢do da sociedade™: o estado de
mistura, onde os egoismos nao mais se contrapdem, e a comunidade pode se fortalecer contra

a desagregacgdo oriunda da separatividade. Bataille efetivamente tentou — apesar de ter falhado
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— iniciar tal reavivamento com a sociedade secreta Acéphale. Que ele ndo tenha realizado seu
intento em nada desmente o carater pratico de seu pensamento; ao contrario, talvez testemunhe
a intoleravel forga transgressora dessa a¢ao, ao ponto de que seu proprio idealizador nao foi
capaz de suporta-la.

A injun¢do — sob a dtica de alguns intérpretes, entre eles o proprio Georges Bataille,
como foi demonstrado acima — nietzschiana “de tornar-se animal, em vez de refletir”, esta em
Bataille na experiéncia interior, que ¢, como viemos demonstrando durante toda essa
dissertacdo, animalizagdo do homem travestida de apoteose religiosa. Ambos os autores
conclamam a que o homem ndo mais se revolte contra a vida e a terra, que ndo mais sejam
desprezadores do corpo. A reflexdo, mesmo que nao de todo alijada, também nao ocupa o lugar
de prestigio que lhe ¢ conferido tradicionalmente pela filosofia. Na verdade, podemos dizer,
sem perder de vista as complicagdes tedricas envolvidas em seu pensamento, que Bataille
procura a légica do que, durante muito tempo, foi considerado, sem mais, um estorvo irracional,
a logica da “razdo em ponto grande” (NIETZSCHE, 2012, p. 42): o corpo. Nao se pretende
negar que Bataille tenha escrito varios livros em que especula sobre essa experiéncia irracional,
utilizando-se do intelecto para alcangar aquilo que para ele ¢ inalcancavel. Entretanto, isso nao
muda o fato de que a reflexao ndo ¢ a acdo mais apropriada para se entrar em contato com objeto
que pretende experimentar: a noite.

A ordem que encerra o Tractatus Logico-Philosophicus, “E dada a ordem de proibir
todas as questdes filosoficas e silenciar sobre aquilo que ndo pode ser dito”, de Ludwig
Wittgenstein, estd em Bataille na sua admissao da dificuldade de expressar a experiéncia
interior, que ¢ a unica autoridade. Nao se trata de questdoes exclusivamente filosoficas, pois
Bataille afirma a soberania do ndo-saber. E o siléncio adquire valor, como adquire em grande
parte da mistica. Bataille diz isso em Método de meditagdo, quando afirma, na adverténcia V,
intitulada O essencial é inconfessavel, que “O que ndo ¢ servil é inconfessavel” (BATAILLE,
2016b, p. 218). Ou, logo mais a frente: “Nao posso falar de uma auséncia de sentido sendo
dando-lhe um sentido que ela nao tem

O siléncio ¢ rompido, j& que falei...” (BATAILLE, 2016b, p. 221).

Admite-se, entdo, que a linguagem corrente ndo ¢ capaz de a tudo abarcar, porém nao
se dispensa sua serventia, ainda que caduca. Para que a linguagem dissesse o que nao pode ser
normalmente dito, ela deveria ser soberana, excepcional, despreocupada com os calculos
cotidianos do trabalho, ou seja, ela deveria ser literaria. Por isso Bataille escreve, logo no
Preambulo, a seguinte frase, para nao dar margem a duvidas em relagdo ao fio que conecta os

diversos artigos — publicados ao longo de aproximadamente 10 anos — compilados em A4
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literatura e o mal: “A literatura é o essencial, ou ndo é nada. O Mal — uma forma aguda do
Mal — de que ela é a expressdo tem para nos, acredito, o valor soberano” (BATAILLE, 2015b,
p. 9). A literatura sera abordada mais a frente.

Em relagdo a frase que indica a esquizoanalise de Deleuze e Guatarri: “E dada a ordem
de transformar o proprio corpo em um corpo sem 6rgaos, e pensar de forma rizomatica e nao
logica etc.”, a maneira como os danos a individualidade, através dos prejuizos fisicos, levam a
imanéncia, a desorganizacao das potencialidades do corpo em relagdo a ordem do organismo,
apareceu em nosso texto, principalmente, enquanto investigdvamos a morte por procuragao.
Fizemos notar, mais acima, como o devir-animal de Deleuze e Guatarri é entendido como uma
dissolu¢do das formas — assim como para Bataille. Em relacdo a forma ilogica de pensar,
Bataille posiciona-se ao se ver como “talvez, um louco” (BATAILLE, 2016b, p. 240).

A incerteza na experiéncia religiosa, derivada da incapacidade de se articular essa etapa
na linguagem das duas etapas kierkegaardianas anteriores (estética e moral), foi também
apontada anteriormente.

Podemos dizer que Georges Bataille ¢ o ponto quiasmatico da antifilosofia, tendo
sintetizado a antifilosofia dos anteriores e dando espago para os antifilésofos posteriores — desde
que nao nos esquecamos de seu constante didlogo com os filoésofos. Fred Botting e Scott Wilson

escrevem que (2001, p. 1, traducdo nossa)

Textos de Michel Foucault, Jacques Derrida, Roland Barthes, Jacques Lacan, Jean-
Frangois Lyotard, Julia Kristeva, Jean Baudrillard, Gilles Deleuze, Félix Guatarri e
Philippe Sollers, mesmo quando ndo se referem especificamente a aspectos do
pensamento de Bataille, estdo repletos de citagdes e alusdes a nogdes bataillianas.

Assim, ele pode alegar, resumindo poeticamente o que o faria um antifilésofo (ou, a

depender, um filésofo radical), subvertendo as bases da filosofia, o seguinte:

Vivo de experiéncia sensivel e ndo de explicagdo ldgica. Tenho do divino uma
experiéncia tdo maluca que rirdo de mim se falar dela. Entro num beco sem saida.
Nele, toda possibilidade se esgota, o possivel se esquiva, € o impossivel impera e
devasta. Estar diante do impossivel — exorbitante, indubitavel — quando nada mais ¢é
possivel é, a meus olhos, fazer uma experiéncia do divino; € o analogo de um suplicio”
(BATAILLE, 2016b, p. 65).

E para toda esta antifilosofia, Bataille chega a experimentar e registrar seus exercicios
“espirituais” — que de espirituais, como habitualmente se entende, ndo tem nada — de
santificacdo, ou talvez de enlouquecimento, visando a experiéncia interior — que em certo

momento de sua obra, passa a chamar de meditagdo, como declara a seguir: “Anteriormente, eu
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designava a operagao soberana com os nomes de experiéncia interior ou extremo do possivel.
Designo-a agora também com o nome de: meditagao” (BATAILLE, 2016b, p. 241). Pierre
Hadot definiu os exercicios espirituais como se segue: “Pessoalmente, eu definiria o exercicio
espiritual como uma pratica voluntaria, pessoal, destinada a operar uma transformagdao do
individuo, uma transforma¢do de si” (HADOT, 2016, p. 116). Encontramos em Georges
Bataille o mesmo esfor¢o de engajar-se em um conjunto de praticas que o farao tornar-se outro.
Uma dessas praticas consiste em fitar uma imagem horrivel, até que ela o transforme. “Se uma
imagem de suplicio cai sob meus olhos, posso, em meu pavor, me desviar dela. Mas fico, se
olho para ela, fora de mim... A visdo, horrivel, de um suplicio abre a esfera onde se fechava (se
limitava), minha particularidade pessoal, abre-a violentamente, rasga-a... (BATAILLE, 2017a,
p. 58).

Note-se como esse exercicio espiritual funciona sob a mesma logica da morte por
procuragdo. L4, como aqui, outro substitui aquele que deveria passar pelo procedimento, de
suplicio ou de sacrificio. Essa substituicdo, entretanto, ¢ peculiar, porque procura identificar o
substituido e o substituto — e somente assim se pode ser supliciado ou sacrificado por
procuragdo —, ao invés de realizar uma troca perfeita. Outra pratica recorre a imaginagao;

Bataille imagina-se dilacerado enquanto se estimula sexualmente.

Relato de uma experiéncia ardente, ha alguns meses. — A noite ja caira, fui até uma
floresta: andei por uma hora, depois me dissimulei numa alameda escura onde queria
me liberar de uma pesada obsessao sexual. Entdo, imaginei o essencial — num certo
ponto — romper em mim a beatitude. Evoquei a imagem de uma “ave de rapina
degolando um passaro menor”. Imaginei na noite os altos galhos e a folhagem escura
das arvores animados contra mim, contra a beatitude, com a célera da ave de rapina.
Pareceu-me que a ave sombria se abatia sobre mim... e abria minha garganta
(BATAILLE, 2017a, p. 62).

Em A4 aleluia: catecismo de Dianus, capitulo VIII, podemos ver ainda uma outra pratica,
ou exercicio espiritual. Logo apos escrever “Quero agora te falar de mim. As vias que mostrei
sdo aquelas por que passei” (BATAILLE, 2017b, p. 202) (grifo nosso), declaragdo que aponta
que o autor concebeu vias para a experiéncia interior, € que nao apenas as concebeu, mas as
trilhou, ele escreve: “Esforcando-me a cada dia por apreender o inapreensivel, buscando-o de
orgia em orgia... € rocando o vazio a ponto de morrer: eu me encerrava em minha angustia”
(BATAILLE, 2017b, p. 202). Concebe-se a orgia como um exercicio espiritual que o fazia rocar
“o vazio a ponto de morrer”. O que morte significa para Georges Bataille, no contexto da
mistica, foi apontado anteriormente no texto.

A relagdo entre morte (mistica) e erotismo ¢ evidente no trecho. O erotismo ¢ uma das



87

vias misticas, concebida e praticada por Bataille porque aproxima da morte e,
consequentemente, diviniza. Nao mais no processo de apoteose, mas de catabase, ou seja, uma

mistica que desce, sintomatica, ndo que sobe. Mas

Por que dizer sintoma? Porque, mais que qualquer outra, essa palavra possui uma
riqueza semantica ¢ uma extensdo conceitual capazes de captar numa forma aberta —
na fronteira de diversas ordens de discurso — toda a riqueza das palavras bataillianas
da experiéncia pensada como queda: ‘“acidente”, “catastrofe”, “esmagamento”,
“doenga”...[...] Bataille ja fala de “sintoma”, como vimos, uma vez que fala
constantemente do mal e da doenga. Mas devemos precisar que ele entende o mal —
sofrimento e pecado misturados — por meio de uma nogao intersubjetiva do sinfoma:
ndo ha sintoma, ndo ha “mal”, sem desejo inconfessavel pelo outro; ndo ha sintoma,
“ndo ha suplicio”, sem “suplicacdo” (DIDI-HUBERMAN, 2015, p. 381).3

Uma mistica nefasta, abjeta, suja. Uma dissolu¢do do sujeito que nao apela as regides
celestiais com sua fabulada harmonia, asseio e limpeza. Entende-se, entdo, como Georges
Bataille ndo pode servir, a menos que seja consideravelmente descaracterizado, para
compreender o que ¢ chamado, principalmente na teologia, de mistica. Na experiéncia interior,

35, como Bataille, sem rodeios, deixa

nao ha alturas, somente profundezas; ou melhor, baixezas
ver: “A bunda das putas aparecia ao final cercada por um halo de luminosidade espectral: eu
vivia diante dessa luminosidade. Ao buscar numa racha a longinqua extremidade dos possiveis,
tinha consciéncia de me romper e de exceder minhas forgas” (BATAILLE, 2017b, p. 202).3
Estamos agora suficientemente munidos para responder as perguntas feitas antes do

Interludio: Que tipo de pensador ¢ esse, que se propde o mais radical saber? Que tipo de

34 Essa doenga, catéstrofe, que quer dizer o apagamento da forma, do contorno, da definigdo de um ser, o retorno
as dguas animais primordiais, chamado logo no titulo do livro de Didi-Huberman pelo nome de informe, é,
talvez, o grande adversario de Deus (como tivemos oportunidade de observar anteriormente, a proposito da
reflexdo sobre a teologia de Ludwig Feuerbach). Andityas Matos (2023, p. 78), em seu livro intitulado
Contra/politicas da alquimia, resume esse ponto da seguinte maneira: “Na Biblia, um dos poderes de Deus ¢
transcender a indeterminagdo do informe e, observando-o, saber desde ja tudo que lhe acontecera, estando todos
os seus dias escritos e determinados pela divindade quando nenhum deles ainda ocorreu. Bem se vé que o
informe é uma perigosa poténcia ndo apenas contrateleologica, mas também contrateologica. O Deus cristdo
detesta o informe”.

35 “Na origem da baixeza, percebo o valor enfético atribuido a espécie humana” (BATAILLE, 2016b, p. 254).

3¢ Este ponto faz com que Georges Bataille possa ser considerado uma espécie secular (e pervertida) de
praticante do Tantra. Segundo Heinrich Zimmer “Um principio essencial da concepgdo tantrica ¢ que o homem,
em geral, tem de ascender através e por meio da natureza, sem rejeita-la. ‘Quando caimos no chdo’—diz o
Kularnava Tantra —, ‘temos que nos levantar com a ajuda do mesmo chdo’. O prazer do amor, o prazer do
sentimento humano, sio a gloria da Deusa em sua danga que produz o mundo, a felicidade Siva e sua Sakti em
sua eterna realizacdo de identidade, mas conhecidas apenas do modo inferior da consciéncia do ego. A criatura
passional deve dissipar seu senso de ego; entdo o mesmo ato que antes era obstrugdo, torna-se agora a maré que
o leva a realizag@o da beatitude absoluta (ananda)” (ZIMMER, 1986, p. 409). Quig¢a fosse mais apropriado dizer
que, no tantrismo de Bataille, ndo havendo mais altura a qual se levantar, o principio é: Quando caimos no chéo,
temos que nos refestelar na sujeira. Bataille conhecia o tantrismo e escreveu: “Os tantricos recorrem ao prazer
sexual: ndo se abismam nele, servem-se dele como um trampolin” (BATAILLE, 2016, p. 49). O problema do
tantrismo, nesse caso, seria a falta de radicalidade e instrumentalizagdo do prazer. Mas, logo apos, ele completa
“Mas sei pouca coisa, no fundo sobre a india [...]” (BATAILLE, 2016, p. 49).
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filosofia € essa, que se dispde a amar extremamente, abolindo o objeto amado?

O mais radical amor ao saber, o saber levado as ultimas consequéncias, sem
consideragdes de cunho pratico, econdmico, vital, que estorvem esse amor, ¢ a ignorancia. O
amor ao saber, tocando certa intensidade, extrapola-se a si mesmo e se funde com seu objeto. A
reunido do amante e do amado proporciona um saber do nao-saber. Essa ndo ¢ uma ignorancia
passageira, um simples desconhecimento de informagdes que poderiam ser, mas nao sao,
conhecidas. E uma ignorancia eterna, porque nio ha nada a se conhecer quando nio se ha nem
sujeito, nem objeto e, portanto, ndo pode ser remediada de nenhuma forma. E evidente,
entretanto, que Bataille escreveu bastante sobre essa ignorancia. Isso indica-nos um fato: antes,
ou depois, do conhecimento se desfazer, pode-se afirmar que foi, ou serd, desfeito. O sujeito,
nessa douta ignorancia, pode dizer: sei que no nada ndo-sei. E a esse ndo-saber que chamamos

de antifilosofia, vivida e relatada por aquele que transgrediu os limites do saber, o antifilosofo.
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3 O EROTISMO, UMA PONTE ENTRE MUNDOS

3.1 Os modos de gasto e o peso da carne

Georges Bataille elenca diversos momentos da existéncia humana que permitem o gasto
inconsequente de recursos como modo de aviltamento a individualidade — de modo que
humilhagdo e soberania coincidam na experiéncia interior pois, mesmo com sua preocupagao
com a soberania, Bataille escreve “Contra o orgulho. Meu privilégio ¢ o de ser humilhado por
minha estupidez profunda, e, decerto, através dos outros, percebo uma estupidez ainda maior”
(BATAILLE, 2016b, p. 80) — buscando dessa forma a morte que permitird a experiéncia de
fusdo, de destruicdo dos polos constituidores de uma existéncia inteligivel — qual seja: sujeito e
objeto. Conciliagdo na ignorancia. E de se notar que, como sdo varias as vias para a mistica,
pode-se alcancar a mesma experi€ncia sem que seja necessario ser religioso. Em outras
palavras: um bébado, um jogador, um poeta e um pervertido podem se declarar tdo misticos
quanto os santos ja que, como vimos, a eficacia da mistica ndo reside em tocar Deus, mas sim
se tocar como animal — a confusdo entre divindade e animalidade sendo atribuida as religides.
Em Método de Medita¢do, Georges Bataille lista esses momentos, chamados de “condutas
soberanas aparentes” (BATAILLE, 2016, p. 240). Eles sdo: “- a embriaguez

- a efusdo erdtica

- 0 1iso

- a efusdo do sacrificio

- a efusdo poética” (BATAILLE, 2016b, p. 241)

E completa em nota de rodapé a lista supracitada, que deve ser citada na integra para

melhor compreensao do ponto investigado:

Entendo aqui por sacrificio ndo apenas o rito, mas toda representacdo ou narrativa em
que a destruicdo (ou a ameaga de destruig@o) de um herdi ou, de modo mais geral, de
um ser desempenha um papel essencial; e, por extensdo, as representacdes ou as
narrativas em que o heroi (ou o ser) € posto em jogo de modo erético (assim, designo
por efusdo do sacrificio também aquela que se esforcam por obter (sem grande
sucesso) os procedimentos do filme e do romance) (BATAILLE, 2016b, p. 241).

E a segunda que ndo explica, como a anterior, mas complementa a lista: “Esta lista ¢
incompleta: a conduta heroica, a colera, entre outras, e, enfim, a absurdez sdo também
momentos soberanos” (BATAILLE, 2016b, p. 241). Bataille o afirma explicitamente quando

€screve que
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No riso, no sacrificio ou na poesia, até mesmo, em parte, no erotismo, a efuséo ¢ obtida
por meio de uma modificagdo, voluntaria ou ndo, da ordem dos objetos: a poesia
dispde de mudangas no plano das imagens, o sacrificio, em geral, destrdi os seres, o
riso resulta de mudangas diversas (BATAILLE, 2016b, p. 241).

A extingdo da diferenga dos polos sujeito e objeto, através de sua mistura, acarreta o
Nao-saber que ¢, ao mesmo tempo, uma referéncia as condigdes particulares de comunicacao
da experiéncia mistica e uma satira as pretensdes hegelianas de totalizacdo do saber, ao menos
numa leitura kojeviana. Varios sdo os caminhos rumo a Ignorancia. Decidimos investigar nesse
texto o caminho da “efusdo erotica”, ou simplesmente, erotismo. Isso quer dizer que o erotismo
proporciona a mesma experiéncia (interna) do riso, do sacrificio, da conduta heroica. A
possibilidade de encarar a anglstia da morte e ndo retroceder, retornando covardemente a
seguranga racional cotidiana. O resultado dessas experiéncias s6 pode ser mistica. Georges
Bataille, entretanto, faz uma ressalva em relagdo a experiéncia interior possibilitada pelo
erotismo (“até mesmo, em parte, no erotismo...””). Qual € este trago diferenciador do erotismo?
Segundo Bataille, em O culpado, A amizade, 1. A noite: “A experiéncia mistica difere da erdtica
por ter um éxito pleno. O excesso erdtico culmina na depressao, na aversdo, na impossibilidade
de perseverar, e o desejo insaciado completa o sofrimento. O erotismo excede as forgas
humanas” (BATAILLE, 2017, p. 33).

O erotismo ¢ uma mistica pesada. Acarreta o esgotamento daquele que o experimenta.
Realiza as mesmas coisas que a pura mistica realiza, porém ndo ¢ infenso as consequéncias,

tendo sua especificidade no cansaco. E isso que expressa em III. O anjo:

O erotismo ¢ cruel, leva a miséria, exige ruinosos dispéndios. E oneroso demais para
ainda estar ligado a ascese. Em contrapartida, os estados misticos, extaticos, que ndo
acarretam ruina material ou moral, ndo prescindem de maus-tratos exercidos contra si
mesmo. A experiéncia que tenho de ambos torna claras aos meus olhos as
consequéncias contrarias desses dois tipos de excessos (BATAILLE, 2017b, p. 43).

O peso do erotismo esta ligado a sua materialidade, corporeidade e a necessaria agdo do
anjo, da ferida. O erotismo nio ¢ uma mistica mentalista, um amor intelectual espinosiano.?’
Implica, diretamente, a vivéncia e o gasto dos recursos corporais.

Antes de abordarmos a extingdo da individualidade proporcionada pelo erotismo,

37 Sobre o intelectualismo do amor em Espinosa, Bartuschat (2010, p. 106) escreve: Trata-se do afeto de um
amor mental a Deus, em cuja elucidagdo culmina na teoria espinosiana da eternidade da mente. Esse afeto é
mental por ser originar, no conhecimento intuitivo, unicamente de um ato da mente, e € amor por esse
conhecimento se acompanhado da consciéncia da mente de que ela s6 € causa dele quando ela se concebe a partir
de Deus como causa dela mesma.
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explicaremos, brevemente, como momentos tao dispares, entre eles a risada e a conduta heroica,
podem ser reunidas sob o mesmo signo, o da soberania. Tal atraso almeja captar o
funcionamento mais profundo da mistica, auxiliando, dessa maneira, a compreender o erotismo.
Como as condutas acima listadas sao todas consideradas soberanas, entender o funcionamento
de uma serve para entender o funcionamento das outras e, no fim desse périplo, teremos um
aprofundamento ainda mais completo nos pensamentos e experiéncias de Georges Bataille,
mesmo que nao digam respeito, clara e distintamente, ao erotismo.

Discorreremos sobre trés condutas soberanas: o heroismo, a risada e a embriaguez.

3.2 O heroismo e as multiplas negacdes do guerreiro

O herdi, como se depreende da citacdo de Bataille, ¢ um ser que sua destruigdo
desempenha um papel essencial. Essa defini¢do ndo pode circunscrever exatamente a figura do
herdi, pois outros seres podem ser consagrados a morte sem serem herois, como o Homo Sacer,
referido anteriormente em nota de rodapé, ou um animal qualquer de abate. Qual a diferenca
especifica da essencialidade da morte heroica?

O herdi € um ser que sua destrui¢do desempenha um papel essencial por vocagao; ele €
chamado a se arriscar ¢ assente, ¢ ndo ¢ aquele que se arrisca involuntariamente, por
imprudéncia ou impericia. A conduta heroica ¢ motivada por uma fidelidade a algo mais digno
que convoca o heroi a por sua vida em jogo, revertendo os danos causados — mais ou menos
graves — a sua pessoa em beneficios ao objeto a qual ¢ fiel. Sofrer pelas convicgdes que fazem
o herdi se arriscar torna-o um martir.

O heroi martirizado ajuda-nos a entender por que Bataille elenca o heroismo entre as
condutas soberanas. Arriscar a propria vida ¢, mesmo que com as mais plausiveis — leia-se:
racionais — intengdes, flertar com a morte. O herdi ndo precisa estar ciente disso, mas seu horror
pela morte do outro se torna agdo somente quando nao se estd impedido de agir pelo horror a
propria morte. Caso a propria morte causasse tanto, ou mais, horror que a morte do outro, suas
consideracdes o impediriam de se arriscar em prol de que ou quem o convoca e, dessa forma,
ndo seria um heroi.

Nao ¢ fortuito, portanto, que a figura do her6i seja vista, simultaneamente, como
corajosa e compassiva. A coragem de agir permite que a compaixao pelo outro se transforme
em ato, pois a vida do outro vale mais que a do heroi. O que, trocando em mitidos — e revertendo

o sinal positivo que costuma a iluminar essa figura — quer dizer simplesmente que a vida do
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herdi vale menos que a do outro. Como observamos ao falar do anjo, € necessario que o sujeito
se disponha a danificar sua vida para que se desindividualize. O anjo deve dilacerar a
individualidade que se ¢ para que se experimente a comunicagio que pode ser. E essa mesma
disposi¢do, de arriscar a vida, que faz do her6i um soberano — a desvalorizacdo da vida €, aqui,
a chave. O herdi, conclui-se, ¢ um soberano que se dispde a ruina porque o outro o convoca
para tal. A soberania, vé-se, ¢ a condi¢do do heroismo; sem o desprezo soberano pela
manutengdo da vida, o herdi ndo se arriscaria. Assim, entendemos por que o heroismo ¢
soberano, € ndo a soberania, heroica.

Bataille indica esse sacrificio em prol de outro quando trata do cristianismo, ao dizer:
“No sacrificio cristdo, a responsabilidade do sacrificio ndo estd na vontade do fiel. O fiel so
contribui para o sacrificio da cruz na medida de suas faltas, de seus pecados.” (BATAILLE,
2014, p. 145, grifo nosso). O sacrificio, ou martirio, da cruz foi sofrido por Jesus Cristo, que
morreu para redimir o pecado dos humanos. A manutencdo da vida de Cristo ndo era tdo
importante, para ele, quanto a remissao de seus filhos. Jesus, heroicamente, sofreu seu martirio,
pois sabia que somente dessa maneira resgataria a humanidade do pecado. A arte crista ndo
cessa de nos lembrar o desprezo — ndo admitido pelos fi¢is — de Cristo por sua vida, ao retrata-
lo em diversas situacdes abjetas em que ele mesmo se permitiu estar. Em Sobre Nietzsche:
vontade de chance, Bataille escreve sobre a crucificacdo que “A ferida ¢ proposital, desejada
por Deus” (BATAILLE, 2017, p. 58) e resume, mais a frente, sua posi¢cdo idiossincratica
teologica sobre o assunto: “Uma noite de morte, em que o Criador e as criaturas sagraram,
entredilaceraram-se e se colocaram em causa sob todos os aspectos — no extremo limite da
vergonha —, foi necessaria a sua comunhdo” (BATAILLE, 2017, p. 58, grifos nossos).

A referéncia ao heroismo nao ¢ tao constante, nas obras de Georges Bataille, quanto a
referéncia a guerra, ou ao guerreiro. Nao € estranho, porém, que ele tenha optado por citar o
heroismo, tendo em vista que o guerreiro € o her6i ndo sdo figuras soberanas tao dispares. O
guerreiro, arriscarmos definir, € um herdi que responde ao chamado da morte, de si mesmo e
do outro. Explicar, agora, a soberania guerreira, iluminar4 o dito em relagdo ao heroi, e retratarad
uma forma de soberania ainda mais arriscada, ja que, na guerra — e pelas maos do guerreiro —,
todos devem morrer.

Do heroi foi dito que a morte lhe é essencial por vocagdo. E herdi porque sua seguranga
e bem-estar ndo valem tanto quanto a permanéncia daquilo ou de quem ele € heroi. O guerreiro
atende ao mesmo chamado, mas deve estar disposto a matar, e a morrer, em prol de suas
convicgdes. Bataille, ao explorar 4 estrutura psicologica do fascismo, o afirma da seguinte

maneira: “O carater afetivo dessa unificacdo se manifesta sob a forma de aderéncia do soldado
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ao chefe do exército: implica que cada soldado considere a gloria desse ultimo como a sua
propria” (BATAILLE, 2022, p. 63). Nao se pode esquecer que, ao fazer essa observagao,
Bataille esta preocupado, principalmente, em explorar a relagdo de fascinag¢ao hipndtica que o
soldado fascista sente pelo seu lider. O mecanismo psicoldgico do guerreiro, entretanto, se
revela: matar e morrer por algo, ou alguém. De fato, a formulagdo mais justa ¢ que o guerreiro
0 ¢ porque ¢ chamado a morrer para matar.

Bataille nao elude tal trago, quando escreve em: “sé o sangue derramado, a carnificina
e a morte respondem no fundo a natureza das armas” (BATAILLE, 2022, p. 63). O guerreiro,
profissional e vocacionado ao assassinato, realiza, multiplamente, a desconsideragdo pela vida
e a dissolucao do eu que sdo caracteristicas da conduta soberana. Vejamos.

O guerreiro — e o hero6i, pois vimos como as atitudes de renuncia e substituicdo desse
permanecem naquele — nega-se pelo outro. Sente-se o outro na propria carne. A separagao entre
o guerreiro e aquele ou aquilo pelo qual se faz a guerra ¢ anulada. Vive-se a vida do outro, e
por isso ha a disposi¢do a morrer a morte do outro. Quando investiga a relacdo entre a tropa e

o chefe, Bataille nota:

essa massa negada, na realidade, cessou de ser ela mesma para tornar-se afetivamente
(‘afetivamente’ se refere aqui aos comportamentos psicologicos simples, como o
sentido! ou o marchar) a coisa do chefe e como que uma parte do proprio chefe. Uma
tropa em sentido ¢ de alguma forma absorvida no comando e, assim, absorvida na
negagdo de si mesma (BATAILLE, 2022, p. 65-66).

Ha alguns elementos a serem ressaltados aqui. Bataille se refere aos soldados reunidos,
a tropa, como massa negada. A massa negada ¢ um duplo cessar da individualidade, porque a
massa ¢, por definicdo, a negacao da individualidade. Em Sobre o exame: perspectivas do
digital, Byung-Chul Han (2018, p. 27) escreve sobre a massa que “Ela revela propriedades que
ndo podem ser referidas aos individuos. Os individuos se fundem em uma nova unidade na qual
eles ndo tém mais nenhum perfil proprio”. Essa massa, ja por si negagdo, ¢ negada, porque se
torna, afetivamente, coisa ou parte do chefe. A soberania guerreira efetiva-se, portanto, em trés
momentos: 1. Os guerreiros negam-se uns aos outros para compor uma massa, a tropa. 2. A
tropa nega-se a si mesma para ser uma parte, ser absorvida, no chefe. 3. A tropa em guerra, sob
as ordens do chefe, nega aquilo ou aqueles que pde em risco suas convic¢des. O guerreiro nega
a s mesmo pelo outro — tragco compartilhado com o heroismo —, € nega o outro. Bataille afirma:
“Seres humanos incorporados em um exército nao sao mais do que elementos negados, negados
com uma espécie de ira (de sadismo) manifesta no tom de cada comando [...]” (BATAILLE,

2022, p. 64).
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A negagdo absoluta do outro é o elemento mais evidente na guerra. Sacrificar seu
inimigo — negar o que ha de individualidade-coisa no outro — ¢ o trago fundamental do guerrear.
O relato de Ernst Jiinger, sobre sua passagem como voluntario no exército alemao na Primeira
Guerra Mundial, em 4 Guerra como Experiéncia Interior, ¢ inequivoco e bastante ilustrativo

no que diz respeito a visao batailliana da guerra. Trechos como:

No combate que despoja o homem de todas as convengdes, como farrapos remendados
de um mendigo, o animal desponta, monstro misteriosos ressurgido do mais fundo da
alma. Brota como um jacto de chama devorante, exaltagdo irresistivel que inebria as
massas, divindade que impera acima dos exércitos (JUNGER, 2005, p. 19).

Carregam a autoridade e o peso de quem lutou em uma guerra, e clareza intelectual de
quem compreendeu que ndo estava em um simples choque de forcas, mas transformava-se, —
passava por um processo de metamorfose — do fundo de sua alma, em um animal divino e
monstruoso.

Georges Bataille ressalta constantemente como a soberania exige coragem do soberano.
Expor-se ao risco da morte e suportar a angustia sdo acoes trabalhadas repetidamente, ¢ de
diversos angulos diferentes. Ferida, dilaceracao, morte e sangue sdo palavras recorrentes no seu
vocabulario conceitual. Engana-se quem, desencaminhado pela impressdo geral que esses
termos — juntos e separados — causam, veja em Bataille um beligerante, um fascistoide,
autoritario sem mais. Desmentindo a impressao geral, Bataille afirma que “A soberania ¢
revolta, ndo exercicio do poder. A auténtica soberania recusa...” (BATAILLE, 2016b, p. 244).
Nos termos da l6gica cotidiana, do que se pensa e sente dia a dia, o soberano ¢ aquele que falha.
Recusa-se a participar do jogo da acumulacdo, do controle, dos célculos utilitarios — e nao,
como se pode imaginar, se tornar o maior, porque soberano, entre os acumuladores,
controladores, calculadores — em suma, dominadores. A soberania batalliana ¢ aquela levada as
ultimas consequéncias; que ndo pretende dominar os outros — reservando a soberania para si —
e ser poderoso as custas deles. A soberania que discrimina é uma soberania perneta. “A
soberania real nao ¢ o que pretende ser: nunca € mais do que um esfor¢o tendo por fim liberar
a existéncia humana de sua subordinagdo a necessidade” (BATAILLE, 2014, p. 201). Por isso,
ele escreve “— A impoténcia de Nietzsche ¢ inapelavel” (BATAILLE, 2017, p. 142) e “O mais
dificil. Tocar no mais baixo. Onde toda coisa jogada no chdo é quebrada. Si mesmo o nariz no
vomito” (BATAILLE, 2017, p. 142).

Mas ndo so6 das experiéncias negativas, aviltantes, se faz o soberano batailliano.

Bataille ri “ingénua, divinamente” (BATAILLE, 2017, p. 90), de tudo e de todos, e
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afirma nunca rir “menos divinamente do que de Deus” (BATAILLE, 2017, p. 88).*8

3.3 Arisada absurda

“Rir de Deus, daquilo que fez multidoes tremerem, exige a simplicidade, a ingénua
malignidade da crianca. Nada subsiste de pesado, de doentio” (BATAILLE, 2017, p. 97). O que
ha na risada de tdo poderoso, que Bataille a aproxima de uma tonalidade afetiva fundamental,
capaz de rir de Deus?

O riso modifica os objetos. Bataille diz:

No riso, no sacrificio ou na poesia, até mesmo, em parte, no erotismo, a efusdo ¢ obtida
por meio de uma modificagdo, voluntaria ou nio, da ordem dos objetos: a poesia
dispde de mudangas no plano das imagens, o sacrificio, em geral, destrdi os seres, o
riso resulta de mudangas diversas (BATAILLE, 2016b, p. 241).

Ao contrario do que se espera, a risada — ou o sacrificio, a poesia...— ndo sdo momentos
soberanos porque causam uma alteragdo naquele que ri. A risada — apelando uma vez mais a
analogia entre a risada e as tonalidades afetivas fundamentais — ndo ¢ um estado psicologico
interno ao sujeito que, por essa alteragdo em sua percepcao, alteraria, consequentemente, tudo
que € percebido. A risada, assim definida, ndo ¢ uma emog¢ao — porque nado se recorre a nenhuma
interioridade para explicar seu funcionamento — mas, mais exatamente, uma afinacdo — porque
¢ uma “modificagdo [...] da ordem dos objetos”.

A defini¢ao da soberania nos € suficiente familiar para que possamos perscrutar, mesmo
sem maiores detalhes da parte de Georges Bataille do que exatamente seriam tais “mudancas
diversas”, porque a risada € soberana.

A risada, em seu apice, no instante em que pode tomar-nos o ar — como se se afogasse
de tanto rir —, ¢ uma despreocupagdo perfeita. Nada vem a quem verdadeiramente ri como digno
de ocupagao — até mesmo uma risada artificial, calculada, matizada pelo escarnio ou a perfidia,
demonstra a esséncia da risada: o objeto da risada vale menos, ou nada. Bataille assinala esse
poder da risada ao dizer: “E preciso arruinar a transcendéncia rindo” (BATAILLE, 2017, p. 87).

Tudo ao redor ¢ neutralizado em sua importancia, assumindo uma posi¢ao no ambiente de mera

38 A valorizacdo batalliana da risada é tamanha que, em Método de meditacdo, a compara com o papel exercido
pela anguistia no pensamento heideggeriano. Bataille escreve: “— Eu parti do riso e ndo, como faz Heidegger em
Was ist Metaphysik?, da angustia: resultam talvez dai consequéncias no plano, justamente, da soberania [...]”
(BATAILLE, 2016b, p. 240).
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paisagem inarticulada que nem mesmo desperta aten¢ao. Note-se o comportamento daquele que
estd morrendo de rir: seu corpo amolece, suas pernas enfraquecem, perde-se o equilibrio e a
compostura civilizada; se esta de pé, age como um bébado e esbarra em coisas e pessoas; objetos
sdo quebrados, manchados, deformados, perdidos; liquidos sdo derramados — um desperdicio!
E sdo totalmente ineficazes os alertas, as preocupagdes, os avisos das pessoas ao redor, pois um
soberano nao se importa, €, em seu ponto de vista, porque ndo ha nada com que se importar.
Sua magnanimidade nao lhe da espago para que meras coisas o interrompam. A risada o liberta
do constrangimento que as coisas lhe impde.

Compreende-se, se nos atentarmos a hipotética descricao da risada, o motivo da risada
— e a absurdez — serem momentos soberanos: cada um através de seu caminho, tanto para quem
1 como para quem se depara com um mundo absurdo, nada importa.

Em texto escrito para acompanhar a versao italiana do livro O Supermacho, de Alfred
Jarry, intitulado 4 divindade do riso, Giorgio Agamben entrelaga a risada, a absurdez e a

soberania da seguinte forma:

Sobre o homem normal, que suspendeu o riso, o homem que ri goza de uma
superioridade que, por sua vez, se converte em motivo de riso; na experiéncia do riso,
ele se descobriu ilimitado e ilimitavel, e, na medida em que, abrindo-se ao ilimitado,
transcende a si incessantemente, o insolente questionamento de todo o possivel, com
o qual o riso havia comecado, se inverte na aceitacdo de todo o real, na vontade que
diz soberanamente “sim” porque ndo ha mais nada a negar. Neste ponto, como uma
esponja passada no horizonte do destino humano, o riso abole os deuses e revela ao
homem sua soliddo absoluta. E, se agora o homem tentar colher sua condigdo para
fixa-la numa mascara, percebera que esta vivendo um sonho do qual teme despertar
como deus (AGAMBEN, 2016, p. 169).

A risada ¢ divina sem que haja Deus. Na verdade, essa divindade destitui Deus e deuses
de seu lugar privilegiado. Ri-se divinamente, justamente porque ndo ha Deus nenhum para nos
roubar nossa soberania. Nao ha nenhum rei, legislador, criador ou salvador que possa tragar
limites e dizer o que ndo pode ou deve ser feito. Nao hé para onde escapar. Se Deus existe, todo
o possivel esta determinado, esquadrinhado, dominado, conquistado. Por outro lado, se nao
existe, nao ha determinagdo ultima e inapelavel do que pode acontecer, pois ndo had nenhum ser

perfeito que garanta tal imutabilidade. Bataille escreve em A risada de Nietzsche que

E isso que, por si s6, a palavra “Deus” significa, implicando a existéncia de uma
perfeigdo soberana, regendo todas as coisas deste mundo. Nao ha impossivel se Deus
existe, ou, o impossivel ¢ ilusério: é uma provagdo imposta ao homem, o triunfo do
possivel ja esta dado de antemao (BATAILLE, 2017c, p. 304).

E, mesmo se houvesse tal perfei¢do, o trono de soberano ndo poderia lhe pertencer, tendo
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em vista que a nossa soberania dependeria, nesse caso, de transgredir os limites, os tabus,
impostos por Sua Soberania. A divindade, nessa radical imanéncia — nesse fim da
transcendéncia teocratica —, ¢ restituida ao humano, porque o humano ¢ restituido a
animalidade. A risada expropria o Expropriador. Desautorizar os limites que dizem o que pode

acontecer ¢ fungado da risada.

3.4 O bébado ¢ um rei

A embriaguez causa, no sujeito, o efeito que era de se esperar na risada. A mudanga na
ordem ¢ realizada na percepcao, € ndo no percebido. Bataille diz que “Na embriaguez, ao
contrario — e voluntariamente —, o proprio sujeito ¢ modificado: o mesmo se d4 na meditagdo”
(BATAILLE, 2016b, p. 242). Entretanto, o sentindo da modificacdo no sujeito ¢ que, como
sujeito e objeto formam um par indissoluvel, o objeto seja, consequentemente, modificado — e,
no caso da risada, o contrario ¢ verdadeiro; sendo a conduta guerreira a Unica, das trés elencadas
para a andlise, a que ataca ambos os polos do bindmio sujeito-objeto simultaneamente. Na
embriaguez, modificagdo da ordem das coisas se da por consequéncia da modificagdo operada
no sujeito. Bataille afirma que “A modificacdo do sujeito corresponde como continuagdo
apropriada tal modificacdo do objeto — erdtico, comico — na embriaguez” (BATAILLE, 2016b,
p. 242).

Como a embriaguez ¢ soberana?

E subtraindo o sujeito e seu corpo dos ditames da ordem racional e objetificante que a
embriaguez da espacgo a soberania. O descontrole que causa torna todo o sujeito inutil. Estar
¢brio ¢ colocar-se em um estado de dificil compatibilidade com o funcionamento
opressivamente matematico e sobrio do trabalho cotidiano. Essa incompatibilidade transparece
na investigagdo de Max Weber sobre A ética protestante e o espirito do capitalismo, onde
escreve que seu trabalho busca “a origem desse capitalismo burgués sobrio com sua organizagao
racional do trabalho livre.” (WEBER, 2013, p. 23, grifo nosso). Embriagar-se ¢ indispor-se com
a disciplina necessario ao trabalho, e Michel Foucault destacou em suas pesquisas como 0s
capitalistas industriais — e seus auxiliares —, no alvorecer de sua era econdmica, criaram diversas
estratégias — como o uso da caderneta, uma espécie de carteira de trabalho onde os patrdes

anotavam suas observagdes sobre o desempenho de seus empregados — para manter o corpo
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proletario continente.®

Em Teoria da religido, parte 1. A religiao nos limites da razdo, § 6. A destrui¢do geral
das coisas, Georges Bataille narra, partir da primeira pessoa, outra forma de incompatibilidade
entre a embriaguez e o mundo do trabalho, a da destrui¢do. O que esse paragrafo nos permite
entender ¢ que a incompatibilidade ndo precisa se manifestar necessariamente como a impericia
do trabalhador no manejo de seu equipamento — porque estd embriagado demais para coordenar
seus movimentos corporais —, ou como a falta de pontualidade no cumprimento de suas tarefas
— porque preferiu se embriagar a trabalhar — dimensdes exploradas por Weber e Foucault. Nao
que essas dimensoes ndo sejam consideradas, porque o sdo. Mas o dissenso entre embriaguez e
trabalho tem em Bataille uma forma mais sttil.

Ele escreve:

Agora coloco sobre a mesa um copo cheio de vinho

Fui util, comprei uma mesa, um copo, etc.

Mas esta mesa ndo € mais um meio de trabalho: ela me serve para beber vinho

Na medida em que ponho meu copo sobre a mesa, eu a destrui ou, ao menos, destrui
o trabalho que foi necessario para fazé-la.

E claro, primeiro destrui inteiramente o trabalho do vinicultor, ao passo que meu ato
de beber s6 numa infima medida destruiu o trabalho do marceneiro. Mas, ao menos,
esta mesa, neste quarto, pesada de encadeamento ao trabalho, ndo teve, por algum
tempo, outro fim que ndo meu desencadeamento (BATAILLE, 2015a. p. 73).

Bataille trabalha a destruicao em dois sentidos diferentes (essa distingdo ¢ indicada por
“numa infima medida”).

O primeiro sentido ¢ aquele utilizado cotidianamente, quando se diz que uma coisa foi
destruida, e por isso ndo precisa de maiores desdobramentos explicativos. Nesse caso, “o
trabalho do vinicultor” foi destruido porque Bataille consumiu seu trabalho, o vinho. Ao
consumi-lo, o vinho sera destruido pelo processo digestivo e se transformara em diversas outras
coisas.

O segundo sentido s6 pode ser chamado de infimo se compreendermos essa palavra nao

na acepg¢ao de “pequena parte” (seria despropositado especularmos que Bataille, ao por o copo

39 Sobre a extensdo do esforgo orquestrado para manter o trabalhador suficientemente constante e disciplinado
para estar apto a manejar as forgas de produgdo, Foucault (2021, p. 214) escreve: “Assim, a caderneta era ao
mesmo tempo um ato contratual entre o patrdo e o operario e uma medida policial: era preciso ter um controle
econdmico e moral sobre o operario. A caderneta era uma daquelas instituigdes ndo exatamente penais, mas que
possibilitavam garantir a continuidade entre o punitivo e o penal. Os conselhos trabalhistas também
desempenhavam esse papel; destinados em principio a resolver o contencioso entre patrdes € operarios, podiam
tomar algumas medidas, [como] visitas domiciliares, ¢ assim desempenhavam o papel de instincias punitivas
que, a partir de certo momento, marginalizariam os individuos punidos e os fariam tomar para o lado da
delinquéncia. Todas as instituigoes de vigilancia — asilo, albergue etc. — desempenhavam esse papel de controle
cotidiano e marginalizador”.
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na mesa, a teria quebrado parcialmente, arrancando, por exemplo, uma lasca. Caso Bataille
quisesse indicar que quebrou a mesa com o copo, poderia ter dito que jogou, arremessou, bateu,
golpeou, mas nao que o colocou. Ou seja, Bataille ndo estd admitindo sub-repticiamente ser um
brutamontes), mas na de imperceptivel. Georges Bataille destruiu “inteiramente o trabalho do
vinicultor”, como explicamos acima, e destruiu, imperceptivelmente, o trabalho do marceneiro.
Por que essa segunda destruicdo ¢ imperceptivel?

Bataille responde a essa pergunta, sem dizer que o faz, logo mais a frente em seu texto,
quando diz: “Isso introduz como um fundamento da consciéncia clara de si a considerag¢ao dos
objetos dissolvidos e destruidos no instante intimo” (BATAILLE, 2015a. p. 74). A mesa ¢
imperceptivelmente destruida porque ela ¢ dissolvida no “instante intimo”, € ndo porque ¢
destruida com uma pancada de copo. Retomando uma dicotomia que trabalhamos
anteriormente, entre a comunicacdo interna e externa, podemos afirmar que a mesa nio ¢
destruida externamente, como o vinho, mas internamente — e, por isso, ¢ imperceptivel.

Destrui-la internamente significa que ela foi subtraida de suas consideracdes
econdmicas, ndo operando mais em prol do trabalho. Seria uma mesa perfeitamente operante,
se fosse uma mesa de escritorio. Entretanto, ela serviu (ou desserviu) para a “futilidade de um
so instante” (BATAILLE, 2015a, p. 74), ou seja, Bataille simplesmente a usou para beber, e nao
para fabricar outras mesas, produzir relatérios etc. Explica-se, assim, a estranheza do raciocinio
batailliano nessa parte, que aparenta saltar aleatoriamente entre temas, pois se em um certo
momento ele diz: “E o retorno a situagio do animal que come outro, é a negacio da diferenca
entre o objeto e eu mesmo [...].” (BATAILLE, 2015a, p. 74), no outro, vizinho, escreve “A
redu¢do real da reducdo da ordem real introduz na ordem econdmica uma inversdao
fundamental.” (BATAILLE, 2015a, p. 74). O ponto a ser destacado ¢é: ao retirar a mesa do
mundo do trabalho — da razdo, do célculo, do planejamento —, retoma-se a dimensdo da
imanéncia animal e pré-individual compartilhada por tudo. E patente que uma mesa assim
destruida ¢ uma inversdo na ordem econdmica — principalmente capitalista —, que sempre
trabalha para a manutencao de seu dominio, € nao para a propria destruigao.

A forca que a embriaguez tem em romper os limites da individualidade, e fazer
experimentar a animalidade, é apontada quando ele escreve: “Se tivermos bebido, fluimos um
no outro naturalmente. A parcimonia ¢ entdo um vicio, uma exibi¢do de pobreza (de secura)”
(BATAILLE, 2017, p. 137). Bataille trata da embriaguez nos mesmos termos em que trata o
erotismo — uma falta de limites, uma mistura entre corpos.

Agora que exemplificamos como cada forma de soberania ¢ particular, seguindo sua

logica tnica, podemos avangar para o erotismo.
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Nao se pode falar do erotismo se ndo se abordar o corpo. A corporeidade do erotismo,
entretanto, finca raizes muitos mais profundas do que, de inicio, podemos imaginar, chegando
até os processos bioldgicos mais simples

Vejamos.

3.5 Da corporeidade do erotismo

De inicio, o erotismo deve ser abordado na sua concretude material. O erotismo ¢, antes
de tudo, um fendmeno radicalmente bioldgico. Georges Bataille escreve: “Sempre associada ao
erotismo, a sexualidade fisica esta para o erotismo assim como o cérebro estd para o
pensamento” (BATAILLE, 2014, p. 118). A citag@o nos indica, em um primeiro nivel de leitura,
que a atividade sexual e mental requerem uma plataforma fisica, sem a qual ndo podem existir.
A analogia entre sexualidade fisica/erotismo e cérebro/pensamento pode indicar, todavia, algo
mais além da indelével ancoragem material de ambos os processos? Estaria Bataille sugerindo
um parentesco entre o pensamento e a sexualidade? De qualquer modo, a fisicalidade do
erotismo nao se inicia com o corpo humano, tampouco com o corpo animal. Bataille inicia a
investigacdo sobre a materialidade do erotismo se ocupando de formas de vida e reproducao

extremamente simples. O fundamento do erotismo € nao s6 o corpo, mas esta no corpo. Ele diz:

No plano da realidade objetiva, a vida mobiliza sempre, salvo em caso de impoténcia,
um excesso de energia que ¢ preciso gastar; esse excesso se gasta, com efeito, seja no
crescimento da unidade considerada, seja numa perda pura e simples. [...] Para
perceber o movimento de que se trata, é preciso que nos fundemos na cissiparidade, o
modo mais simples de reproducao. Ha crescimento do organismo cissiparo, mas uma
vez atingido esse crescimento, mais dia menos dia esse organismo unico se transforma
em dois (BATAILLE, 2014, p. 119).

Bataille nao esté, nesse ponto, escrevendo especificamente sobre vegetais, animais ou
seres humanos. Sua consideracdo parte, simplesmente, do organismo. O trecho acima ¢
fundamental para entender o que Georges Bataille quer dizer com erotismo por dois motivos: o
primeiro € que o conceito da pletora ja é esbocado (apesar de ndo ser explicitamente nomeado).
A pletora ¢ “um excesso de energia que ¢ preciso gastar” (BATAILLE, 2014, p. 119). Energia
que vimos dever ser resgatada de sua utilizagdo racional e fraccionada na existéncia humana,
trazida para o presente ¢ experimentada na nuvem do ndo-saber. Outro ponto fulcral expresso
nesse trecho ¢ a relagdo entre o organismo individual, seu excesso de energia e sua morte: o

organismo individual morre ao alcangar um excessivo acimulo de energia. H4 que se notar,
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ainda que ndo diretamente relacionado ao erotismo, como Bataille delineia, mesmo nos
processos bioldgicos menos conscientes, tragos que aparecerdo em suas especulagdes
econdmicas. O pensamento de que, considerada por outro angulo — que nao aquele usual — a
vida padece de “um excesso de energia que ¢ preciso gastar”’, e uma das tarefas dos organismos,
individuos, comunidades, seria se haver com esse excesso, esta presente desde “o modo mais
simples de reproducao”. A questdo da Economia geral — a economia abordada a partir do
excesso, € ndo da escassez, de recursos — nao se limita, portanto, as atividades sociais de
producdo e troca.

Tal observagdo leva-nos a matizar algumas consideragdes feitas anteriormente no
presente texto sobre o Homo economicus. Se o trabalho e a razdo sufocam porque limitam a
experiéncia humana, isso ocorre porque se tem em vista a sobrevivéncia individual. Sem
projeto, planejamento e racionamento, os recursos indispensaveis a sobrevivéncia podem faltar,
o que levaria ao definhamento e a morte. O que aconteceria, portanto, se — como abordaremos
mais a frente — a economia ndo postulasse a escassez dos recursos, mas sim seu excesso? A vida
humana poderia dispensar-se da tarefa de acumulagdo planejada, revertendo, assim, todo o
quadro depreciativo pintado por Bataille sobre o trabalho. Uma nova figura do trabalho — e da
razdo (ou de seu fim) — poderia surgir, de modo que se trabalhasse, por exemplo, por fruicao,
nao por necessidade. A relagdo entre trabalho/desejo se torna, entdo, finalmente explicita:
tradicionalmente, tanto o desejo quanto o trabalho sdo compreendidos a luz da pendria.
Trabalhar e desejar sdo dois processos que, salvos os detalhes particulares correspondentes a
cada um, partilham de uma tnica esséncia: a falta. Trabalha-se porque nio se tem o que precisa,
se tivesse, ndo trabalharia; deseja-se porque nao se tem o que quer, se tivesse, ndo desejaria. O
reposicionamento batailliano em relagdo ao trabalho e ao desejo, colocando-os sobre nova base
— a do excesso —, produz uma reviravolta. A partir do excesso, tém-se outro trabalho, outra
razao, outro desejo.

Que seu livro sobre economia politica, 4 parte maldita, tenha em sua Introdugdo teorica
um topico chamado A pobreza dos organismos ou dos conjuntos limitados e o excesso de
riqueza da natureza viva demonstra que a referida reviravolta deve ancorar-se mormente nas
funcdes da natureza viva, no organico. Apenas levando em consideragao esses dados biologicos
pode-se reconsiderar seriamente a base pauperista da economia e do desejo.

Os modos de reproducdo sdo capazes de resumir, por conseguinte, em processos
biologicos simples e linhas gerais, o drama humano mais complexo de que Bataille se ocupa.
Analisemos, entdo, os modos de reproducdo, que sdo dois: a reprodugdo por cissiparidade

(assexuada) e a reproducdo sexuada.
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Na reproducdo por cissiparidade, acumulando energia excessiva, 0 organismo que se
reproduz cresce até ndo poder mais conter a energia em si: este € 0 momento de sua morte, ja
que “A superabundancia tem por consequéncia inevitavel a morte” (BATAILLE, 2014, p. 125),
mas ¢ também o momento da vida, pois outros dois novos seres surgirdo da cizania no
organismo original (o organismo a cria, por cissiparidade, os organismos a”’ e a ). O organismo
partido sacrifica-se individualmente, e de sua morte surgem outros. Ele renuncia ao proprio
crescimento para doar-se. Bataille escreve sobre que “Se o crescimento tem lugar em proveito
de um ser ou de um conjunto que nos ultrapassa, ja ndo ¢ mais um crescimento, € sim um dom.
Para aquele que o faz, o dom ¢ a perda daquilo que tem” (BATAILLE, 2014, p. 120).

Durante o momento de crise — onde ndo sabemos se ha um ou dois organismos ¢ a
energia ¢ suficiente para comecar, mas nao para terminar a divisdo — os novos seres ainda estao
em continuidade: a’ e a” estdo parcialmente unidos em a. A resolugdo da crise se d4 com a
extingdo completa de a e a individualizagdo definitiva de a’ e @ ”. Aqui temos o movimento de
saida da continuidade, a totalidade original organica a, para a descontinuidade das

individualidades a’ e @ 7, um apartado do outro — em escala microscopica. Bataille escreve:

Na pletora, o ser passa da calma do repouso ao estado de agitagdo violenta: essa
turbuléncia, essa agitagdo, atingem o ser inteiro, atingem-no em sua continuidade.
Mas a violéncia da agitacdo, que inicialmente tem lugar no seio da continuidade,
evoca a violéncia da separagao, de que a descontinuidade procede (BATAILLE, 2014,
p. 120-121).

A cissiparidade da célula replica o0 mesmo movimento de separagdo da totalidade
indiferenciada analisada antropologicamente em Teoria da religido. O resumo que Georges

Bataille faz sobre o processo da reproducao assexuada € o seguinte:

Ha crescimento do organismo cissiparo, mas uma vez atingido esse crescimento, mais
dia menos dia esse organismo Unico se transforma em dois. Seja o infusério a

2,

tornando-se a’ + a”: a passagem do primeiro estado ao segundo ndo ¢ independente
do crescimento de a, a’+ a” representando mesmo, em relagdo ao estado anterior que
a representa, o crescimento deste Gltimo (BATAILLE, 2014, p. 119).

E emenda: “é preciso notar, entdo, que a’, sendo outro que a ”, ndo €, ndo mais que este
ultimo, outro que a. Alguma coisa de a subsiste em a’, alguma coisa de a subsiste em a”
(BATAILLE, 2014, p. 119). O que poderiamos descrever, em termos hegelianos, como a
identidade da identidade e da ndo-identidade.

Do que se disse conclui-se que o topico da continuidade e descontinuidade ndo pode, de

modo peremptorio, ser reduzido as experiéncias psicologicas ou subjetivas dos seres —
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beneficiando-nos de “o sentimento de uma mentira” (BATAILLE, 2014, p. 37) anteriormente
citado em relag@o ao animal. O que se pode dizer € que ndo se trata exclusivamente da sensagao
de expansao, mas, em nivel rudimentar, da criagao pletdrica e extingao biologicas da divisao.
Temos entdo um indicio de que Bataille ndo estd psicologizando a mistica e a morte (termos
quase intercambidveis), ndo porque as fundamenta em alegagdes religiosas dogmaticas, como
espirito ou alma, mas na medida em que as ancora na vida mais simples. Esse ponto aparece
formulado da seguinte maneira: “Insisto no fato de que, a continuidade do ser estando na origem
dos seres, a morte ndo a atinge, a continuidade do ser independe dela, e mesmo, ao contrario, a
morte a manifesta” (BATAILLE, 2014, p, 45, grifo nosso).

Entretanto, mesmo no nivel do “modo mais simples de reproducao”, ndo ¢ descartada a
experiéncia interior dos organismos. O que, de um ponto de vista cientifico, ¢ um absurdo
afirmar — que os organismos fout court tenham uma experiéncia interior —, Bataille sopesa,
gracas aquilo que chamamos de “friccao”. A repugnancia, ou atragdo, dos temas bataillianos
impedem a postura impessoal indispensdvel para a ciéncia e implicam, imediatamente, o
sujeito. Como o sujeito ¢ forgcosamente implicado, alijar sua contribui¢ao ¢ agir de ma-fé e
distorcer os dados com que se depara. Bataille afirma, ao buscar legitimar seu empreendimento:
“o estudo que se quer cientifico reduz a parte da experiéncia objetiva, enquanto eu, por método,

reduzo, ao contrario, a parte do conhecimento objetivo” (BATAILLE, 2014, p. 123) e escreve:

Sei, ndo posso ter a experiéncia interior dos animais, menos ainda dos animalculos.
Tampouco posso conjectura-la. Mas os animalculos tém, assim como os animais
complexos, uma experiéncia de dentro: ndo posso ligar a complexidade, ou a
humanidade, a passagem da existéncia em si a existéncia para si. Atribuo mesmo a
particula inerte, abaixo do animalculo, essa existéncia para si que prefiro nomear
experiéncia de dentro, experiéncia interior, mas que jamais pode ser designada de
maneira verdadeiramente satisfatoria (BATAILLE, 2014, p. 123).

Essa existéncia para si nao significa autoconsciéncia, pois “A consciéncia de si €
consecutiva aquela dos objetos, que so se da distintamente na humanidade” (BATAILLE, 2014,
p. 123-124). O que os animais, animalculos e particulas — em suma, os elementos — tém ¢ um
“sentimento de si [que] varia necessariamente na medida em que aquele que o experimenta se
isola em sua descontinuidade” (BATAILLE, 2014, p. 124). Georges Bataille, pugnando com as
palavras, apresenta outra formulagdo: “trata-se da firmeza, da estabilidade de um limite
concebivel” (BATAILLE, 2014, p. 124). Prefeririamos dizer que os elementos partilham de um
ser-se — uma limitacdo autorreferencial, circular — solugdo que evita a estranheza da
antropomorfizacao e animalizagdo e de alegar que uma “particula inerte, abaixo do animélculo”

pensa-se, entende-se, sente-se ou experimenta-se. E, de acordo com a “medida em que aquele
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que o experimenta [0 ser-se] se isola em sua descontinuidade”, passariamos a utilizar esses
outros verbos, cada um para um tipo de ser, definido por seu isolamento na individualidade.
Todo esse expediente proposto serve, de fato, apenas para tentar comunicar uma experiéncia
elusiva, criptica, e ndo se disfarca como mentira util.

A reproducdo sexuada palmilha o caminho inverso; em vez de levar da continuidade
para descontinuidade, caminho que trilha a cissiparidade, procede da descontinuidade para a
continuidade. Organismos individuais descontinuos conseguem retornar a continuidade perdida
através da fusdo, quando seus corpos se reunem. Por isso Bataille (2014, p. 122) diz que “no
plano da descontinuidade e da continuidade dos seres, o unico fato novo que intervém na
reproducdo sexuada ¢ a fusdo dos dois seres infimos, das c€lulas que sdo gametas machos e
fémeas”. Os seres que se reproduzem através do ato sexual igualmente morrem devido ao ato
sexual; tanto a “pequena morte” do paroxismo final, como a morte a longo prazo os aguarda,
pois, “a aparicao desses recém-chegados ¢ a garantia da desaparicdo dos predecessores. Se a
reproducao dos seres sexuados ndao leva a morte imediata, leva a ela a longo prazo”
(BATAILLE, 2014, p. 124). Morre-se la petite mort do orgasmo, ¢ morre-se definitivamente,
de modo que o nascimento de novos seres indique, indiretamente, a morte dos que antes vieram.

Ainda que uma forma de reproducao va da continuidade a descontinuidade dos seres (a
assexuada), e outra va da descontinuidade a continuidade dos seres (a sexuada), as duas
postulam a pletora, porque “O fundamento objetivo da crise € a pletora” (BATAILLE, 2014, p.
124). Sera sempre a pletora, o acumulo explosivo de energia, que realizard, em termos
bioldgicos, a passagem de um elemento do par continuidade/descontinuidade a outro, quando
tocar o momento critico.

A constatacdo ‘“objetiva” que podemos fazer da relagdo de continuidade e
descontinuidade ndo ¢ o ponto central da andlise batailliana do erotismo. Nao a reduziremos a
impressoes psicologicas e fantasias, porém o ponto central desses eventos é, ainda assim, o
sentimento de si que todos os organismos tém e que ¢ radicalmente alterado. Dotados ou nao
de uma alma, espirito, mente, ou subjetividade, os seres possuem, ainda que nebulosamente,
um sentimento sobre seus proprios limites, um sentimento que delimita, podemos dizer, até
onde eles vao — o que chamamos de ser-se. O fendmeno da pletora designa o momento
ascensional em que o sentimento de si dos seres ¢ radicalmente alterado, de modo que a
violéncia pletora do casal na reprodugdo sexuada faz com que cada um seja expelido para fora
de si, experimentando ambos a infinitude e a continuidade. Nada disso quer dizer que os seres
envolvidos verdadeiramente tornam-se continuos (pois isso significa a morte literal), mas quer

dizer que o sentimento de continuidade ¢ instalado nos dois gragas a crise da pletora de ambos
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— como afirmado anteriormente, enraiza-se a mistica na biologia. Em outras palavras

E a crise do ser: o ser tem a experiéncia interior do ser na crise que o pde a prova, é a
colocag@o em jogo do ser numa passagem que vai da continuidade a descontinuidade,
ou da descontinuidade a continuidade. O ser mais simples tem, n6és o admitimos, o
sentimento de si, o sentimento de seus limites. Se esses limites mudam, ele é atingido
nesse sentimento fundamental: esse golpe ¢ a crise do ser que tem o sentimento de si
(BATAILLE, 2014, p. 125).

A crise da pletora do ser humano ¢ marcada por uma peculiaridade que a distingue da
crise de outros seres vivos, ja que o ser humano ¢ dotado de personalidade, de modos de ser em
um ou mais contextos de sua vida. Portanto, a reprodugdo sexual adquire novos tragos quando
sdo seres humanos que se reproduzem. Nao ¢ apenas a promessa da morte vindoura — vindoura
porque “Aqueles que se reproduzem sobrevivem ao nascimento daqueles que engendram, mas
essa sobrevida nao ¢ mais que uma prorrogacao” (BATAILLE, 2014, p. 124) — ¢ também a
desorganizagio e o desgaste de sua personalidade. E na crise da pletora humana que a mudanca
do sentimento de si se torna mais evidente. Recordando a distingdo que foi feita anteriormente,
se o mundo do Bem ¢ o mundo das obrigagdes, dos comportamentos cotidianos que buscam
fazer durar a vida e inibem a transgressao; e o Mal ¢ o rompimento com essa ordem, podemos
afirmar que os padrdoes comportamentais que criamos em sociedade e que sustentam o mundo
da vida sio deformados na crise da pletora. E o elemento cultural que entra em jogo na
reproducdo humana. A superabundancia de energia faz com que as pessoas ndo mais se
comportem como se comportariam em ocasides prosaicas, agindo de maneira irreconhecivel: a
forca da violéncia sexual arrebata-nos para tdo longe de nds mesmos que Bataille chega a dizer
que o modo como procedemos nesses momentos ¢ doentio. Imaginando uma situagao em que

uma distinta mulher fosse flagrada em plena erup¢ao sexual, Bataille escreve:

A pletora dos orgaos leva a esse desencadeamento de mecanismos estranhos ao
ordenamento habitual das condutas humanas. Um inchago de sangue abala o
equilibrio sobre o qual a vida se fundava. Uma furia bruscamente se apossa de um ser.
Essa furia nos ¢ familiar, mas podemos imaginar facilmente a surpresa de alguém que
ndo a conhecesse € que, por uma maquinagao, descobrisse sem ser visto os transportes
amorosos de uma mulher cuja distingdo o impressionara. Ele veria ai uma doenga,
analoga a raiva dos cdes. Como se uma cadela enraivecida tivesse substituido a
personalidade daquela que recebia tdo dignamente... E até muito pouco falar em
doenga. Nesse momento, a personalidade estd morta” (BATAILLE, 2014, p. 130).

Essa citacdo ¢ uma exposicdo pedagogica de como Bataille vé todo o processo de
extingdo da individualidade, abordado, nesse caso, a partir do corpo.
A agdo comeca com “a pletora dos 6rgdos”, o acimulo de energia. Esse acimulo

significa, na anélise de caso da mulher distinta, “‘um inchago de sangue”. Até aqui, o que Bataille
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nos descreve sdo processos estritamente biologicos de adigcdo de energia. Entdo, uma alteracao
de registro acontece ¢ “uma furia [...] se apossa de um ser”. Do plano material salta-se para o
plano afetivo; o acimulo bioldgico torna-se acimulo emocional (a lingua portuguesa tem a
vantagem de indicar o “incha¢o” sentimental da raiva quando diz que o raivoso ¢ uma pessoa
“explosiva” ou “estourada”). Essa furia, que lembra a “raiva dos caes”, leva a um terceiro salto:
“a personalidade estd morta”. Da matéria para os sentimentos, dos sentimentos para a totalidade
do ser — esse ¢ o caminho “ascensional” que a perda de limites percorre no individuo.

E a esse aspecto horrendo, de doenga mortifera, que Georges Bataille constantemente
faz referéncia. O sexo nos transforma em seres inumanos pois ele € a experiéncia da extingao
da humanidade. “S6 a experiéncia dos estados em que ficamos banalmente na atividade sexual,
de sua discordancia com as condutas socialmente aceitas, nos permite reconhecer um aspecto
inumano dessa atividade” (BATAILLE, 2014, p. 130). O sexo ¢ um predmbulo de nossa
infinitude total, o ato em que todos nos tornamos simultaneamente vitimas e algozes uns dos
outros, ja que “A violéncia de um se oferece a violéncia do outro” (BATAILLE, 2014, p. 127)
e ¢ mormente disso, e nao da simples fricgdo — tendo em vista que estamos considerando a
experiéncia reprodutiva humana —, que aurimos prazer. Bataille afirma: “Se a unido de dois
amantes ¢ o efeito da paixdo, ela evoca a morte, o desejo de assassinato ou de suicidio”
(BATAILLE, 2014, p. 44). O ato de suprassumir o interdito — em um evento metaforicamente
designado como assassino e suicida — € aquilo que gera o prazer que ¢ exclusivo do humano.
Dizemos “metaforicamente designado” pois nem todo caso de superagdo do interdito redunda
literalmente em uma morte, Bataille diz que “A morte s6 ¢ resultado da crise sexual em raros
casos” (BATAILLE, 2016, p. 124); mas ha casos em que a morte €, sim, literal. Vale oferecer
como exemplo — para ndo mantermos a discussdo unicamente no plano abstrato — o caso de
Michel Foucault, que se declarou discipulo de Bataille, e segundo ele mesmo vivenciou na
propria pele o prazer proximo da morte. De acordo com Miller (1993) apud Janet Afary e Kevin

B. Anderson (2011, p. 69):

De fato, muitos exemplos de Foucault apontam nessa direcdo: suas tentativas de
suicidio na juventude, seu envolvimento pessoal com sadomasoquismo na Califérnia
e em outros lugares; seu quase encontro com a morte em um acidente de carro, que,
embora deva ter sido uma experiéncia muito dolorosa, ele mais tarde a descreveu
como “um dos prazeres mais intensos de sua vida.

Os animais experimentam prazeres exclusivamente bioldgicos; porque ndo sdo
portadores de cultura e, no que nos concerne, dos interditos. Os animais nao estao submetidos

a sociedade e seu trabalho. Seu prazer se resume, para eles, ao encontro de matéria com matéria,



107

fricgdo prazerosa. O prazer humano ¢ fundamentalmente diferente do prazer animal porque este
esta absolutamente atado ao determinismo biologico. Cabe aqui fazer meng¢ao a Sigmund Freud
que enveredou pela pesquisa do sexo e temas adjacentes e, por chegar a conclusdes similares
ao topico aqui tratado, serve-nos para esclarecimento. Segundo Marco Antonio Coutinho Jorge
(JORGE, 2005, p. 39), o que Freud entendeu em estudos na primeira década do século XX ¢

que

O proprio advento da postura bipede no ser humano constituiu por si s6 uma radical
exigéncia de afastamento e de cisdo de elementos outrora bastante unidos, como os
aparelhos do sentido e os 6rgdos da sexualidade. Dentre aqueles aparelhos, destaca-
se, essencialmente, o olfativo, que nos mamiferos desempenha um papel central
enquanto elemento de atra¢do dos individuos de uma mesma espécie nos diferentes
ciclos reprodutivos.

Atenhamo-nos ao trecho sobre o olfato e os ciclos reprodutivos. Ao contrario dos seres
humanos, os animais sao definidos para o sexo. Nao os vemos copulando a qualquer momento;
eles estdo demasiadamente vinculados a matéria para isso. A crise pletora animal obedece aos
“ciclos reprodutivos” e fora deles ndo ha que se falar em sexo. De acordo com a reflexao de
Coutinho Jorge (2005) acerca de Freud, os sentidos (o olfato principalmente) estdo habilitados
a captar quando a parceira de copula esta apta a reproduzir e esses “sinais” despertam a pletora
no macho. O proposto aqui ¢ claro: o sexo humano ¢ unico. Com efeito, o sexo humano esta
vinculado aquilo que nos faz propriamente humanos, os interditos, e sua superagao, tendo em

vista que os interditos estabilizam a vida, aproxima-nos da morte. Bataille o diz:

Ha, necessariamente ligada ao momento da volupia, uma ruptura menor evocadora da
morte: em contrapartida, a evocagdo da morte pode servir a ativacdo dos espasmos
voluptuosos. O mais das vezes, isso se reduz ao sentimento de uma transgressao
perigosa para a estabilidade geral e a conservacdo da vida — sem a qual seria
impossivel um livre desencadeamento. Acontece que, sem a evidéncia de uma
transgressdo, ndo experimentamos mais esses sentimentos de liberdade que a
plenitude da realizacdo sexual exige. De modo que uma situagdo escabrosa € as vezes
necessaria ao espirito embotado para chegar ao reflexo do gozo final (BATAILLE,
2014, p. 131, grifo nosso).

O prazer sexual humano deve ser transgressor para ser humano; os animais, destituidos
de interditos, ndo podem experimenta-lo. “Na esfera humana, a atividade sexual se separa da
simplicidade animal. Ela é essencialmente uma transgressao. [...] A transgressdo € propria a
humanidade organizada pela atividade laboriosa” (BATAILLE, 2014, p. 132). O papel das
proibicdes sdo tdo importantes para a ateologia de Bataille, que ele afirma: “o homem ¢ o animal

que ndo aceita o dado natural, que o nega” (BATAILLE, 2014, p. 242). Por conseguinte, a
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sexualidade humana ¢ a sexualidade que “nao aceita o dado natural, que o nega”.

Nao ¢ de causar espanto, a vista disso, que o erotismo cause angustia. Sendo o ser
humano “o animal que nao aceita o dado natural” e sendo o animal um ser natural, a humanidade
vive em conflito — que busca resolver através do retorno a animalidade. A mesma angustia
referida repetidas vezes em relacdo a mistica, & animalidade, ao ndo-saber, reaparece no
erotismo. Georges Bataille escreve que “A experiéncia interior do erotismo exige daquele que
a faz uma sensibilidade ndao menor a angustia que funda o interdito do que ao desejo que leva
a infringi-lo” (BATAILLE, 2014, p. 62).%°

Bataille se ocupa brevemente dos interditos em O erotismo. Sua celeridade neste topico
indica ndo estar preocupado com suas diversas manifestacoes. O que lhe chama a atengdo ¢ a

proibi¢do geral, em todas as formas, a violéncia. Escreve que

A significacdo dos interditos, se os consideramos em seu conjunto, especial se
levamos em conta aqueles que ndo cessamos de observar religiosamente ¢é redutivel a
um elemento simples [...]: o que o mundo do trabalho exclui por meio dos interditos
¢ a violéncia; no dominio em que situo minha busca, trata-se a0 mesmo tempo da
reproducdo sexual e da morte (BATAILLE, 2014, p. 65).

Seja o interdito em relagdo a morte — sobre o qual Bataille afirma: O interdito que se
apossa dos outros a vista de um cadaver ¢ o recuo em que rejeitam a violéncia, em que se
separam da violéncia (BATAILLE, 2014, p. 68) —, seja em relagdo ao incesto — “As disposi¢des
concernentes ao incesto responderam inicialmente a necessidade de aprisionar em regras uma
violéncia que, livre, teria podido bagungar a ordem a que a coletividade se desejava dobrada”,
reflete o autor (BATAILLE, 2014, p. 76) — e até¢ mesmo em relagdo ao parto — “O parto nao
pode ser dissociado de tal conjunto: ndo ¢ ele proprio um dilaceramento, um excesso que
transborda o curso do atos ordenados?” (BATAILLE, 2014, p. 78), a preocupagao ¢ uma Unica
e a mesma: a ordem e manuten¢do do mundo do trabalho, ou seja, “Se vemos nos interditos
essenciais a recusa que o ser opde a natureza encarada como uma dissipacdo de energia viva e
como uma orgia do aniquilamento, ndo podemos mais diferenciar a morte da sexualidade”
(BATAILLE, 2014, p. 86).

Os interditos, proibi¢des que restringem a violéncia que opera o retorno a animalidade,
existem para assegurar a vida cotidiana. A mesma vida cotidiana que sufoca os seres humanos.
Devido a sensacdo comum, partilhada por todos, de sufocamento, as sociedades criaram

eventos, ritos, cerimonias, cujo fim ¢ atenuar os efeitos deletérios do trabalho e da preocupagao

40 ““Ensino a arte de transformar a angstia em delicia’, ‘glorificar’: todo o sentido deste livro”. Escreve em A4
experiéncia interior (BATAILLE, 2016, p. 67).
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constantes.
Tivemos a oportunidade de analisar brevemente um desses eventos: a guerra.
Dissertaremos agora sobre outros, mas somente aqueles relacionados ao erotismo: a orgia, o

casamento e a prostituigao.

3.6 Do erotismo na sociedade

Recordemos: o humano ¢ definido pelo interdito. E este traga limites para o ser humano,
protegendo-o contra a invasdo da morte que desmantelara o mundo da vida — e
consequentemente o proprio ser humano. Considerando que o interdito € o que faz o ser humano
um ser humano, afirmamos que tudo o que o ser humano faz estd marcado pelo interdito.
Bataille diz: “Antes de tudo, o erotismo diferente da sexualidade dos animais na medida de em
que a sexualidade humana ¢ limitada por interditos € em que o dominio do erotismo ¢ o da
transgressao desses interditos. O desejo do erotismo ¢ o desejo que triunfa sobre o interdito”
(BATAILLE, 2014, p. 282).

Isso ja foi exposto quando mostramos o entrelagamento entre vida, trabalho, razdo etc.
Fundamentados nisso, alegamos que o prazer humano estd vinculado ao interdito e a
transgressao. Afirmamos também que ele se d4 ndo apenas no ato material, mas principalmente
na transgressdo do interdito. Bataille o confirma ao formular que “Jamais, humanamente, o
interdito se mostra sem revelagdo do prazer, nem jamais o prazer sem o sentimento do interdito”
(BATAILLE, 2014, p. 132).

Levando em consideragao que o flerte com a morte ¢ uma necessidade humana, e ndo
unicamente individual, toda sociedade institui modos de lidar com a transgressao. Tais modos
de lidar correm sempre o risco de alcangar o caos € ndo seu objetivo primario de reformar a
sociedade. Caso a sociedade ndo instaurar tais lidas, a propria sociedade sofreria com as
irrupcdes ilegais de nossa tanatofilia e pereceria. O risco de adotar medidas que permitam a
vazao de impulsos direcionados a morte € que a sociedade pode acabar por ndo conseguir conté-
los em seu frenesi e perecer por isso. A sociedade precisa acolher a transgressdo e a morte,
porém o acolhimento ndo os torna menos perigosos. Sem a liberdade do sentimento e
experiéncia de si que nos torna infinitos, morreriamos sufocados pelo Bem. Jamais viveriamos,
pois estariamos sempre sopesando o amanha. Sobre a estreiteza do mundo racional e o perigo

da liberdade, Georges Bataille (2014) afirma:
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Uma violéncia tdo divinamente violenta eleva a vitima acima de um mundo chato,
onde os homens levam sua vida calculada. Em relagdo a essa vida calculada, a morte
e a violéncia deliram, ndo podendo se deter diante do respeito, da lei, que ordenam
socialmente a vida humana (BATAILLE, 2014, p. 106).

J4

A tUnica excecdo a ser feita ¢ o casamento, que ¢ definido como “a moldura da
sexualidade licita” (BATAILLE, 2014, p. 133). O casamento ¢ sexualidade — que quebras os
tabus que mantém a ordem do trabalho — licita — que respeita as necessidades cotidiana porque
o casamento ¢ uma forma de transgressdo que ndo implica todos os perigos embutidos nas
formas mais elaboradas de transgressdo, como a guerra e a orgia; entretanto o casamento nao
se torna menos transgressor por causa dessas consideragdes. Bataille afirma: “Assim, a
transgressao que a meu ver seria o casamento ¢, sem duvida, um paradoxo, mas o paradoxo €
inerente a lei que preve a infrag¢do e a tem por base legal” (BATAILLE, 2014, p. 134). Mesmo
o casamento sendo licito, o ato sexual consumador ndo se torna menos transgressor. Georges
Bataille (2014, p. 134) sobre isso escreve: “O ato sexual sempre teve um valor de ultraje. No
casamento, fora do casamento. Tem-no sobretudo quando se trata de uma virgem: tem-no
sempre um pouco a primeira vez.” O carater sagrado e, portanto, transgressor do casamento
aparece ilustrado especialmente, nas sociedades pré-cristds, no direito dos estrangeiros ao
casamento — ja que este ndo esta submetido aos nossos interditos - € dos sacerdotes a primeira
vez da mulher pois estes, sendo sacerdotes, “deviam ter de alguma maneira um carater
soberano, que os fizesse escapar ao interdito que atinge geralmente a espécie humana”
(BATAILLE, 2014, p. 134).

Perdemos de vista a soberania do casamento pois o entendemos somente como um
estado adquirido, ndo uma mudanga. Pensamos apenas na esperada sobriedade da conduta
conjugal e nunca na conjun¢do carnal que efetiva o casamento. Bataille escreve: “O carater
erdtico, ou mais simplesmente o carater de transgressao do casamento escapa o mais das vezes
porque a palavra casamento designa a uma s6 vez a passagem e o estado. Ora, esquecemos a
passagem e consideramos apenas o estado” (BATAILLE, 2014, p. 135).

As seguintes observagdes do ensaista e romancista conservador G.K. Chesterton sobre
como o casamento deveria ser um lago indissolivel, coercitivo, porque “A coercdo ¢ uma
espécie de encorajamento” (CHESTERTON, 2013, p. 59), em seu livro O ha de errado com o

mundo, mostram o estado de casamento como conformista:

O problema ndo estd no casamento, mas no sexo. [...] Ndo obstante, a esmagadora
maioria da humanidade nao confiou na liberdade nessa matéria; preferiu acreditar num
lago mais ou menos duradouro. Tribos e civilizagdes discordam sobre as ocasides em
que podemos afrouxar o lago, mas todas elas concordam que ha um lago a afrouxar,
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ndo um mero afastamento universal (CHESTERTON, 2013, p. 58).

Toda passagem ¢, por definicdo, efémera. O casamento como um rito de passagem ¢
uma suspensao do funcionamento firme do cotidiano e uma celebragdo. O estado ¢ duradouro,
e almeja funcionar como manuten¢ao de uma condi¢do que, ao contrario, poderia ser passageira.
A passagem do casamento se contrapde ao estado do casamento.

Outras formas institucionalizadas de transgressao erotica sdo a orgia e a prostitui¢ao;
sendo esta Gltima um complemento ao casamento. Analisemos a parte essas formas porquanto
seu risco de degringolarem no caos generalizado, ao contrario do casamento — que esta

licitamente emoldurado — ¢ alto.

3.7 O perigo orgiastico

Bataille comeca suas consideragdes sobre a orgia fazendo uma espécie de “critica” a
capacidade do casamento de dar vazao aos impulsos legicidas — de matar as leis. Se a orgia peca
por ser excessivamente permissiva, 0 casamento peca por ser excessivamente restritivo. Bataille
escreve: “o quadro regular do casamento dava apenas uma saida estreitamente limitada a
violéncia refreada” (BATAILLE, 2014, p. 136).

A orgia ¢ um tipo de festa*!; e essa é também uma oportunidade de transgressdo dos
interditos. O que diferencia essa daquela é que, segundo Bataille, a orgia ¢ uma festa
intensificada. Escreve Bataille: “O movimento da festa adquire na orgia essa forga
transbordante que leva geralmente a negacao de todo limite. A festa € por si mesma negagao
dos limites da vida que o trabalho ordena, mas a orgia ¢ o signo de uma perfeita inversao”
(BATAILLE, 2014, p. 136-137).

Uma festa tdo intensa que se torna “uma perfeita inversdo” do trabalho. Vé-se que
Georges Bataille ndo considera que o 6cio € o oposto — pelo menos exato — desse. Nao € somente
a falta de atividade produtiva, nem O Direito a Pregui¢a, como sugeriu Paul Lafargue, sua

antitese. De fato, os momentos soberanos nao se preocupam com a produ¢do, mas sua esséncia

4l José Ortega y Gasset, em seu livro 4 idéia do teatro, faz as seguintes observagdes em relagdo a sacralidade da
orgia e da festa no culto dionisiaco: “Por outra parte, a cerimonia religiosa que consistia na danga mimética, o
dromenon ou agao sagrada, dizia-se em grego orgia, de ergon, obra ou operacdo, atuagdo. Orgia ¢, pois, 0
mesmo que drama; mais exatamente, ¢ o drama visto por seu anverso religioso. Porém, como observamos, o ato
religioso ¢ formalmente festival. Culto ¢ festa, ¢ vice-versa. Para a Humanidade toda, incluindo Grécia ¢ Roma,
toda festa ¢ religiosa e a religido culmina a fortiori em festa. Nossas festas, para dizer a verdade, ndo o sdo quase
ou o sdo em grau muito menor. Sao festas desdeusadas, laicas, “dessacralizadas”, desossadas do sustentaculo
emotivo e simbolico religioso. Sdo festas profanas, isto €, profanadas” (ORTEGA'Y GASSET, 2010, p. 85).
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¢ a “negagdo de todo limite”. Uma “confraternizacdo da empresa”, onde as pessoas nao
produzem, mas ainda estdo sob o regime do trabalho — fazendo networking, por exemplo — ndo
escapa aos ditames do Bem, sendo uma festa fasta. E o descontrole, a perda de si, que define o
Mal e a orgia. Georges Bataille (2014, p. 137) delimita: “A orgia ndo se orienta para a religido
fasta, extraindo da violéncia fundamental um carater majestoso, calmo e concilidvel com a
ordem profana: sua eficacia se averigua do lado nefasto, ela leva ao frenesi, a vertigem e a perda
de consciéncia”.

Certas consideragdes de Bataille fazem-nos especular que o diferente potencial
transgressivo da orgia esteja vinculado ao nimero de transgressores e transgressoes envolvidos.
Quando escreve: “Desordem dos gritos, desordem dos gestos violentos e das dangas, desordem
dos agarramentos, desordem, enfim, dos sentimentos, que uma convulsdo sem medida
embriagava” (BATAILLE, 2014, p. 138).

A repeticdo da palavra “desordem”, os repetidos plurais e a sequéncia cerrada da
enumeracgdo das agdes leva a pensar que a multiplicidade — ndo somente de pessoas, mas de
reagdes ao que acontece — exerce um papel notavel na orgia.

Bataille identifica a festa a possibilidade coletiva da infragdo, usando como paradigma
a “festa da morte do rei”. “Para além do casamento, as festas asseguraram a possibilidade da
infragdo; asseguraram ao mesmo tempo a possibilidade da vida normal, consagrada a festa
ordenada” (BATAILLE, 2014, p. 136). Esta festa consistente em suspender as regras que regem
o cotidiano desde a morte do rei até o momento em que, dos restos mortais reais, aparega 0s
0ss0s. Quando apenas os 0ssos restarem, o mundo deve voltar ao normal.

As festas mais comuns, ndo tao especiais como a da morte do rei, ndo levam a uma
suspensdo absoluta dos interditos; “As orgias rituais, muitas vezes associadas a festas menos
desordenadas, ndo previam mais que uma furtiva interrupgao do interdito que se opde liberdade
do impulso sexual” (BATAILLE, 2014, p. 136). Na festa da morte do rei — e outras analogas —
, entretanto, tudo € suspenso; € permitido matar, roubar e se prostituir. As outras festas sdo mais
comedidas em suas suspensdes. Em seu livro Nudez, Giorgio Agamben sintetiza, de modo

bastante batailliano, o sentido da festa:

A festa ndo ¢ definida por aquilo que nela ndo se faz, mas, muito mais, pelo fato
daquilo que se faz — que em si ndo ¢ diferente do que se realiza todos os dias —, que
vem des-feito, tornado inoperoso, libertado e suspenso pela sua “economia”, pelas
razdes e pelos objetivos que o definem nos dias uteis (AGAMBEN, 2014, p. 160).

Mas o que isso quer dizer? Os atos cotidianos usados para a sobrevivéncia, quando
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inseridos na festa, param de obedecer ao imperativo da vida e passam a servir a morte. Isso os
torna “inoperosos”, ou seja, ndo obedecem mais aos designios originais que se prestavam e
passam a servir a outros objetivos — ou, em outras palavras, ndo servem a mais nada. A orgia,
utilizando a orgia dionisiaca como paradigma, retira o mais necessario a vida, o alimento, e os
destrdi gratuitamente: a preocupacao com o futuro, com a nutri¢ao sao dispensados. O alimento,
que serve para alimentar, ndo mais alimenta; portanto, ndo serve a nada mais. O alimento ¢
desterritorializado. Bataille o expressa quando diz que “A festa ¢ por si mesma negagao dos
limites da vida que o trabalho ordena” (BATAILLE, 2014, p. 136).

Se as festas suspendem os interditos, tornando os objetos “inoperosos”, isso quer dizer
que todo um rol de recursos € mobilizado para a destruicao gratuita, que deve forcosamente ser
gratuita caso nao funcione para retroalimentar o mundo do trabalho. Uma nova relagao emerge
neste ponto: aquilo que ¢ experimentado de modo mais restrito no erotismo, ¢ experimentado
de modo mais coletivo na economia — a “aprovagdo da vida até na morte” (BATAILLE, 2014,
p. 35).

A orgia ¢, pensando em termos politicos bataillianos, o soberano de que fala o jurista
Carl Schmitt em sua Teologia politica. Se, de acordo com Carl Schmitt, “Soberano ¢ aquele que
decide sobre o estado de exce¢ao” (SCHMITT, s/d, p. 23, traducdo nossa) e o estado de excegao
¢, de acordo com Giorgio Agamben, “a abertura de um espaco em que a aplicagdo e norma
mostram sua separagao ¢ em que uma pura forga de let realiza (isto ¢, aplica desaplicando) uma

norma cuja aplica¢do foi suspensa.” (AGAMBEN, 2004, p. 63) E, de acordo com Bataille,

A transgressao organizada forma com o interdito um conjunto que define a vida social.
A frequéncia — e a regularidade — das transgressdes ndo abala a firmeza intangivel do
interdito, de que é sempre o complemento esperado — como um movimento de diastole
e completa um de sistole, ou como uma explosdo é provocada por uma compressao
que a precede (BATAILLE, 2014, p. 89).

Ou seja, o desrespeito ao interdito ndo o abole, mas o complementa; sendo, inclusive,
atribuido aos interditos até onde o desrespeito pode ou ndo ir e, finalmente, se a orgia €, segundo
Bataille, “a perfeita inversdao” dos limites da vida, a conclusdo que se segue ¢é: a orgia,
suspendendo os interditos, mas ndo os descartando — desconsiderando-os a partir das condigdes
que os mesmos interditos propuseram — € o soberano.

Nao queremos, com a reflexdao proposta acima, sugerir que Schmitt e Bataille estejam
dizendo a mesmissima coisa. Cada um dos pensadores tem seu particular universo conceitual
em que cada uma das questdes investigadas por eles se localizam e adquirem sentido. Na

verdade, entendemos que a ambos concernia 0 mesmo objeto, a soberania. E ndo ¢ de se
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estranhar que, quando duas pessoas olham para o mesmo objeto, o descrevam de forma nao
igual, mas parecida.*

Talvez, arrisquemos um pouco mais, a soberania de Bataille seja mais radical que a de
Schmitt. Porque a soberania de Schmitt refere-se somente ao ambito politico e juridico,
enquanto a de Bataille ¢ uma soberania existencial — corpo, coragdo e cabeca; individuo e
sociedade; economia e arte; o Bem e o Mal: todos, sem exce¢ao, estdo diretamente envolvidos
na questao soberana batalliana. Tal alegacao torna-se mais crivel quando captamos que, para
Bataille, ndo apenas os atos ndo obedecem mais, ja que o proprio corpo € retirado de sua funcao
usual de sobrevivéncia. O corpo, na vida comum, deve ser resguardado da morte ¢ da
dissolucdo, deve sempre obedecer ao tabu, em prol da existéncia individual e social. Fora do
tabu, a morte. A morte, como tem sido tratada aqui, refere-se tanto ao ato literal de morrer como
ao flerte, ao ato de presencia-la, de relacionar-se com ela.

Na festa, como na orgia, os corpos deixam de obedecer. Nao obedecem mais aos tabus
prescritivos, € ndo obedecem mais as proprias fungdes bioldgicas: as maos nao mais servem ao
trabalho, a boca ndo serve mais para o alimento. O corpo estd livre, estd sem 6rgaos. Deleuze e

Guatarri (2012, p. 24) disseram que:

O organismo ndo ¢ o corpo, o CsO, mas um estrato sobre o CsO, quer dizer um
fenémeno de acumulacdo, de coagulacdo, de sedimentagdo que lhe impde formas,
fungdes, ligacdes, organizagdes dominantes e hierarquizadas, transcendéncias
organizadas para extrair um trabalho util.

Da liberdade superadora dos tabus, os corpos inseridos na orgia podem extrair o sabor
da morte e se diluem na indiferenciacdo. As ordens que administram os afetos sdo descartadas
e trata-se somente do momento de soberania: “O mundo profano ¢ aquele dos interditos. O
mundo sagrado se abre a transgressdes limitadas. E o mundo da festa, dos soberanos, dos
deuses” (BATAILLE, 2014, p. 91). Toda poténcia ¢ livre; mas ndo deve ser absolutamente livre

43: a orgia é sempre um perigo. Bataille declara sobre a orgia:

Esse imenso desencadeamento pareceu divino, de tanto que elevava o homem acima
da condicdo a que ele mesmo se condenara. Desordem dos gritos, desordem dos gestos
violentos e das dangas, desordem dos agarramentos, desordem, enfim, dos

42 0 indicio mais evidente dessa diferenca é que as soberanias de Schmitt e Bataille tem seus rumos invertidos. O
soberano schmittiano depara-se com a desordem ¢ visa a ordem; o soberano batailliano depara-se com a ordem e
visa a desordem

# E necessario ressaltar aqui “o enorme abismo que separa os gregos dionisiacos dos barbaros dionisiacos”
(NIETZSCHE, 2007, p. 30). O Dionisio grego ¢ ainda o deus do éxtase e da embriaguez e esta em relagdo com a
contengdo fenomenal apolinea — e ¢ de tal Dionisio que as reflexdes de Bataille vém. O Dionisio barbaro ¢ o da
pura entrega ao informal e, portanto, ndo se relaciona com a tensdo erotica batailliana entre a superagao dos
tabus e a necessidade de manté-los vigentes.
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sentimentos, que uma convulsdo sem medida embriagava. As perspectivas da perda
exigiam essa fuga na indistingdo, em que os elementos estaveis da atividade humana
se furtavam, e que nada mais havia que ndo perdesse o pé (BATAILLE, 2014, p. 138).

Mas ¢ um perigo que para nés vale a pena porque cada um se redescobre como soberano,
ou como certa vez escreveu Ernest Becker (1995, p. 66): “como homem, ou como um deus-
verme, ou um deus que caga.” Mesmo que a orgia seja a inversao perfeita do mundo do trabalho,
Bataille afirma sobre ela que “A orgia ¢ necessariamente decepcionante” (BATAILLE, 2014, p.

153). O que ha de decepcionante na orgia € corrigido pela prostituigao.

3.8 Hierodula e as “porcas”

Bataille passa a tratar da prostitui¢do fazendo ressalvas a capacidade da orgia de

sintetizar todos as nuances do erotismo. Ele escreve:

A orgia ¢ o aspecto sagrado do erotismo, em que a continuidade dos seres, para além
da soliddo, atinge sua expressdo mais sensivel. Mas apenas num sentido. A
continuidade, na orgia, ¢ inapreensivel; os seres, no limite, estdo perdidos ali, mas
num conjunto confuso (BATAILLE, 2014, p. 153).

O que falta a orgia ¢ o aspecto objetual — e ndo cientifico — do erotismo. A confusao dos
corpos na orgia dificulta a apreensdo do objeto do desejo. O amante, dessa forma, perderia de
vista o amado — o que ¢é, de fato, uma frustragdo. Bataille diz: “Esse objeto, na orgia, niao se
destaca: a excitagdo sexual ¢ dada na orgia por um movimento exasperado, contrario a reserva
habitual” (BATAILLE, 2014, p. 154). Esse objeto resume, em si, o paradoxo humano, pois “o
erotismo, que ¢ fusdo, que desloca o interesse no sentido de uma superagao do ser pessoal e de
todo limite, €, entretanto, expresso por um objeto” (BATAILLE, 2014, p. 154). Que objeto ¢
esse, que ¢ a imagem da negacao de todo objeto, o ilimitado? Que tem seu valor exatamente
onde o que ¢ valoroso — a ilimitagdo — lhe falta?

Bataille diz: “Em principio, tanto um homem pode ser objeto do desejo de uma mulher,
quanto uma mulher pode ser objeto do desejo de um homem. Entretanto, o procedimento inicial
da vida sexual ¢ o mais das vezes a procura de uma mulher por parte de um homem”
(BATAILLE, 2014, p. 154).

O objeto erdtico ¢ “o mais das vezes” uma mulher. Georges Bataille ndo afirma que as
mulheres s3o mais eroticas, atraentes, belas que os homens e, por isso, sdo o objeto par

excellence do erotismo. Sua justificativa para esse papel se assenta na passividade e vaidade



116

femininas. Ele escreve: “na sua atitude passiva, elas tentam obter, suscitando o desejo, a
conjungdo que os homens chegam perseguindo-as. Elas ndo sdo mais desejaveis, mas se
propoem ao desejo. Elas se propdem como objetos ao desejo agressivo dos homens”
(BATAILLE, 2014, p. 154).

E a auto posi¢do da mulher como objeto erdtico que a torna a objetividade que falta a
orgia — o resumo do infinito. Ainda que essa auto posicao seja uma atitude feminina sui generis
— “Propor-se ¢ a atitude feminina fundamental”, escreve Bataille (2014, p. 155) — mais a frente
ele afirma que ha um tipo especifico de mulher que especializada nos tragos da objetualidade
feminina se tornando, devido a isso, o objeto do erotismo. Oferecendo-se despudoradamente
sua nudez para o desejo masculino, sem esquiva e adiamento — “Certas mulheres, ¢ verdade,
nao tém reacdo de fuga” (BATAILLE, 2014, p. 157) —, e aumentando seu apelo erdtico através
de aderecos e maquiagens, a prostitua se torna, mais do que as outras mulheres, o simbolo do
potencial erdtico feminino.

Bataille escreve: “A prostituicdo fazia delas [certas mulheres] objeto do desejo
masculino: esses objetos, a0 menos, anunciavam o instante em que, na uniao carnal, nada havia
que ndo desaparecesse, deixando subsistir tdo somente a continuidade convulsiva”
(BATAILLE, 2014, p. 157).

Para compreendermos melhor a visdo de Bataille sobre a prostituigdo, devemos
sublinhar que, para ele, existem dois tipos de prostituicao: a prostituicao antiga (ou religiosa) e
moderna (ou baixa). A disting@o entre os dois tipos dard os primeiros passos para responder a
questao levantada acima sobre a industria pornografica: quando o trabalho e o erotismo se
juntam, sendo antagonicos, o que surge?

A prostituta religiosa, de fato, recebia bens em troca de seus servicos; o que nos leva a
pensar que, tendo o comércio e o trabalho envolvidos, a prostituta apagaria o que ha de soberano
na prostituicdo, reinserindo o erotismo no mecanismo racional de acumulagdo. Essa, todavia,
nao ¢ a posicao de Georges Bataille. Ele explica de outra forma os objetos dados as prostitutas:
“Mas, se inicialmente a prostituta recebeu somas de dinheiro ou coisas preciosas, foi como dom:
ela empregava os dons que recebia nos dispéndios suntuosos e nos adornos que a tornavam
mais desejavel.” (BATAILLE, 2014, p. 157).

Uma prostituta sagrada nao se vendia; se doava. E tal acontecia porque aqueles que
desfrutavam de sua companhia ndo a compravam com bens, mas a presenteavam. Ainda que
houvesse a circulag@o de objetos, sua logica ndo era a do trabalho. O que regulava a relacdo era
o dom. “A lei dessa troca de dons ndo era a transagcdo mercantil. O que uma puta da fora do

casamento nao pode abrir a possibilidade de um uso produtivo” (BATAILLE, 2014, p. 157). A
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prostituta antiga, por empenhar seu corpo — de onde, como vimos, a mistica individual surge —
, ndo era pura submissao aos interditos. Bataille afirma o oposto: como sua vida era dedicada a
prostituicdo, sua vida era dedicada a transgressao. “Nela, o aspecto sagrado, o aspecto interdito
da atividade sexual ndo cessava de aparecer: sua vida inteira era votada a violagao do interdito”
(BATAILLE, 2014, p. 158). Bataille exclui peremptoriamente a possibilidade de confundir o
exercicio da prostituicdo antiga/sagrada com uma forma de trabalho quando escreve: “As
prostituas, em contato com o sagrado, em lugares eles proprios consagrados, tinham um carater
sagrado analogo ao dos sacerdotes” (BATAILLE, 2014, p. 158).

A prostituicao sagrada ndo existia, de inicio, para homens solteiros que, devido ao seu
estado civil, ndo conseguiam recorrer a transgressao legalizada do casamento para se libertar.
Aparentemente, escreve Bataille, “a prostituicdo ndo foi de inicio sendo uma forma
complementar do casamento” (BATAILLE, 2014, p. 157). A prostituicdo sagrada existia,
segundo a hipotese de Bataille, para remediar o casamento que, como ja observamos, ¢ uma

forma de libertagao por demais contida. Bataille realiza o seguinte balancete:

Enquanto passagem, a transgressdo do casamento fazia entrar na organizagao da vida
regular, e a divisdo do trabalho entre marido e a mulher se tornava possivel de entdo.
Tal transgressao nao podia consagrar a vida erdtica. Simplesmente, as relagdes sexuais
abertas tinham continuidade sem que a transgressao que as abria fosse sublinhada apos
o primeiro contato (BATAILLE, 2014, p. 158).

“Apdés o primeiro contato”, a passagem permitia que o erotismo entrasse ‘na
organizagdo da vida regular”, que passasse de uma excepcionalidade para uma banalidade; de
uma transgressao, para uma submissdo. Dessa forma amansada, a “transgressdo ndo podia
consagrar a vida erotica”. A prostituicao sagrada oferecia, aqueles que tiveram neutralizada sua
forma conjugal de soberania, uma outra forma de insubmissao.

A baixa prostitui¢do ndo se define, como poderiamos imaginar, pela “troca mercantil”.
“Nao ¢, na verdade, o pagamento que funda a decadéncia da prostituta” (BATAILLE, 2014, p.
159). H4 outra diferenca, mais aviltante, que toma da prostituta sua forca sagrada: a

insensibilidade para o interdito. Bataille diz:

O nascimento da baixa prostituicdo estd aparentemente ligado ao das classes
miseraveis que uma condugdo infortunada liberava da preocupacdo de observar
escrupulosamente os interditos. [...] A extrema miséria desliga os homens dos
interditos que fundam neles a humanidade (BATAILLE, 2014, p. 159).

A condic¢do de radical pobreza torna, segundo Bataille, as pessoas alijadas do interdito.

Mas alijar ndo ¢ transgredir: e esse € o problema da baixa prostitui¢do. Sem senso para a
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interdi¢@o, a baixa prostituta ndo esta exatamente na situagao caracteristicamente humana, a da
angustia por estar interditada, ou seja, constrangida pelos limites da vida cotidiana, e tampouco
esta angustiada por se projetar transgredindo a interdi¢do que funda sua humanidade, ignorando
os limites do Bem (lembremos que Bataille afirmou ter escrito Método de meditagdo para
ensinar a angustiar-se). Sem tino para a proibi¢do, ndo ha tino para a transgressao.

A baixa prostituta “se sabe humana”, Bataille (2014, p. 160) afirma, mas o desligamento
da interdi¢do leva a equiparar-se aos animais que, como ela, estdo desligados das proibi¢des. E
por isso que Bataille escreve: “Mas, por se tornar alheia ao interdito sem o qual ndo seriamos
seres humanos, a baixa prostitua se degrada a categoria dos animais: ela suscita em geral um
nojo semelhante aquele que a maior parte das civilizagdes demonstra pelas porcas (BATAILLE,
2014, p. 159).

Todas as formas de erotismo tém por fundamento sempre o0 mesmo ponto: a transgressao
do interdito, do tabu. Se se sente na carne os interditos, o dominio do sagrado esta resguardado.
Sem os interditos, tem-se a pura friccdo animal, um prazer oriundo unicamente do contato entre
os corpos. Todos esses comportamentos soberanos, transgressores — eroticos ou nao —
concebidos como formas de irracionalidade econdmica, ou seja, formas de gasto de energia,
tempo, recursos, de modo que esse gasto ndo se reverta em extensdo a vida, mas em
intensificacdo, Georges Bataille poe sob a rubrica de uma nova maneira de abordar a produgao,

distribuicdo e consumo de bens por ele chamada de “Economia geral”.

3.9 Uma economia adequada a irresponsabilidade erética

Para Georges Bataille, a “Economia geral” ¢ aquela que parte da abundancia de recursos

que exigem a destrui¢do. Em suas palavras:

0 organismo Vvivo, na situagdo determinada pelos jogos da energia na superficie do
globo, recebe em principio mais energia do que ¢ necessario para a manutencdo da
vida: a energia (a riqueza) excedente pode ser utilizada para o crescimento de um
sistema (de um organismo, por exemplo); se o sistema ndo pode mais crescer, ou se 0
excedente ndo pode ser inteiramente absorvido em seu crescimento, ¢ preciso
necessariamente perdé-lo sem lucro, despendé-lo, de boa vontade ou ndo,
gloriosamente ou de modo catastréfico (BATAILLE, 2013, p. 45).

Em contraposi¢do ao sentido comum de “Economia” que, segundo Niall Kishtainy
“examina como usamos recursos escassos para satisfazer necessidades” (KISHTAINY, 2018,

p. 9, grifo nosso). Sdo antipodas exatas: “Economia geral” parte da abundancia césmica que



119

deve ser destruida, enquanto “Economia”, parte da escassez que deve ser distribuida. Aquela,
pelo excesso, despreocupa-se do porvir, essa, por escassez, teme por ele.

Grande parte das nogdes utilizadas por Bataille na citacao acima foram explicadas em
outras partes do presente trabalho. Assim como no erotismo, parte-se, na economia, do
organismo vivo que retém “mais energia do que € necessario para a manuten¢do da vida” e que
ndo pode mais guarda-la. “E preciso necessariamente”, entdo, perder essa quantidade excedente
de recursos; vimos que, no erotismo, isso tem, por consequéncia, a crise da pletora, quando o
organismo doa sua energia e morre um pouco ou definitivamente; na economia, essa questao
dos recursos terd outra solucdo. Esses dois angulos de consideracdo sobre a energia, a
contraposi¢do entre o que Georges Bataille chamara, em outra parte, de Economia geral e
particular, aparece delimitada na pagina 58 da edicdo brasileira conjunta de 4 nog¢do de

dispéndio e A parte maldita:

Se agora encaramos a situagdo historica presente, ela se caracteriza pelo fato de que
juizos referentes a situacdo geral procedem de um ponto de vista particular. Em
principio, a existéncia particular sempre corre o risco de sofrer de falta de recursos e
sucumbir. A isso se opde a existéncia geral, cujos recursos existem em excesso € para
a qual a morte ¢ um contrassenso. A partir do ponto de vista particular, os problemas
sdo0 colocados em primeiro lugar pela insuficiéncia dos recursos. Sao colocados em
primeiro lugar por seu excesso, caso se parta do ponto de vista geral (BATAILLE,
2013, p. 58).

Bataille esta repropondo o problema da mistica em termos economicos. O gasto ¢
sempre um problema para o individuo — que, na economia, reaparece chamado particular —,
pois sua existéncia circunscrita depende da manuten¢do constante dos limites de sua
individualidade através do uso de recursos que podem, eventualmente, vir a faltar. Mas a
realidade de toda a vida ¢ “4gua na 4gua” e, ndo havendo limites nas aguas, ndo ha o que falte
— excesso que reaparece na economia nomeado geral. Georges Bataille afirma: “A limitacdo
imediata, para cada individuo, para cada grupo, ¢ dada pelos outros individuos, pelos outros
grupos, no entanto, a esfera terrestre (exatamente a biosfera, que corresponde ao espago
acessivel a vida) € o unico limite real” (BATAILLE, 2013, p. 50-51).

As duas economias encaram os mesmos eventos, mas os abordam a partir de diferentes
perspectivas: quando a producao, distribui¢do e uso de recursos € pensada a partir do individuo,
ela ¢ chamada particular e se preocupa com “sofrer de falta de recursos e sucumbir”; quando a
producao, distribuicdo e uso de recursos ¢ pensada a partir da totalidade da “biosfera”, ¢
chamada geral e, para ela, “a morte ¢ um contrassenso”.

E na Economia geral que aparece uma nova forma de trabalho — ou atividade. Levando



120

em consideracdo que ela ndo parte da escassez, o contexto que faz valer a razdo — de
acumulacdo, planejamento, duracdo — € posto de lado. Em 4 nog¢do de dispéndio, Bataille

€SCreve:

A atividade humana ndo ¢ inteiramente redutivel a processos de reproducdo e de
conservacao, ¢ o consumo deve ser dividido em duas partes distintas. A primeira,
redutivel, ¢ representada pelo uso do minimo necessario, para os individuos de uma
dada sociedade, a conservacdo da vida e ao prosseguimento da atividade produtiva:
trata-se, portanto, simplesmente da condi¢do fundamental desta tltima (BATAILLE,
2013b, p. 21).

Descricao praticamente intercambiavel com as varias citagdes recortadas anteriormente
para descrever a vida cotidiana, o mundo profano. Onde o importante ¢ raciocinar, arrazoar,
racionar; trabalhar e economizar em vista a manuten¢ao ¢ durabilidade da vida. Mas, Bataille
alega, a atividade humana nao se limita a isso. O que, na mistica, era chamado de “soberania”,

na economia ¢ o “dispéndio”. Ele segue dizendo que

A segunda parte é representada pelos dispéndios ditos improdutivos: o luxo, os
enterros, as guerras, os cultos, as construgcdes de monumentos suntuarios, os jogos, 0s
espetaculos, as artes, a atividade sexual perversa (isto €, desviada da finalidade
genital) representam atividades que, pelo menos nas condi¢des primitivas, tém em si
mesmas seu fim. Ora, é necessario reservar o nome de dispéndio para essas formas
improdutivas, com a exclusdo de todos os modos de consumo que servem de meio-
termo a produgdo (BATAILLE, 2013b, p. 21).

O importante, em atividades tao diferentes — como as guerras e as artes —, € que oS
recursos nao retornam para a etapa de produgdo que, caso retornassem, se tornariam mais
recursos, constituindo um ciclo interminavel de produ¢do. Afinal, qual o sentido de produzir
por produzir, ou trabalhar por trabalhar? O ciclo incessante do trabalho precisa ser
interrompido; e ele para quando os recursos sdo usados, destruidos, consumidos, dilapidados, e
ndo investidos. A Economia geral transparece nas sociedades primitivas que, por isso, podem
ser usadas de exemplo para entendé-la. Bataille diz: “O carater secundario da producao e da
aquisicao em rela¢do ao dispéndio aparece do modo mais claro nas institui¢des economicas
primitivas, pois a troca ainda ¢ tratada como perda suntuaria dos objetos cedidos” (BATAILLE,
2013b, p. 24), ou seja, o modo de abordagem da economia cldssica (uma das formas de

economia particular) — que, de acordo com Bataille (2013b, p. 19)

se deixa limitar, por um lado, a aquisi¢@o (praticamente a produg@o) e a conservagao
dos bens e, por outro, a reprodugao e a conservagdo das vidas humanas (acrescenta-se
ai, é verdade, a luta contra a dor, cuja importancia ¢ suficiente, por si s6, para indicar
o carater negativo do principio de prazer introduzido teoricamente na base) —
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¢ posterior historicamente e secundaria logicamente, sendo o dispéndio, o gasto
irreparavel, o modo original e principal de conduta econdmica. Marcel Mauss, que notou em
seus estudos diversas sociedades primitivas com o mesmo comportamento economico
dilapidativo, chamou-o de potlach, termo “tomado de empréstimo dos indios do noroeste norte-
americano, que forneceram seu tipo mais notavel” (BATAILLE, 2013b, p. 24). Analisemos,
entdo, o potlach, para entendermos como se da essa forma alternativa e original de atividade
humana estudada pela Economia geral.

Forma primitiva de circulagao dos recursos, o potlach ¢ uma disputa que se caracteriza
pela doagdo desses como forma de provocagdo e humilhagdo de um adversario, que deve
responder a altura — doando, por sua vez, mais bens — para nio ser derrotado. E um desafio e
uma demonstragdo de soberania, porque perde-se recursos importantes sem nenhum retorno em
vista — alids, aquele que doa perde a disputa se acumular os recursos dados como forma de
provocacdo. Ganha a disputa quem demonstrar sua soberania, provando-a através do desprezo
pelos bens. O horizonte da vitéria esta na pobreza — mas nao uma pobreza baixa (como no caso
das baixas prostitutas, cuja indiferenca pelos interditos as dessacralizaram), mas numa pobreza
alta (a prova inconteste de que se sabe o valor das coisas e, mesmo assim, nao se ¢ refém de
)4

nada nem ninguém, e por isso pode viver sem tudo)™. Em suma: perde-se com a pobreza, ganha-

se a nobreza. Bataille diz:

E preciso, portanto, que dar se torne adquirir um poder. A dadiva tem a virtude de um
ultrapassar do sujeito que d4, mas em troca do objeto dado o sujeito apropria o
ultrapassar: ele tem em vista sua virtude — aquilo pelo qual ele teve a forga — como
uma riqueza, como um poder que doravante lhe pertence (BATAILLE, 2013, p. 79).

Relembremos que, para Bataille, a soberania, a nobreza, a realeza buscada ndo tem o
sentido de poder despdtico. Nao se busca, com a propria ruina financeira, subjugar o adversario
(o que seria, de qualquer modo, um flagrante contrassenso, posto que se perdeu os recursos).
Ele destaca que “O prestigio, a gloria, a posi¢do, ndo podem ser confundidos com o poderio.
Ou, se o prestigio € poderio, ele o ¢ na medida em que o proprio poderio escapa as consideragdes
de forca ou de direito a que habitualmente ¢ submetido” (BATAILLE, 2013, p. 81).

O valor que um individuo adquire, na ateologia batailliana, ndo provém de seu poder

(como ¢ entendido habitualmente) politico ou econdmico — vimos que isso € impossivel porque

# O poeta libanés Mikhail Naimy resume, em uma passagem de seu O Livro de Mirdad: um farol e um refiigio, a
logica da soberania do despossuido. Ele escreve: “Digo-vos, a ndo ser que deiteis fora vosso ouro e vossa prata,
eles vos arrastardo para o fundo, pois 0 Homem ¢ preso por tudo aquilo que agarra. Deixai de agarrar as coisas,
se ndo quiserdes ser presos por suas garras” (NAIMY, 2011, p. 99).
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a mistica interrompe a economia particular — de seu intelecto — vimos que a mistica interrompe
a razdo — ou de ser representante de uma tradi¢ao — vimos que a experiéncia interior ¢ a Unica
autoridade. Georges Bataille afirma que “De modo decisivo, € em sobrevivéncias claras, a
posicdo varia de acordo com a aptiddo de um ser individual para a dadiva” (BATAILLE, 2013,
p. 81). A meta buscada, através da disputa dilapidatoria, ¢ um poder ndo-material e dadivoso.
O resumo que Georges Bataille oferece desse jogo de trocas ruinosas, capaz de levar os

participantes a bancarrota, ¢ o seguinte:

O potlach é, como o comércio, um meio de circulagdo das riquezas, mas exclui o
regateio. E, via de regra, a dadiva solene de riquezas consideraveis, oferecidas por um
chefe a seu rival, a fim de humilhar, desafiar, obrigar. O donatario deve apagar a
humilhacdo e rebater o desafio, € preciso que ele satisfaga a obriga¢do contraida ao
aceitar: s6 podera responder, um pouco mais tarde, com um novo potlach, mais
generoso do que o primeiro — ele deve retribuir com usura (BATAILLE, 2013, p. 78).

A esse tipo de operagdo, que ndo busca trocar para lucrar, ¢ dado o nome de troca por
dadiva. Georges Bataille o vé desmentindo a pressuposi¢ao inquestionada e base da Economia
particular, que € a escassez de base. Pois ¢ somente um despossuido que precisa trocar para
ganhar e ter posses; quem tem posses em abundancia pode, simplesmente, gastar; sua infinidade
de recursos o despreocupa em relagdo ao porvir. Bataille escreve: “Esses costumes, em especial
a troca por dadiva, situam-se em polo oposto ao das praticas comerciais atuais. Seu sentido soO
aparece se os aproximamos de uma institui¢ao ainda atual: o potlach dos indios do noroeste dos
Estados Unidos da América” (BATAILLE, 2013, p. 77). A troca por dadiva ndo tem as mesmas
fungdes que nossa atual troca por lucro e, ainda que seja chamada de troca, ndo podemos nos
deixar desencaminhar pela forga sugestiva da palavra. Bataille ilustra a troca por dadiva dando

o exemplo de mercadores astecas:

O mercador asteca ndo vendia, mas praticava a troca por dadiva: recebia riquezas
como dadiva do ‘chefe dos homens’ (do soberano, que os espanho6is chamaram de
rei); este dava como presente dessas riquezas aos senhores das regides para onde os
mercadores se dirigiam (BATAILLE, 2013, p. 76).

E ndo deixa espago para davidas ao dizer: “Ora, os grandes ‘mercadores’ do México ndo
seguiam exatamente a regra do lucro” (BATAILLE, 2013, p. 76). E isso ocorria no México
asteca — e ocorre conosco, pois “varias de nossas condutas sao redutiveis as leis do potlach, tém

o mesmo sentido” (BATAILLE, 2013, p. 79) — devido ao fato de que

Nessas praticas um objeto de troca ndo era uma coisa, ndo era reduzido a inércia, a
auséncia de vida do mundo profano. A dadiva que dele se fazia era um sinal de gloria,
e o proprio objeto tinha a irradiagdo da gloria. Aquele que dava manifestava sua
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riqueza e oportunidade (seu poderio). O “mercador” era a tal ponto o homem da
dadiva que, logo que chegava da expedigfo, seu primeiro cuidado era oferecer um
banquete, para o qual convidava seus confrades, que depois iam embora cheios de
presentes (BATAILLE, 2013, p. 77).

A gléria do doador e do objeto doado ocorre porque um sacrificio € realizado quando,
por exemplo, o mercador doava suntuosamente o que havia adquirido durante sua viagem de
negdcios. Bataille destaca que “Nao ¢ necessario que o sacrificio destrua de fato o animal ou a
planta que o homem deveria fazer uma coisa para eu uso. E preciso pelo menos destrui-los
enquanto coisas, enquanto se tornaram coisas” (BATAILLE, 2013, p. 70).

De fato, a melhor maneira de negar a coisificacao do ser ¢ destruir o que ha de coisa no
ser. “A destruicao ¢ o melhor meio de negar uma relagao utilitaria entre 0 homem e o animal ou
a planta”, afirma Georges Bataille (2013, p. 70-71). Por esse motivo, muitos dos atos
sacralizadores sdo sacrificios — observamos anteriormente como, a partir de certo momento no
desenvolvimento antropologico, o corpo € confundido com uma coisa, e libertar o espirito que
nele habita significa destruir o corpo. Entretanto, o que o sacrificio procura ¢, no fundo,
sacraliza-lo, ou seja, tomar o ser da ordem utilitdria que o coisifica e o reduz a mero meio de
manutencdo das estruturas que limitam a experiéncia da vida. Entende-se, portanto, porque
podemos alegar que o mercador realizava sacrificios sem mortes. Havia casos, porém, em que
a destruicao do ser ocorria.

O potlach (indigena ou ndo) ndo se resume a disputa de trocas dadivosas e ruinosas. Ha
uma outra forma de interromper o ciclo vicioso da troca lucrativa e que torna ainda mais
evidente a soberania daquele que a pratica, a chamada destruigcdo solene.

A destruicao solene, como a troca dadivosa, também contém o elemento de desafiar o
outro participante a provar sua soberania. Diferentemente da troca dadivosa, em que se pretende
sobrepujar o adversario provando-se magnanimo, dando-lhe mais e mais presentes, e for¢ando-
0, assim, a superar-se na quantidade de presentes dados, a destrui¢do solene visa provar a
soberania destruindo simplesmente. Bataille afirma “A dadiva ndo ¢ a unica forma de potlach:
um rival ¢ desafiado por uma destrui¢ao solene de riquezas” (BATAILLE, 2013, p. 78). Dessa
forma, toda e qualquer chance de apropriagdo e utilizagao dos presentes dados na troca dadivosa
¢ excluida de imediato. O desprezo pelo reino servil dos objetos é maior, pois nem mesmo a
existéncia desses ¢ mantida, impossibilitando qualquer apropriacdo possivel. Bataille elenca

varios exemplos dessa destruicao:

Ainda no século XIX, acontecia de um chefe tlingit se apresentar a algum rival para
degolar escravos diante dele. No prazo estabelecido, a destrui¢do era retribuida pela
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morte de um maior niimero de escravos. Os Tchukchi do nordeste siberiano tém
instituigdes similares. Degolam equipagens de cachorros de alto valor: tém
necessidade de assustar, de sufocar o grupo rival. Os indios da costa noroeste
incendiavam aldeias ou destruiam canoas (BATAILLE, 2013, p. 78).

A Economia particular cada vez mais se distancia; a troca ndo visa o lucro, e os objetos
dadivosos ndo sdo unicamente coisas; fazé-los escapar do mundo profano, através do gasto
irresponsavel, e inseri-los no mundo sagrado, confere-lhes outro estatuto. Bataille esta ciente
da reorientacdo fundamental operada por suas visdes nas concepgdes econdomicas vigentes

quando escreve que

A economia classica imaginava as primeiras trocas sob a forma de escambo. Por que
teria ela acreditado que originalmente um modo de aquisi¢do como a troca ndo teria
correspondido a necessidade de adquirir, mas a necessidade contraria de perder ou de
desperdigar? Atualmente a concepcdo classica ¢ em certo sentido contestavel
(BATAILLE, 2013, p. 78).

Essas revisdes da teoria econdmica sao fundamentais para entendermos como se déa a
mistica, ou a experiéncia interior no ambito coletivo. Como investigado anteriormente, o mundo
da razao controla a vida e impede os rompantes extaticos, tendo em vista o adiamento da morte,
que dao ensejo a experiéncia da perda de limites que ¢ definidora da mistica. Isso significa que
o obstaculo para realizagdo mistica é, antes de tudo, econdmico. E por um ponto de vista
limitado, e limitador (da experiéncia humana) que a perda de limites ¢ impedida. Em outras
palavras: a economia, como a conhecemos (a particular), ¢ o espago de sustentacdo da
humanidade. Nao a funda, pois observamos que a antropogénese ¢ fruto do trabalho mais
rudimentar, a posi¢ao e fabricacao de ferramentas, mas possibilita sua manutencao. Devemos,
se quisermos experimentarmo-nos plenamente até a inumanidade, abandonar o dominio que
barra essa experiéncia; devemos abandonar a economia (como a conhecemos), rumo a outro
modo de administracdo de recursos (uma economia como nossa sociedade ndo conhece), que
dé espaco a desobjetualiza¢io de tudo, & “inoperosidade”. E isso a Economia geral, o trato
mistico, insubordinado e libertador com os objetos.

O seguinte paragrafo de Bataille explicitard o que dizemos anteriormente, ilustrando de

que modo Bataille trata o erotismo e a economia em termos parecidos e por isso, apesar da sua

extensdo, vale a pena ser integralmente transcrito:

O mundo intimo opde-se ao real, como a desmedida a medida, a loucura a razdo, a
embriaguez a lucidez. S6 ha medida do objeto, razdo na identidade do objeto consigo
mesmo, lucidez no conhecimento distinto dos objetos. O mundo do sujeito é a noite:
essa noite movente, infinitamente suspeita, que no sono da razao engendra monstros.
Afirmo em principio que do “sujeito” livre, de modo algum subordinado a ordem
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“real” e estando ocupado somente com o presente, a propria loucura da uma ideia
suavizada. O sujeito abandona seu proprio dominio ¢ se subordina aos objetos da
ordem real, visto estar preocupado com o tempo futuro. E que o sujeito é consumagio
na medida em que nao esta restringido ao trabalho. Se ndo me preocupo mais com “o
que sera” mas com “o que €”, tenho razdo para guardar alguma coisa como reserva?
Posso imediatamente, em desordem, fazer da totalidade dos bens de que disponho
uma consumagdo instantanea. Essa consumacao initil € o que me convém, tao logo
seja suprimida a preocupag@o com o amanha. E se assim consumo, sem medida, revelo
a meus semelhantes aquilo que sou intimamente: a consumacao ¢ o caminho por onde
se comunicam seres separados. Tudo transparece, tudo € aberto e tudo ¢ infinito entre
aqueles que consomem intensamente. Mas nada conta a partir de entdo, a violéncia se
libera e se desencadeia sem limites, na medida em que o calor aumenta (BATAILLE,
2013, p. 72).

Em uma economia considerada pelo viés da abundancia, gasta-se livremente, sem
consideragao pelo que hd de vir, j4 que ha recursos suficientes para despreocupar-me da
pobreza. Na escassez, como nao ha recursos, deve-se viver poupando, calculando, de modo
razoavel para ndo cair no pauperismo. A libertacdo em relacio ao trabalho ¢ a libertagdo em
relagdo ao porvir. Arriscar tudo no instante presente — ja que tudo se torna disponivel, sem
consideragao pelo futuro — € o sacrificio de tudo. Sacrificar tudo ¢ libertar tudo — e se libertar —
da servilidade sustentadora do cotidiano, ¢ da instrumentalizagdo da vida. Se a existéncia
inteiramente vivida, e Bataille pensa em uma forma de inteireza, como quando reflete sobre o

trabalho da seguinte maneira:

Essa totalidade que o trabalho necessario aborta em nds nao deixa de ser dada nesse
trabalho. Nao como uma meta — a meta ¢ a mudanga do mundo, transforma-lo a
medida do homem —, mas como um resultado inelutavel. Ao final da mudanga, o
homem-preso-a-tarefa-de-mudar-o-mundo, que nao ¢é mais que um aspecto
fragmentdrio do homem, serd transformado ele proprio em homem inteiro
(BATAILLE, 2017, p. 29).

ocorre somente com a concentragao e disposi¢ao imediata dos recursos, a soberania, a
economia particular, classica, precisa ser superada. A nova economia permitiria um novo

humano; ¢ tendo essa transformag¢ao em vista que Bataille escreve:

certamente a exposi¢do de uma economia geral implica a interveng@o nos negocios
publicos. No entanto, antes de tudo e mais profundamente, o que ela tem em vista ¢ a
consciéncia, o que ela ordena ¢, sobretudo, a consciéncia de si que o homem,
finalmente, efetuaria na visdo licida de um encadeamento de suas formas historicas
(BATAILLE, 2013, p. 59).

Investigamos acima com tudo se reifica e, tendo a reificacdo sido equalizada com o
corpo, apenas a morte divinizaria novamente aquele que morre: a vitima. Vimos outrossim que

a experiéncia interior deve ser um flerte com a morte, € ndo a morte mesma. O soberano, nesse
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caso, podendo gastar inconsequentemente, passaria por aquilo que ja chamamos de morte por
procuragdo. Deixando outro morrer — ou ser sacrificado — em seu lugar, experimentaria a morte
sem morrer.

Retornamos, entdo, ao inicio de nossa exposi¢do: a animalidade divina e a imanéncia.
Com a suspensdo temporaria dos tabus, a passagem “de volta” a totalidade indiferenciada esta

aberta. Podemos vivenciar novamente o momento de fusdo que ocorre enquanto todas as coisas

sdo aguas em aguas, afinal de contas, n6s nunca deixamos, verdadeiramente, de ser animais.

No movimento dos interditos, o homem se separava do animal. [...] Mas, no
movimento secundario da transgressdo, o homem se reaproximou do animal. Viu no
animal aquilo que escapa a regra do interdito, que permanece aberto a violéncia (ao
excesso) que rege o mundo da morte e da reprodugdo (BATAILLE, 2014, p. 107).

Abandonamos momentaneamente o mundo fragmentado, diferenciado, descontinuo;
retornamos ao mundo uno, indiferenciado, continuo. Sem necessidade de mascaras ou fantasias,
nos nos transfiguramos e nos tornamos bestialidade, vivendo no aspecto mais proximo do
natural que € possivel. E € justamente no que ha de mais natural que degustamos o sobrenatural:
“A partir do momento em que os homens cedem, em certo sentido, a animalidade, entramos no
mundo da transgressao; formando, na manutencao do interdito, a sintese da animalidade e do
homem, entramos no mundo divino (o mundo sagrado)”. (BATAILLE, 2014, p. 108).

Neste ponto a obra de Georges Bataille deixa de ser exclusivamente filoséfica e mistura-
se com nossas vivéncias pessoais. Para entendermos — e concluirmos — a investigacdo sobre o
erotismo, precisamos levar em consideracao tudo o que foi escrito aliado as nossas proprias
experiéncias. O aspecto exterior da investigagao deve se aliar ao aspecto interior. Somos seres
descontinuos, separados internamente por nossa exterioridade; devido a isso, ndo podemos —
pelo menos dentro do Bem — compartilhar vivencialmente qualquer experiéncia: estamos
separados. A unica possibilidade de que alguém seja carne de nossa carne ¢ dada pelo Mal, pela
suspensdao do interdito. Georges Bataille estava ciente do aspecto natimorto de seu

empreendimento e escreve logo na introdugdo de sua obra Teoria da religido:

Mas ndo posso evocar esse abismo que nos separa sem ter imediatamente o sentimento
de uma mentira. Esse abismo ¢ profundo, ndo vejo como suprimi-lo. Acontece que
podemos em comum sentir a vertigem desse abismo. Ele pode nos fascinar. Esse
abismo em certo sentido ¢ a morte, e a morte ¢ vertiginosa, fascinante (BATAILLE,
2014, p. 37).

Podemos nos questionar: seria, de algum modo possivel falar de dentro das

possibilidades do Mal? Podemos comunicar o Mal a partir do proprio Mal?
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A resposta € sim, desde que saibamos escolher o que queremos dizer quando pensamos
em comunicagdo. Se a comunicacao € exterior, cientifica, realizada através da razdo, a resposta
deve ser negativa. Se a comunicagdo ¢ interior, violenta, sagrada, descompromissada e
soberana, € possivel comunicar o Mal.

E esta tarefa cabe a literatura.

3.10 A Maldicao

A literatura ¢, antes de tudo, uma maldi¢do. Mais exato seria dizer que a literatura ¢ a
mais maldita das maldi¢gdes. Multiplas sdo as formas de mal dizer, e de dizer o mal. Entre elas,
as mais populares maneiras de mal dizer, e dizer o mal, sdo as obscenidades, os insultos, as
blasfémias. Com elas, proferimos palavras baixas, ultrajantes, injuriosas, que sdo temperadas
por tons de vozes agressivos, depreciativos ou ironicos. Dentre todas essas, € outras mais, a
literatura reina soberana.

Para compreendermos o poder de comunicar o Mal da literatura — sua forga maldita —,

analisemos o seguinte trecho encontrado no livro 4 literatura e o mal:

A literatura ndo pode assumir a tarefa de organizar a necessidade coletiva. Nao cabe
a ela concluir: “aquilo que eu disse nos obriga ao respeito fundamental pelas leis das
cidades”; ou, como faz o cristianismo: “aquilo que eu disse (a tragédia do Evangelho)
nos coloca na via do Bem” (ou seja, na pratica, da razdo). A literatura ¢ mesmo, como
a transgressao da lei moral, um perigo. Sendo inorganica, ela ¢ irresponsavel. Nada
repousa sobre ela. Ela pode dizer tudo (BATAILLE, 2015b, p. 22).

Logo de inicio, Georges Bataille exclui quaisquer interpretacdes em relagdo a literatura
que deleguem a ela uma tarefa, digamos assim, politica — se é que politica ¢, de fato, um modo
de “organizar a necessidade coletiva”. Desde o livro Il d’4 republica, onde Platdo escreve que
os poetas deveriam ser controlados e instruidos a cantar apenas aquilo que fosse politicamente
benéfico a educagdo na polis (377¢), até o realismo socialista — movimento artistico oficial do
Partido Comunista da URSS sob as ordens de Josef Stalin — que declarou que todas as artes
deveriam ter o compromisso politico com o proletariado, a literatura (deve-se destacar que o
conceito de literatura ndo existia entre gregos antigos) esteve submetida aos ditames do racional
e do razoavel. Nao falta a historia aqueles que a quiseram utilizar como ferramenta no mundo
cotidiano do Bem, para sua manuteng¢ao e revolucao.

Antes que prossigamos com a explanagdo, cabe uma observacao: a revolugao, ainda que
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proponha uma ruptura violenta com a situacdo econdomica do presente, ndo escapa a
subserviéncia do Bem e, desse modo, ndo esta a altura da liberdade da literatura. Bataille, ao

refletir sobre o imbroglio entre os comunistas e a literatura de Kafka, afirma:

Do comunismo, podemos dizer que ele ¢ a agdo por exceléncia, a agdo que muda o
mundo. Nele, a meta, o mundo transformado, situado no tempo, no tempo por vir,
subordina a existéncia, a atividade presente, que s6 tem como sentido uma meta
visada, esse mundo que é preciso mudar (BATAILLE, 2015b, p. 144).

Podemos recorrer a diferenca entre as duas formas de casamento (passagem e estado)
para esclarecermos a inten¢do de Bataille ao situar a revolug¢do do lado do Bem, ou seja, do
controle e do sufocamento, ¢ ndo do lado do Mal, ou seja, da libertagdo das possibilidades
humanas. E, com isso, podemos, além de matizar sua posi¢ao — resguardando a revolucao o
carater maléfico que intuimos quase imediatamente ao lermos e ouvirmos essa palavra —
conceber o traco revolucionario da visao batailliana de literatura.

O problema reside no acento temporal da revolugdo. Vé-se, pela citagdo, que Bataille
entende por revolugdo a acao por exceléncia que muda o mundo presente em prol de um mundo
futuro. Nessa acepcao, a revolucao pede ao revoluciondrio que seja o construtor do “tempo por
vir’. H4, entdo, duas implicacdes: a revolucdo ¢ um trabalho — pois exige organizacao,
planejamento, administracdo — e os recursos devem ser administrados e fracionados no tempo
— até, pelo menos, que o “tempo por vir’ chegue . Se assim concebida, a revolucao ¢ ainda
uma forma de servilismo porque, sendo “a agdo por exceléncia”, mobiliza excelentemente os
revolucionarios em seu trabalho, redundando em uma servidao excelente — como fez ver George
Orwell, em sua 4 revolugdo dos bichos, na figura do cavalo Sansdo, incansavel trabalhador.
Esse ¢ o estado da revolugdo; quando seu poder subversor se torna inofensivo porque
transformou-se em administragdo burocratica, assim como o potencial erético do casamento se
desfaz na mecanicidade a dois cotidiana.

Depreende-se das consideragdes acima que, se o acento temporal revolucionério nao for
o futuro — por definicdo inatingivel, j& que se vive somente o agora — mas o instante presente,
a revolucao ¢ maléfica. Quando a revolugao nao ¢ manutengao, mas estampido libertador, ela €
a passagem da revolugdo, um salto para fora do tempo. Georges Bataille afirma como a

soberania (o que chamamos outrossim de passagem da revolucdo) ¢é irreconciliavel com a

4 Em Sobre a prdtica e a contradig¢do, Mao Tsé-Tung elenca os tipos de comportamentos tipicos do liberalismo
a serem combatidos pelos militantes comunistas, ¢ diz: “Trabalhar sem animo, sem plano ou dire¢do definidos;
trabalhar com desinteresse e tudo confundir — ‘Enquanto formos monges, tocaremos os sinos’; esse € 0 nono tipo
(TSE-TUNG, 2008, p. 128).
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revolucdo (considerada como estado). Ele ¢ inequivoco ao afirmar:

Aparentemente, a atividade eficaz elevada ao rigor de um sistema fundado na razdo
como o comunismo seria a solugdo de todos os problemas, mas ela ndo pode nem
condenar absolutamente nem tolerar na pratica a atitude propriamente soberana, em
que o momento presente se desliga daqueles que seguirdo (BATAILLE, 2015b, p.
156).

Georges Bataille estd recusando qualquer papel conformador para a literatura.

Em suma: a literatura ndo ¢ do campo da religido, da politica e do direito, possiveis
candidatas a maneiras de “organizar a necessidade coletiva”. Quando Bataille afirma que a ela
“ndo cabe [...] concluir: ‘aquilo que eu disse nos obriga ao respeito fundamental pelas leis das
cidades’”, sua func¢do politica e juridica ¢ excluida. Quando ele nega a ela a capacidade de dizer
0 que “nos coloca na via do Bem”, sua funcao religiosa e moral ¢ igualmente excluida. Entdo,
o que a literatura ¢? Ele responde ao dizer: “como a transgressao da lei moral, um perigo”,
“inorganica” e “ela ¢ irresponsavel”.

Designa-la inorganica ¢ sobremaneira revelador. Sabemos que a literatura ndo ¢ um
organismo e, desse modo, tal enunciacdo ¢ uma trivialidade. O que ndo ¢ trivial sdo as
consequéncias ignoradas de sua inorganicidade.

Se a literatura € inorganica, ela ndo estd submetida as ansiedades partilhadas por todos
os seres vivos. Nao precisa se preocupar com tudo aquilo que sustenta a vida e alija a morte.
Nao precisa acumular, consumir, batalhar e reproduzir. Em outras palavras: a literatura nao se
preocupa com nada (ou se preocupa com o Nada). Seu estatuto inorganico a destitui de
quaisquer compromissos e tarefas a realizar, e isso a torna plenamente irresponsavel. Bataille
escreve “A literatura ndo é inocente, e, culpada, devia, no fim, confessar-se tal” (BATAILLE,
2015b, p. 9). Sendo culpada, porque nao respeita nenhum dos limites que protegem a vida, ela
¢ livre. Georges Bataille ndo ignora a existéncia econdmica da poesia: “Como toda atividade, a
poesia pode ser considerada sob o angulo econdmico” (BATAILLE, 2015b, p. 47). Igualmente,
aceita a existéncia de um engajamento politico da poesia, mas se apressa em dizer que a poesia
se descaracteriza ao engajar-se: “Quando o horror a uma liberdade impotente engaja virilmente
0 poeta na agao politica, ele abandona a poesia” (BATAILLE, 2015b, p. 33).

A literatura se afasta da religido, da politica e do direito, areas em que a responsabilidade
pela coletividade toma a frente. Suas fun¢des ndo sdo as mesmas. Se, por um lado, Georges
Bataille afasta a literatura da organizagao coletiva, ele a aproxima de uma outra area: a mistica.

Ele afirma que
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Na verdade, aquilo de que esta proxima a literatura, ligada desde o romantismo a
decadéncia da religido (na medida em que, sob uma forma menos importante, menos
inevitavel, ela tende a reivindicar, discretamente, heranca da religido) é menos o
contetdo da religido que o do misticismo, que €, a margem da religido, um aspecto
quase associal desta. Da mesma forma, o misticismo esta mais proximo da verdade
que me esforgo por enunciar (BATAILLE, 2015b, p. 22-23, grifo nosso).

4 ce

A literatura € “um perigo”, € “irresponsavel” e estd proxima do misticismo, “um aspecto
quase associal” da religido. A contraposi¢do vai se tornando paulatinamente mais evidente: as
demandas sociais pressionam a literatura para que ela sirva a moral e aos bons costumes, sirva
a sociedade, sirva a beleza, sirva a Deus, o summum bonum — para a sociedade, a literatura
serve. “O Bem se funda na preocupagdo com o interesse comum, que implica, de uma maneira
essencial, a considera¢do do futuro” afirma Georges Bataille (2015b, p. 19). Os individuos,
1solados, associais em sua paixdo pelo Mal, se entregam a comunicagdo proposta e
experimentam a soberania da inorganicidade literaria.

Comentamos acima sobre a tanatofilia humana. As exigéncias do Bem reprimem as
possibilidades da vida, e a angustia da restri¢do faz com o que o homem busque a morte do
individuo que se €. A morte pode ser experimentada na literatura, pois a literatura — gragas a
sua inorganicidade — € imortal e imoral. Ela ndo ¢ um organismo, entdo ndo pode morrer; ndo ¢
um ser vivo, entdo ndo precisa servir. Desse modo, ela funciona como uma espécie de protese
humana, uma adi¢ao artificial ao individuo que faculta realizar a¢des que, sem a protese, seriam
dificeis ou impossiveis de realizar. A protese-literatura ¢ uma adicao de imortalidade no corpo
neurotizado pelo trabalho, o que permite arriscar a vida. O que significa, em outras palavras,
que a literatura €, outrossim, uma forma de morte por procuracdo: ndo morre aquele que 1€, nem
aquele que escreve; morre a literatura nos dois. E a literatura pode morrer quantas vezes
necessario for, j& que ela ndo estd viva. A posicao de Bataille estd bastante préxima da que
Derrida expressa em entrevista publicada com o titulo Essa estranha instituicao chamada
literatura, onde afirma: “A lei da literatura tende, em principio, a desafiar ou suspender a lei.
Desse modo, ela permite pensar a esséncia da lei na experiéncia do “tudo por dizer”. E uma
institui¢ao que tende a extrapolar [déboder] a instituicao” (DERRIDA, 2014, p. 49).

A coincidéncia, entretanto, ndo ¢ completa. Resta a impressdo, ao ler o texto, de que
Derrida, tendo sentido a angustia da soberania, recua perante a assustadora dadiva da literatura
e, para aplacar seu mal-estar, arregimenta, uma vez mais, a literatura na empresa do Bem.
Quando parecia que o rumor da liberdade estava prometido nas palavras de Derrida, somos

remetidos a outra armadilha — ndo a pdlis, ndo o proletariado, mas a democracia. Ele diz:

Esse dever de irresponsabilidade, de se recusar a responder por seu pensamento ou
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por sua escritura diante de poderes constituidos, talvez seja a forma mais elevada de
responsabilidade. Diante de quem ou do qué? Eis toda a questdo do porvir ou do
acontecimento prometido por ou para tal experiéncia, que ha pouco eu chamava de
democracia por vir. Nao a democracia de amanha, ndo uma democracia futura, que
estara presente amanhd, mas aquela cujo conceito se relaciona ao por-vir, a
experiéncia de uma promessa empenhada, que ¢ sempre uma promessa sem fim
(DERRIDA, 2014, p. 53).

Com efeito, a armadilha plantada por Derrida — a partir de lentes bataillianas —ndo ¢ tdo

desalentadora. Evando Nascimento esclarece a posicao derridiana:

Nesse sentido é que Derrida defende certa irresponsabilidade do escritor:
irresponsabilidade transgressiva perante figuras de autoridade, assumindo a lei para
melhor transgredi-la. Mas também irresponsabilidade perante aqueles que exigiriam
da literatura que se comprometesse com ideologias especificas, reduzindo-se a mera
reproducdo de conteudo. A responsabilidade maxima do escritor ¢ o compromisso
com o0 pensamento, com aquilo que se relaciona as alteridades distintas do mesmo e
do familiar. Dai o “estranhamento” dessa realmente estranha institui¢do chamada
literatura, pelo fato de tentar escavar um espaco mais além do conhecido, em ato
(NASCIMENTO, 2015, p. 320-321).

Georges Bataille e Jacques Derrida preocupam-se, de fato, com o mesmo fendmeno da
instrumentalizag¢do da literatura. E parecem estar de acordo que a irresponsabilidade “perante
aqueles que exigiriam da literatura que se comprometesse com ideologias especificas” é uma
forma legitima de desobediéncia civil literaria, além de partilharem uma sensibilidade em
relagdo as “alteridades”. Todavia, ndo podemos ignorar a palpavel auséncia da palavra
“democracia” no trato batailliano dela. Temos um rol de palavras, e suas variagdes, que
aparecem com frequéncia e sdo correlacionadas por Bataille com as artes em geral, como “Mal”,
“liberdade”, “Deus” e “morte”, e “democracia” nao ¢ uma delas. Talvez Franco Rella explique

essa auséncia quando escreve:

Bataille ¢ um pensador apolitico. Nao propde uma ideia da polis e ndo propde para
esta uma politica. Aquilo que ele pode nos propor, neste momento, ¢ a modalidade de
desestruturacdo do fantasma de uma polis, que ndo ¢ outro, porque nao consegue ser,
na idade da globalizagdo, a comunidade dos homens (RELLA, 2010, p. 55).

Talvez, “na idade da globaliza¢do”, ndo haja possibilidade de constituicdo de uma
verdadeira comunidade — uma comunidade de sangue — e, desse modo, Bataille assuma, por
convic¢do, a unica postura intelectual condizente com um mundo que estrangula todas as
chances de soberania, a de ser um irresponsavel.

A irresponsabilidade da literatura perante a vida ¢ um traco destacado por Georges
Bataille que se torna mais patente pelas repetidas vezes em que A literatura e o mal aborda a

infantilidade dos autores tratados. Bataille, por exemplo, ao tratar sobre a relacdo conflituosa
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entre Kafka e seu pai, escreve que: “A sua maneira, travou uma luta mortal para entrar na
sociedade paterna com a plenitude de seus direitos, mas so teria admitido o éxito sob uma
condi¢do, permanecer a crianga irresponsavel que era” (BATAILLE, 2015b, p. 149). Quando
trata do amor de Catherine e Heathclift em Os morros dos ventos uivantes, de Emily Brontg,
afirma: “Talvez mesmo, esse amor seja redutivel a recusa de renunciar a liberdade de uma
infancia selvagem, que as leis da sociabilidade e da polidez convencional nao tinham corrigido”
(BATAILLE, 2015b, p. 16). E sobre a poesia, no capitulo abordando Baudelaire, escreve:
“Experimentamos nesse plano uma dificuldade semelhante a da crianga, livre sob a condi¢ao
de negar o adulto, nao podendo fazé-lo sem se tornar um adulto por sua vez e sem perder sua
liberdade” (BATAILLE, 2015b, p. 40).

A infantilidade da literatura nao se reduz a irresponsabilidade. A infancia aparece
matizada por esparsas observagdes que enriquecem essa nogao e, consequentemente, a nogao
de literatura, e a correlacionam com tdpicos como a animalidade e o erotismo.

Bataille recusa a concepg¢ao de infancia como um estagio na vida do individuo que ¢

abandonado definitivamente na idade adulta. Ele afirma que

A meu ver, o ponto fraco de nosso mundo ¢, de modo geral, considerar a infantilidade
como uma esfera a parte, que, decerto, em algum sentido, ndo nos € estranha, mas que
permanece fora de nés e ndo poderia, por si s0, constituir nem significar sua verdade:
aquilo que ela ¢ verdadeiramente (BATAILLE, 2015b, p. 146).

A infancia, grosso modo, € vista como inteiramente apartada da maturidade e inacessivel
a essa. Sao diferentes momentos no caminho do amadurecimento pessoal e, para o adulto, a
crianga ¢ uma realidade aparte, inescrutavel. A seriedade adulta fecha, inapelavelmente, as
portas de acesso ao que os menores experimentam. Nao so isso: comumente, a infancia ¢ como
o0 erro, o que significa que ninguém a leva a sério. Georges Bataille escreve: “Da mesma forma,
em geral, ninguém toma o erro por constitutivo do verdadeiro... ‘E infantil’ ou ‘ndo é sério’ sio
proposi¢des equivalentes” (BATAILLE, 2015b, p. 146). A infancia ¢, no mundo profano,
sobremodo desvalorizada. O que ndo deve causar estranhamento a ndés que acompanhamos de
que modo o cotidiano ¢ marcado por racionalidade e razoabilidade.

Bataille, contudo, retifica tais no¢des negativas: “Mas infantis, para comegar, todos nos
somos, absolutamente, sem reticéncias, ¢ mesmo, ¢ preciso dizer, de maneira mais
surpreendente: ¢ assim (por infantilidade) que no estado nascente a humanidade manifesta sua
esséncia.” (BATAILLE, 2015b, p. 146). Dois pontos sdo levantados nesse trecho. O primeiro
alega que o adulto ndo abandona a crianga, porque “infantis, para comegar, todos nds somos,

absolutamente, sem reticéncias”. A ruptura entre eles € apenas aparente. O adulto € infantil, e



133

ndo pode deixar de ser, ja que ¢ na infantilidade que “a humanidade manifesta sua esséncia” e,
sem sua esséncia, deixaria de ser humano.

A explanacao de Bataille sobre a infancia continua: “Propriamente falando, o animal
nunca ¢ infantil, mas o jovem ser humano reconduz, ele, ndo sem paixao, os sentidos que o
adulto lhe sugere a algum outro que, ele proprio, nao se deixa reconduzir a nada.” (BATAILLE,
2015b, p. 146). Por nascer pronto, munido de todas as habilidades imprescindiveis para
sobreviver em seu ambiente, o animal “nunca ¢ infantil”. O animal jovem participa do mesmo
mundo que o animal adulto: a biologia garante-lhes essa proximidade. Juventude e maturidade
animais ndo sdo esferas a parte.

Ao jovem e ao adulto humanos ndo ¢ facultada essa continuidade animal. E “os sentidos
que o adulto lhe sugere” sao direcionados “a algum outro” que “nao se deixa reconduzir a nada”,
ou seja, o mundo dos adultos — que, como sugeriu Sartre, ¢ 4 idade da Razdo — retorna ao
fundamental através da agdo recondutora do jovem. O que € esse fundamental, a nada redutivel?

“Esse ¢ o mundo a que aderiamos e que, nas primeiras vezes, at¢ a delicia, nos
embriagava com sua inocéncia: onde cada coisa, por um tempo, dispensava essa razao de ser
que a fez coisa (na engrenagem de sentido em que o adulto a segue)” aclara Georges Bataille
(2015Db, p. 146). A passagem chave para a descri¢do desse mundo ¢é: “dispensava essa razao de
ser que a fez coisa”. O que dispensa a razao de ser, como investigamos anteriormente, que faz
de algo uma coisa ¢ o sagrado, e o ato dispensador ¢ o sacrificio. Essa ¢ a razdo pela qual
Bataille diz sobre Kafka: “O impulso soberano, gritando de alegria, de sua infincia se
transformou na sequéncia num movimento que a morte absorvia” (BATAILLE, 2015b, p. 155).
A infancia tem seu proprio “impulso soberano” que grita de alegria. Nossas investigacdes até
aqui, no entanto, desenharam o soberano como aquele que pode dispensar os interditos, que nao
precisa acautelar-se, pois, sendo soberano, ¢ superior a avareza da realidade do trabalho e,
transgredindo-os, retorna a condi¢do animal de indiferenciagcdo, chamada poeticamente de
“agua na adgua”. Como ¢ possivel conciliar, entdo, a atribuicdo de um “impulso soberano” a
infancia com a afirmagdo de que “o animal nunca ¢ infantil”?

A questdo ¢ que “Propriamente falando, o animal nunca ¢ infantil”, e indicamos o
motivo dessa declara¢do. O animal, sem duvida, envelhece e, com isso, seu comportamento
muda. Esse ponto de vista, contudo, ¢ exterior; ndo leva em conta a interioridade animal. Nao
podemos esquecer que ele €, intimamente, como agua na agua, e disso conclui-se ndo somente
a homogeneidade de um animal com o outro, mas de um animal com ele mesmo. Assim como
nao ha descontinuidade entre dois animais, ndo pode haver descontinuidade entre 0 mesmo

animal, se o animal ¢, realmente, como agua na agua.
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A descrigdo da poesia, no capitulo sobre William Blake, em A literatura e o mal, ¢

recheada de animalidade em sua propriedade aquosa, dissolvente. Bataille diz que

A poesia nio aceita os dados dos sentidos em seu estado de nudez, mas ela nao é
sempre, ¢ mesmo raramente ela é o desprezo pelo universo exterior. Sdo antes os
limites precisos dos objetos entre si que ela recusa, mas admitindo seu carater exterior.
Ela nega, e destrdi, a realidade préxima porque vé nela a tela que nos dissimula a
figura verdadeira do mundo (BATAILLE, 2015b, p. 79).

Explica-se, aqui, por que nos perguntamos se havia chance de comunicar o Mal de
dentro do Mal — e a resposta positiva. A literatura ¢ inorganica e, culpada que ¢ por nao respeitar
os interditos, comunica o Mal. Comunica o que quer, sem 0s constrangimentos que sofrem os
seres vivos; constrangimentos oriundos da angustia da morte. Com sua imortalidade garantida,
a literatura pode falar, e de fato fala, de qualquer coisa, e de qualquer forma. Nao se pode
ameaca-la, constrangé-la, domina-la: ndo se barganha, com a literatura, sua vida. Ela estd imune
aos riscos que atormentam a nds, os seres humanos.

A literatura, porém, ndo fala apenas daquilo que, fora da arte, ndo pode ser dito. Sua
propensdao maléfica ndo reside somente em abordar o moralmente inabordavel. Ela diz
maldades maldosamente. O Mal literario esta em seu conteudo e forma.

A configuracdo maldosa da poesia ¢ “antes os limites precisos dos objetos entre si que
ela recusa”. O trabalho lacerante do Mal opera sobre os homens e objetos. A operacao lacerante
que, devido a ferida, subtrai os objetos do regime das coisas, emancipando-os da reificagdo, foi
chamada sacrificio. Quando a poesia “nega, e destroi, a realidade proxima porque vé nela a tela
que nos dissimula a figura verdadeira do mundo” ela desempenha, artisticamente, o papel
sacrificial. Como bem notou o escritor e critico literario italiano Roberto Calasso: “Nao ha
sacrificio sem residuo — e o mundo inteiro ¢ um residuo. Por isso € necessario que os livros
existam. Mas € necessario também recordar que, se o sacrificio tivesse conseguido ndo deixar
um residuo, os livros jamais teriam existido” (CALASSO, 2020, p. 15).

Nio é crucial a poesia, ou a literatura 6, que ela trate da guerra, da orgia, da festa, do
luxo, em suma, das condutas soberanas, para que ela tome partido do Mal. O Mal esta no que
se faz e em como se faz. Nao ¢ indispensavel a literatura que aborde questdes excepcionais,
como obra de Ernst Jiinger citada quando discorremos sobre a guerra; estd em seu escopo
escrever sobre os fendmenos mais banais. Que a literatura seja angélica, e fira seus temas,

objetos, assuntos, topicos, ¢ suficiente — o que estd em jogo € a capacidade de de-formar o ser,

46 Georges Bataille aparenta nio se interessar pela distingdo entre poesia e literatura em A4 literatura e o mal,
referéncia principal, sobre literatura, no presente trabalho.
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toma-lo de sua forma.

A maneira maldosa de proceder da literatura ¢ ilustrada pela célebre abertura do livro 4
metamorfose, de Franz Kafka. Que “Certa manha, ao despertar de sonhos intranquilos, Gregor
Samsa encontrou-se em sua cama metamorfoseado num inseto monstruoso” (KAFKA, 2014,
p. 13) e, se dando conta da estranheza da situacdo, Gregor pense com seus botdes “O que terd
acontecido comigo?” (KAFKA, 2014, p. 13) ¢ uma explicita marca do Mal — e sem que seja
relatada qualquer violéncia, sacrificio, orgia etc. —, porque a deformagdo esta presente em um
“inseto monstruoso’ que, como apenas os seres humanos deveriam fazer, especula sobre “o que
terd acontecido?”. Um homem agindo como homem, e pensando em sua situagdo humana,
integra-se no Bem, na ordem cotidiana das coisas e nao causa perturbacao alguma. Um inseto
agindo como inseto, € sem pensar em sua situagdo, igualmente. A de-formagao surge quando
um entdo ser humano, que agora ¢ inseto, pensa e reflete. Nem exatamente humano, nem
exatamente animal; a deformagao reside na indecidibilidade. Gregor Samsa nao participou de
nenhum holocausto — em sentido grego — para escapar de si mesmo. Escapou de si porque ja
nao era mais o mesmo que antes fora. O caso d’ O lobo da estepe, de Hermann Hesse, ¢ similar:
“Com nosso Lobo da Estepe sucedia que, em consciéncia, vivia ora como lobo, ora como
homem, como acontece alids com todos os seres mistos” (HESSE, 2022, p. 54, grifo nosso).

E fundamentado na sensibilidade poética e literaria para “a figura verdadeira do mundo”
que Georges Bataille confere ao poeta o papel de destaque de fundador das religides. Se, de
acordo com nossas investigagcdes, a poesia destroi as diferencas e, com isso, reconduz a
animalidade origindria, estado marcado pela indistingao entre os seres, e todas as coisas surgem,
em suas distingdes especificas, desde esse espaco por alienacdo, o poeta €, entdo, aquele que
tem acesso ao manancial primeiro, podendo ser denominado o pontifex que, em sua arte
maléfica, chama a profanidade de volta ao sagrado e traduz, em termos profanos, o que foi visto
no sagrado — Bataille ndo esconde que “a poesia ¢ sempre, em certo sentido, um contrario da
poesia” (BATAILLE, 2015b, p. 39) porque destréi o limite das coisas, mas tenta fixar essa
destruicdo na forma poética que lhe cabe. Ele diz: “Mas, a0 mesmo tempo que opera um
desapossamento, ela tenta se apossar desse desapossamento” (BATAILLE, 2015b, p. 40).
Bataille afirma: “s6 a poesia, que nega e destréi o limite das coisas, tem a virtude de nos
devolver a sua auséncia de limite; o mundo, numa palavra, nos ¢ dado quando a imagem que
temos dele ¢ sagrada, pois tudo que ¢ sagrado € poético, tudo o que € poético € sagrado”
(BATAILLE, 2015b, p. 80).

Ele continua dizendo:
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Nada ha na religido que ndo esteja na poesia, nada ha que ndo ligue o poeta a
humanidade, a humanidade ao universo. Normalmente, um carater formal, fixado,
subordinado as comodidades de um grupo (e dessa maneira as tarefas utilitarias, ou
profanas, da moral) afasta a figura da religido de sua verdade poética (BATAILLE,
2015b, p. 80).

< .

A grande dificuldade religiosa ¢ se ater a poesia, € ndo se permitir converter “as
comodidades de um grupo (e dessa maneira as tarefas utilitérias, ou profanas, da moral)”. E
também essa a dificuldade que compde a pugna entre a literatura e a politica: deixar-se levar,
ou ndo, pelas consideragdes do Bem e da ordem e perder, ou ndo, seu tino para a maldade. Que
a literatura/poesia esteja lutando a mesma batalha em duas frentes diferentes indica que, ndo s6
na religido, mas na politica corre-se o risco de perder o poético. E que a literatura, mergulhando

no caos animal, est4 preparada, a toda vez, para fundar uma nova religido e uma nova politica.
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4 CONCLUSAO

Apos este breve percurso investigativo sobre a divinizagdo erotica em Georges Bataille,
além de esclarecidas e desdobradas algumas nog¢des pouco trabalhadas na filosofia em ambito
académico, devido ao consideravel desconhecimento do autor e a baixa popularidade de suas
obras, podemos ademais reavaliar nossas visdes em relagdo a uma extensa gama de problemas
muitissimo importantes para todas as sociedades, em geral, e alguns que concernem
especialmente a nossa contemporanea, em particular — problemas complexos que sdo e,
portanto, que demandam uma multidisciplinariedade localizdvel nas reflexdes de Georges
Bataille, permeadas de especulacdes psicoldgicas, politicas, religiosas, artisticas e outras mais.
Ao deslindar uma plausivel logica subjacente aos fenomenos reputados aberrantes por nossa
consciéncia comum e bem-comportada, ou os ditos fendmenos heteroldgicos, Bataille nos
entrega, antes de qualquer outra coisa, chances. Com estes conhecimentos em maos, temos mais
opgoes para, por exemplo, combater as violéncias em suas diversas manifestagdes — em diversas
escalas, ou seja, desde a guerra entre nagdes até a violéncia doméstica —, visto que algo a mais
foi adicionado ao nosso arsenal conceitual sobre o tema. Alicer¢ados em suas investigagoes,
tornamo-nos mais habilitados a entender, sem as moralizagdes tipicamente redutoras que
acompanham (ou que por vezes mesmo resumem) as pesquisas € debates sobre os tabus, o que
motiva a transgressao ¢ a maldade, sem que tenhamos que recorrer, como também se realiza
tipicamente, a psicologismos ou sociologismos de diversas orientagdes para dar conta — e,
muitas vezes, eludir — do que nos choca. E enxergando mais a fundo a (inu)utilidade do Mal,
para nos, seres humanos, que entdo podemos optar por entregarmo-nos a ele, barbaramente,
impelidos pelo fascinio do nada, ou repeli-lo, na medida do possivel a existéncia humana.

O trabalho de leitura e interpretag@o dos textos de Georges Bataille nos inspiraram uma
gama de pensamentos que serdo explorados nessa parte final, ainda bastante incipientes, sem
que tenhamos o fito de esgota-los ou investiga-los rigorosamente. Almejamos, porém, que
pesquisas ulteriores nos abram espagos e nos deem oportunidades de conferir a essas ilagdes o
trato preciso que julgamos merecer.

Uma das consideragdes que nos ocorreram repetidas vezes durante a pesquisa e escrita
do texto ¢ a seguinte: ndo seria a abordagem batailliana do erotismo marcada por um viés
masculino, quicd machista? A interrelacdo entre erotismo e crime (o destaque para a morte, a
violéncia, a transgressao...), explicita nas obras literarias de Marqués de Sade, e recepcionada
e mobilizada filosoficamente por Bataille, ndo estariam umbilicalmente conectadas as

masculinidades tradicionais, cujos aspectos de violacdo e agressdo sdo partes componentes
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essenciais da realiza¢do de sua sexualidade? Quando Bataille, em A literatura e o mal, afirma
sem titubear “Excluindo-se da humanidade, Sade teve em sua longa vida uma tinica ocupagao,
que decididamente o cativou, a de enumerar até a exaustdo as possibilidades de destruir seres
humanos, de destrui-los e de gozar com pensamento da morte e do sofrimento delas”
(BATAILLE, 2015b, p. 110), sobre uma produgao literaria tdo influente em seu pensar, ndo nos
¢ facultado esquivar da possibilidade de que esse seja apenas mais um angulo de consideragdo
sobre a relagdo entre erotismo e violéncia, € de que uma mulher comporia outro livro bastante
diferente se convocada a escrever O erotismo.

Nao tentamos, ao trazer a lume o género da pessoa Georges Bataille — e com isso as
influéncias dai advindas materializadas em seu texto — recair no desgastado lugar-comum da
fragilidade e delicadeza femininas, sugerindo, sub-repticiamente, qualquer forma de
essencialismo da mulher. Nao tentamos, outrossim, relativizar os méritos das investigacdes de
Bataille sobre o erotismo — afinal, se o erotismo ¢, de fato, uma forma de transgredir as ordens
do Bem, ¢ as transgressdes dao azo a animalidade, e o animal € “como agua na 4gua”, pode-se
afirmar que, em chave exclusivamente batailliana, ou seja, sem que necessitemos de mais
nenhum aporte conceitual estranho a sua ateologia, nenhum género (definido aqui como os
papéis sociais historicamente construidos e distribuidos) é essencial aos seres humanos e eles
também, seguindo outras injuncdes sociais, serdo postos em xeque pela soberania — que
reputamos ser uma conquista filoséfica com o potencial de ser explorada e retrabalhada
multiplamente. H4, assumimos, um Bataille queer a ser mais bem conhecido em trabalhos
futuros por nos.

Questionar o que ha de masculino, ou machista, nas formulagdes filosoficas de Georges
Bataille pretende, na verdade, enriquecer a recepcao de seus trabalhos. Traca, ¢ inegavel, caso
a hipotese fosse confirmada, os limites de seus esfor¢os, mas, por outro lado, da ensejo a que
se imagine soberanias, a depender das variegadas configuragdes de corpos — que, como tivemos
oportunidade de apontar, sdo as raizes da experiéncia mistica — historicamente encontradas.

A experiéncia da perda dos limites do eu na animalidade faria, nesse enquadramento,
com que a mistica adquirisse um inaudito funcionamento: o de, através da experiéncia animal,
revelar a precariedade das generificagdes operadas por nossa sociedade. E um enquadramento
queer de Bataille surgiria dai. Em entrevista concedida a Sandra Azerédo, a filosofa e bidloga
Donna Haraway explicitou o nexo entre a mulher e o animal: “Mulheres e animais ndo sdo ‘em
si mesmos’ nem ‘para si mesmos’, eles sdo para o outros, sdo sobre funcdo, e ndo sobre ser”
(HARAWAY, 2011, p. 403). A valorizagdo batailliana do animal — conferindo a ele o excelso

lugar de Deus — nao poderia conferir, de modo reflexo, um novo valor a mulher? Georges
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Bataille ndo escreveu — com todos os problemas de objetificagdo sexual que isso carrega — que
a mulher era “o0” objeto erdtico, fazendo-a, assim, o frontispicio da verdadeira comunicacao,
politica e religiao?

Se nos aprofundarmos no ponto de coincidéncia entre a depreciagdo do animal e da
mulher, elaborando tal nexo como uma similitude entre formas de vida oprimidas,
auscultaremos outra faceta na filosofia de Bataille: uma forca decolonial

Havendo uma simpatia animal/mulher porque hé sofrimento e exploracao, haveria uma
simpatia ainda maior entre 0os animais € 0s povos originarios que, além de explorados,
ordinariamente ndo sdo compreendidos como seres humanos dotados de cultura, e sim
fetichizados como parte da paisagem inocente da natureza. Benedito Nunes, em texto intitulado
O animal e o primitivo: os Outros da nossa cultura, debate a proximidade entre a problematica

animal e a dos povos originarios ao dizer:

Dado que as raizes de nossa cultura sdo greco-latinas, ha que se destacar a presenga
desses que ficam a margem dela, o animal e o primitivo. A nogao que me parece ser
um elemento de ligag@o entre ambos ¢ a de “barbaro”, tal como os gregos a usavam:
aquele considerado estranho a cultura grega ou a sua area de influéncia, estranho que
normalmente era considerado também adversario; o diferente se tornava oposto, e o
oposto se tornava inimigo. Na nossa cultura encontramos essa relagio entre diferente
e oposto, diferente e inimigo, no nexo havido entre nds e esses outros, entre nos e o
animal, ou entre nds e os primitivos (NUNES, 2011, p. 13).

O olhar mais cuidadoso que Georges Bataille dispensa a culturas marginalizadas, por
serem consideradas atrasadas, teve destaque mormente na investigagdo referente a economia
geral e, mais especificamente, a troca dadivosa. Ali, ndo foram as ideias ocidentais modernas
sobre economia que foram chamadas a avaliar os costumes nao-ocidentais ou antigos, tratando
de retifica-los segundo parametros estranhos a eles. Ao contrario, os “primitivos” exerceram a
tarefa de ser o paradigma, a partir do qual os nossos costumes puderam ser medidos e criticados.
Seja no feminismo gueer, seja na decolonialidade, o animal ¢ o eixo operador que prové a
atualizacgao da filosofia batailliana.

Outro contributo que os pensamentos de Georges Bataille trazem aos debates
contemporaneos refere-se a recente guinada religiosa-conservadora testemunhada em
diferentes partes do mundo, inclusive no Brasil. O que observamos aqui € o crescente apoio aos
segmentos mais passadistas da Igreja Catdlica, e a expansao do protestantismo in toto. Sabemos
que o numero de denominagdes protestantes ¢ grande o suficiente para abarcar, em seu bojo,
um escopo bastante diferenciado de crencas e dogmas. Entretanto, constata-se, na realidade

cotidiana brasileira, o protagonismo midiatico e politico exercido por aquelas de cunho mais
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ortodoxo e intransigentes.

Nesse ponto, a ateologia de Bataille contribui em dois diferentes polos: um destrutivo,
outro construtivo. O polo destrutivo ¢ aquele que resgata a mistica das maos das religides ao
rebatiza-la de experiéncia interior e denuncia como elas deturparam sua vivéncia, levando-a a
obedecer a seus propositos. Uma experiéncia que, em sua totalidade, ¢ por defini¢do soberana,
passa por uma acentuada descaracterizagdo e, assim que institucionalizada, torna-se servil.
Fecha-se, para um sem-numero de consciéncias, a chance de se desobrigar das tarefas do dia-
a-dia ja que, nessa descaracterizagdo, a experiéncia interior opera nos moldes do trabalho. A
destrui¢do batailliana da religido toma das religides aquilo que, segundo elas, ¢ propriedade
exclusiva sua.

O polo construtivo diz respeito a libertagao dos individuos da servidao proposta pelas
religides. Se o polo destrutivo ¢ a critica a pretensa posse religiosa inalienavel da mistica, o
polo construtivo ¢ a entrega dela a todas as formas de vida, das mais simples as mais complexas,
ou seja, a libertagdo das imposi¢des benignas disfarcadas de verdades transcendentes. As
religides sdo, de fato, um modo de tomar da experiéncia interior sua falta de sentido,
preenchendo-a com conceitos advindos do mundo profano e do Bem, o que ¢, em termos
epistemologicos, uma ignorancia em relagdo a Ignorancia. Ainda assim, a perda de si ¢ um
patrimonio da vida, e tudo que ¢ vivo deseja, ou precisa, perder-se de si em algum momento,
de alguma forma. Diriamos que a experiéncia interior € a secularizagdo da mistica religiosa, e
seu franqueamento até mesmo — ou principalmente — para os descrentes posto que, para Bataille,
a experiéncia divina ndo se relaciona com experimentar um deus, uma divindade.

A destruigdo e a construgdo subtrairiam das fileiras religiosas aqueles que buscam nelas
um descanso da tarefa de sobreviver, sem que sejam mais forcados a comprar, como se diz
popularmente — e aproveitando a afeigdo batailliana pelo animal — gato por lebre.

Além do saldo critico adquirido, e supracitado, durante a feitura da presente dissertagao,
reavaliamos outrossim sua importancia para a filosofia, colocando-o em didlogo com autores
de grande parte da tradicdo ocidental, desde seu inicio cldssico, com Aristételes, passando por
Descartes, Marx, Hegel e desaguando em seus desenvolvimentos mais hodiernos, nas figuras
de Deleuze, Foucault, Heidegger e Wittgenstein. Essa interlocu¢do com a tradicao filoséfica
nao prescindiu da multidisciplinariedade caracteristica de Bataille, e do que, podemos afirmar,
chamariamos de sua intrepidez e criatividade intelectuais, ja que reflexdes sobre teologia,
ciéncias da religido, antropologia e economia se fizeram presentes de modos inequivocamente
provocativos e incomodos. Esse santo enlouquecido nao se faz de rogado quando trata-se da

oportunidade de mobilizar o escatoldgico como elemento filosofico, fazendo do chocante uma
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ferramenta para despertar o pensamento. Cremos que tal reavalia¢do indica a relevancia de
Georges Bataille para a historia da filosofia, ndo sendo mais plausivel que se pretira das
contribuigdes e criticas que o autor de O erotismo formulou.

Em verdade, Bataille ndo se restringiu ao debate conceitual desenvolvido na Europa.
Com uma postura de franco interesse, detecta-se em suas elucubragdes a sisudez de quem optou
por sopesar, ao contrario de muitos, variegados contributos intelectuais fornecidos por multiplas
tradi¢cdes que, de modo redutor, sdo, sem qualquer preocupagdo com uma ulterior qualificagao,
chamadas de “religiosas”. Elevou em seu sistema, ao patamar de dignidade filosofica, ideias
que sdo normalmente esquecidas na pré-histéria da razdo — uma maneira tdo simples quanto
desonesta de ndo se haver com as dificuldades que elas nos impingem.

Foi considerando-o como anti-fildsofo que ¢ que pudemos investigar sua obra e
“resolver” o imbroglio intelectual oriundo de ter recepcionado e debatido tantas — e tdo
diferentes — correntes de pensamento e a influéncia no seu préprio. O anti-filésofo parte dos
pressupostos filosoficos para subverté-los, e € essa tensdo que se nota em seus escritos: suas
veredas e conclusdes constantemente contradizem o que esperavamos ler. Georges Bataille &,
sem duvida, um grande parodista, e a sua reversdo entre Bem e Mal — fundamental e que
atravessa todo seu pensamento —, esse libertando e revelando-nos o que nos ha de mais intimo,
e aquele oprimindo, € a mais perfeita prova disso.

Jean-Paul Sartre até poderia ter razdo ao dizer que a formacao filosofica de Georges
Bataille era falha, porém acreditamos ter indicado que suas reflexdes se inserem em debates
filos6ficos consagrados: desde os classicos, na ontologia; passando pelos medievais, na
teologia; modernos, na (cons)ciéncia; até os contemporaneos, na imanéncia, linguagem,
animalidade. Bataille se faz presente em todas as discussdes, sem ser, estranhamente, um
filésofo. Retomando um neologismo lacaniano, Bataille ¢ o éxtimo da filosofia, o interno que
surge como uma exterioridade estranha. Ou, se preferirmos, o homo sacer (homem sagrado)
agambeniano, o excluido da ordem que estd dentro dela e, nessa confusdo, ¢ o ponto de
articulacao dentro/fora.

Mas as chances ndo sdo unicamente para o Bem, para a manuten¢do da vida, sdo
outrossim para o Mal. Evidenciamos que Georges Bataille alerta para o imprescindivel
tensionamento entre Bem e Mal, profano e sagrado; uma disputa que nao deve ser resolvida em
favor de nenhum dos dois contendores. O que ndo elimina uma segunda chance dada a nds por
Bataille: a aceitacdo de nossa vontade sadica de morte e a desisténcia de qualquer projeto radical
de esclarecimento — chance antevista pelo filosofo Jiirgen Habermas, que por essa razao

desenvolveu antipatias intelectuais por Bataille. Os interditos e a angustia ndo sao infaliveis, e
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os encantos melifluos da morte seduzem a muitos. Nesse quadro, “So6 existe um problema
filos6fico realmente sério: o suicidio” (CAMUS, 2013, p. 17). Alertarmos, no inicio do presente
texto, a periculosidade das especulacdes bataillianas — perigo ndo por predilecdo pessoal do
autor, mas pela matéria propria de suas investigagdes — e reiteramos, em sua conclusdo, o alerta.

A possibilidade mais interessante, entretanto, ndo ¢ de Bataille como utopista do Mal —
o0 que o faria um catastrofista, rumo a uma sociedade de perversos — que busca a lassiddo moral,
mas como profeta. Nao estariamos em uma sociedade descaradamente batailliana? Basta que
vejamos como vivemos em relativa tranquilidade quando nos chegam as inesgotaveis noticias
de qualquer catastrofe — politica, ecoldgica, cosmoldgica — que se avizinha, € como por vezes
mesmo a desejamos (em pequenos chistes cotidianos). Pds-humanismo e transhumanismo
tornam-se paulatinamente mais presentes com suas possibilidades de furos, cortes e costuras
em nossos corpos — uma reedicdo hi-tech das escarificagdes arcaicas —, mostrando como
desejamos nosso dilaceramento.

Sobre essas coisas ndo podemos dar declaragdes peremptorias — o dominio do Mal € o
dominio da ignorancia —, mas ha algo que podemos afirmar com seguranga parodiando o titulo
do quadro do pinto espanhol Francisco Goya, ao fim desse trabalho: os monstros tém alguma

razao.
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