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RESUMO

CARDOSO, Ricardo Cezar. Antonin Artaud: por uma metafisica cruel. 2006. 100 f.
Dissertacdo (Mestrado em Filosofia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas,
Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2006.

Ao entrarmos em contato com a obra de Gilles Deleuze, ndo podemos ignorar a
influéncia de Antonin Artaud e da idéia de Crueldade no desenvolvimento de sua filosofia.
Assim, cabe a pergunta: Qual é a importancia de Antonin Artaud e do Teatro da Crueldade
na constituicdo da Filosofia Contemporanea? A presente dissertacio ndo pretende
responder esta pergunta em toda sua complexidade, a sua pretensdo é mais modesta, ela
visa tracar algumas linhas que possam nos orientar nas relacBes complexas entre o
pensamento de Artaud e a Filosofia, entre o Teatro da Crueldade e o Teatro Filosofico. Assim,
partimos da idéia de uma Metafisica da Crueldade, tal como nos é apresentada por Camille
Dumoulié, para uma Metafisica Cruel, uma metafisica que ja é ela mesma uma
experimentacdo. Pensar a crueldade como um teatro metafisico pde em crise o Sistema da
Representacdo: tarefa do pensamento contemporaneo. Dessa forma, compreender a Filosofia
e a Arte Contemporaneas torna Antonin Artaud uma passagem obrigatoria.

Palavras-chave: Crueldade. Metafisica. Corpo sem 6rgaos.



RESUME

Em étudiant I’oeuvre de Gilles Deleuze, c’est impossible d’ignorer I’influence
d’Antonin Artaud et de I’idée de Cruauté dans le dévelopement de sa philosophie. Ansi on
peut se demander “Quelle est I’importance de Antonin Artaud et du Théatre de la Cruauté
dans la constituition de la Philosophie Contemporaine?”. La présente dissertation n’ose pas
répondre a cette question dans tute as complexité. Elle est plus modeste dans sa
prétention, elle a comme but tracer quelques lignes capables de nous orienter dans nos
relations complexes entre la pensée de Artaud et la Philosophie, entre le Théatre de la
Cruauté et le Théatre Philosophique. Ainsi, nous partons de I’idée d’une Métaphisique de la
Cruauté, comme elle nous est présenté par Camille Dumoulié, pour une Métaphisique
Cruelle, une métaphisique qui est elle-méme une experimentation. Penser la cruauté comme
un théatre métaphisique met en crise le Sisteme de la Representation: oeuvre de la pensée
contemporaine. De cette fagcon, comprendre la Philosophie et I’Art Contemporain, rendent
Antonin Artaud une traverse obligatoire.

Keywords: Métaphisique. Cruauté.
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INTRODUCAO

E bem provavel que a leitura desta dissertacdo suscite em quem a lé uma
pergunta capital: Qual a importancia de Antonin Artaud para a Filosofia? Ou melhor, qual o
interesse que a obra de um homem que dedicou a sua vida ao teatro, seja como ator, seja
como autor, ou ainda como tedrico do teatro, possa despertar ao pensamento filosofico.

Segundo Jacques Henric, os escritos de Artaud podem ser considerados como
sendo dos mais violentos de nossa modernidade, nos quais se inscrevem "[...] a reversdo
capital da historia do pensamento: a vinda irreversivel do materialismo sobre as cenas da
escritura, do pensamento e da historia, o fim do idealismo"*. Porém, s6 poderemos
compreender o alcance de uma tal reversdo, e do tipo de violéncia que ela acarreta, se nos
ativermos ao sentido dado por Artaud ao "conceito” de crueldade, a saber: da sua mais
profunda teatralidade.

Ora, ao lermos os textos de Artaud, ndo é possivel ficarmos indiferentes a
forma com que ele desconstréi o Sistema da Representacdo. Se ele aponta para o surgimento
da forma de representacdo como 0 momento que marca a decadéncia do Teatro Ocidental ja
na sua origem, com o surgimento da Tragédia Grega, € porgue ele viu ai, tal como Nietzsche,
um sintoma de uma decadéncia ainda maior: a decadéncia do pensamento do Ocidente; a
marca de sua impoténcia em face do movimento transformador, portanto cruel, da Vida; o
seu contentamento em deter-se nas formas fixas do pensamento racional. A Crueldade &,
antes de tudo, a desmistificacdo da representacdo como Unica forma véalida para o
pensamento. Portanto, falar de Antonin Artaud e do Teatro da Crueldade é trazer para si 0
desafio de manter-se equilibrado sobre a linha diviséria entre o Teatro e a Filosofia, e langar-

se na tarefa de recolocar a crueldade no dmbito da vida. Por isso mesmo, ao se falar da

1 Cf. Jacques Henric, Une Profondeur Matérielle, Critique, n® 278, juillet 1970, p. 617-625.



crueldade ndo se pode deixar de lado o sentido e o alcance do teatro metafisico como
principio imanente a vida do qual o teatro seria seu duplo e faz com que Artaud leve este
postulado ao extremo, até o limite de sua prépria vida, até aonde ja ndo se possa mais fazer a
distingéo entre o ator e 0 personagem de um drama essencial desde a sua origem.

“[...] ‘teatro da crueldade’ quer dizer teatro dificil e cruel antes de mais
nada para mim mesmo.”, diz Artaud?. Nesse sentido, os comentarios de André Masson nos
séo bastante elucidativos: Artaud, diz Masson, “Trazia em si a0 mesmo tempo o ator e 0
espectador.”, de tal forma que “Essa atitude era a sua propria natureza. O sofrimento pessoal
existia, mas ele o representava para si, procurando a plenitude do seu sofrimento. Artaud

3, Seria um desejo masoquista? ... E

disse a si mesmo: sou eu que representarei Artaud.
pouco provavel, se levarmos em consideracdo as palavras de Artaud: “Eu me conheco, e isto
me basta, e isto deve bastar, eu me conhego porque eu me assisto, eu assisto a Antonin
Artaud.”*(nossa traducéo).

Tendo isso em mente, no capitulo | procuramos tratar da crueldade em
suas bases metafisicas. N&o se trata, evidentemente, de uma tentativa de fundamentar
filosoficamente o Teatro da Crueldade, antes, pelo contrario, 0 que intentamos com este
capitulo foi assinalar, no pensamento de Artaud, os pontos de articulagdo, ou melhor, 0s
efeitos de ressonéncia entre o Teatro e a Filosofia a partir do principio metafisico da
crueldade. Se tomamos como ponto de referéncia o artigo de Camille Dumoulié, foi por

termos visto nele uma tentativa de determinar esse sentido metafisico do Teatro da

Crueldade.

2 Antonin Artaud, Em Finir avec les Chefs-d’OEuvre in OEuvres Complétes IV O Paris: Gallimard,1978. / O
Teatro e seu Duplo, trad. Teixeira Coelho. S&o Paulo: Editora Max Limonard, 1984. p. 77 [103]. Por uma
questdo de comodidade optamos por transcrever as citacdes de acordo com as tradugdes brasileiras, de forma
que as notas de pé de pagina constardo as referéncias das duas versdes da citacdo aludida, respectivamente, o
texto francés das OEuvres Completes e a tradugdo brasileira entre colchetes. No caso dos textos em que ndo
haja tradugdes em lingua portuguesa ou, quando houver, derem margem a alguma confusdo sera usada uma
tradugdo nossa.

3 André Masson apud Alain Virmaux, Artaud e o Teatro. Trad. Carlos Eugénio Marcondes de Moura. S&o
Paulo: Editora Perspectiva, 1978.

* Antonin Artaud, Le Pése-Nerfs in OEuvres Complétes I*. Paris: Gallimard, 1984. p. 98.



E bem verdade que ao partir da idéia de uma crueldade vinculada & idéia
de excesso, Dumoulié enfraquece, ou melhor, limita o campo de acéo da crueldade como um
principio ativo para o pensamento de Artaud, reduzindo-a a um conceito estético. Porém, em
Artaud, a crueldade ganha cores draméticas na medida que ela é a expressdo das forcas da
vida em seu estado de eterno conflito. Assim, direta ou indiretamente, o Teatro da Crueldade
finca seus alicerces na concepcao heraclitiana da natureza, ao mesmo tempo em que vemos 0
espirito de Artaud mergulhado num universo mistico, sobretudo aquele estabelecido pelo
Tard Cabalistico. Por essa razdo, nos vimos forcados, ao contrario de Dumoulié, a tomar
como referéncia o vinculo entre a crueldade e a idéia de separagdo, cuja origem remonta a
Anaximandro. Por isso mesmo, esse capitulo deve ser encarado como um diagrama capaz de
nos orientar nessa paisagem movedica em que se desenvolve o Teatro da Crueldade; 14 aonde
0 paganismo se confunde com a mistica crista.

Por outro lado, o carater imanente da Crueldade pde em questdo o Sistema
da Representacdo. Sendo assim, no capitulo 11, procuramos destacar os dois momentos mais
importantes para o estabelecimento e fortalecimento do Sistema da Representacdo como
forma do pensamento do ocidente, e que, conseqlientemente, serviram de modelo para o
desenvolvimento do teatro ocidental.

O primeiro momento, cuja origem remonta a Aristoteles e sua Poética, na
qual se estabelece o carater imitativo da arte e onde veremos se instaurar o dominio do texto,
ou da narrativa, sobre a encenacdo propriamente dita, a tal ponto que Aristételes ird afirmar a
condicdo acesséria da encenacdo®. E contra essa tradicdo aristotélica que Artaud ird se

confrontar em sua critica ao teatro ocidental quando diz que

Esta idéia da supremacia da palavra no teatro esta tdo enraizada em nds e o
teatro nos parece de tal modo como simples reflexo material do texto, que

® Aristételes, Poética, 1450 b 15-20. Trad. Eudoro de Souza. Edic&o Bilingiie Grego-Portugés. S&o Paulo: Ars
Poética, 1993.



tudo aquilo que no teatro ultrapassa o texto, que ndo esta contido em seus
limites e por ele estritamente condicionado, parece-nos fazer parte do
dominio da encenacdo considerada como qualquer coisa de inferior em
relacdo ao texto.®

O segundo momento estd ligado a filosofia de Descartes e de sua
influéncia no teatro de Racine por meio da moral jansenista, inaugurando uma linhagem
subjetivista e psicologista que ird culminar com o teatro de Stanislavski, um teatro destinado
a “elucidar um carater, para resolver conflitos de ordem humana e passional, de ordem atual
e psicoldgica [...]"".

Ora, 0 que vemos aqui é a passagem de um teatro destinado a representar
as caracteristicas do objeto imitado a partir de uma realidade objetiva exterior, uma acdo,
para um teatro marcado por um drama pessoal segundo uma realidade subjetiva interior.
Todavia, devemos nos guardar de ver nesse capitulo o desenvolvimento da historia da
representacdo, muito menos nos limitar a ver nele apenas uma tentativa de justificacdo do
pensamento de Artaud, pois, tanto num caso como no outro, corremos o risco de so reter dele
a imagem decalcada de um corpo estranho, sem qualquer comunicacdo com o todo da
dissertacdo. Ao contrario, a funcdo do capitulo Il é o de procurar delimitar o campo
filosofico com o qual o Teatro da Crueldade ird se confrontar, de forma a permitir um
alinhamento do pensamento de Antonin Artaud com o pensamento filoséfico contemporaneo.
Nesse sentido, apresentamos no fim do capitulo uma critica ao pensamento da representacéo,
de sua funcéo utilitaria, dependente do mecanismo sensorio-motor, j& que a critica de Artaud

a um teatro fundado na representacdo é no sentido de que um teatro assim estabelecido

estaria destinado a justificar, ou mesmo, legitimar uma organizagéo ja dada.

¢ Antonin Artaud, Théatre Oriental et Théatre Occidental in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo.
p.66 [90].

” Antonin Artaud, La mise en Scéne et la Métaphysique in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo, p. 40
[56].



Porém, justamente pelo fato de a representacdo estar ligada diretamente a
linguagem, qualquer tentativa de ruptura com a representacdo pde a linguagem no centro da
discussdo. Sendo assim, no capitulo 11l abordamos o papel da linguagem no Teatro da
Crueldade. O Duplo, como linguagem teatral, pde em evidéncia o poder de proliferacdo dos
signos, 0 que aproxima Artaud do pensamento de Guilherme de Ockham, e coloca o
pensamento no campo do problemético, na medida que rompe com o automatismo das idéias
e transforma o autébmato espiritual em mumia.

Estando o Duplo liberado do circuito sensério-motor, e a linguagem livre
da representacao, o teatro, com o Teatro da Crueldade, reencontra seu proprio afazer. N&o se
trata mais de imitagdo, nem imitacdo de a¢Oes nem imitagdo de dramas pessoais, mas de
criacdo, de invengdo. Criar novas realidades, “[...] acabar de construir a realidade. Pois a

realidade ndo esta acabada, ela ainda ndo esta construida.”®

(nossa traducao).

Mas, o que podemos entender por realidade, no sentido em que Artaud
emprega este termo? Fluxos de intensidades, circulacdo de forcas, experimentacdo infinita.
Construir a realidade é, portanto, distribuir essas zonas de intensidades e fazé-las circularem:
Corpo sem Orgdos. E disso que trata o Teatro da Crueldade; da construcéo teatral do Corpo
sem Orgéos. Contudo, devemos nos guardar de tomar essa construcdo segundo um modelo
estético, ou como um principio estetizante. Antes, pelo contrario, o Teatro da Crueldade,
enquanto Duplo da Vida, pde em evidéncia forgas puras em estado da tenséo.

Disso trata o capitulo 1V: Corpo sem Orgéos; plano de imanéncia; teatro

metafisico, ndo-lugar do teatro em que se articulam e se desarticulam forcas, onde circulam

ou séo barradas intensidades, num drama essencial que chamamos Vida.

8 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XIII. Paris: Gallimard, 1974. p. 110.



Capitulo 1

1- UMA METAFISICA DA CRUELDADE

Falar de Antonin Artaud é evocar o tema da crueldade e trazé-lo para a
ordem do pensamento. Tema por si s6 complexo, pois a crueldade ndo se reduz ao conceito,
nem t&o pouco pode ser tomado com "[...] o sentido de rigor sangrento, de pesquisa gratuita e
desinteressada do mal fisico”. E nesse sentido que caminha o pensamento de Artaud "Pode-
se muito bem imaginar uma crueldade pura, sem dilaceramento carnal. E, aliés,
filosoficamente falando, o que é a crueldade? Do ponto de vista do espirito, a crueldade
significa rigor, aplicacdo e decisdo implacaveis, determinacdo irreversivel, absoluta.”, diz
Artaud ° .

Poucos foram os comentadores da obra de Artaud que se ativeram ao
problema metafisico da crueldade. Num artigo dedicado a Antonin Artaud e & crueldade,
Camille Dumoulié afirma que a crueldade segue a exigéncia do real. Com isso, ele se vé
impelido a seguir o fio que conduz a crueldade ao regime do excesso. Ora, € devido a essa
afinidade entre a crueldade e o que é excessivo que faz com que, desde Aristételes, a
crueldade deva ser posta "fora dos limites do vicio", posto que a crueldade ndo é "conforme a
esséncia do homem": ndo é nem "maldade"”, nem "perversidade"”. Segue-se, portanto, que a

crueldade s6 pode ser vista pelo prisma da "bestialidade"; da "doenca" ou da "loucura"*°.

° Antonin Artaud, Carta a Jean Paulhan in OEuvres Completes vol. IV. / O Teatro e seu Duplo. p. 97 - 98 [131
- 132].

10 cf. Camille Dumoulié, Critique, n° 522, novembre 1990, p. 945 - 946. Sobre a afinidade entre a crueldade e a
bestialidade e a doenca cf. Aristoteles, "Pois todo excesso de irreflexdo, de covardia, de intemperanca e de
irritabilidade sdo estados que tém tracos seja da bestialidade, seja da doenca.", (nossa traducéo), Ethique a
Nicomaque, 1149 a 5. Traducdo, apresentacdo, notas e bibliografia por Richard Bodéus. Paris: Flammarion,
2004.



Segundo Camille Dumoulié deve-se a Shopenhauer o fato de ter sido, talvez,
o primeiro "[...] a conferir uma significacéo metafisica a crueldade"**. Segundo as teses de O
Mundo como Vontade e Representacdo, o homem se encontraria num estado de total
dilaceramento em virtude do confronto entre a poténcia de vida infinita e de sua realidade
finita como individuo. Assim, em Shopenhauer, a crueldade se mantém sob o signo do
excesso, porém esse excesso ndo € mais, como em Aristételes, algo fora dos limites do
humano; ao contrario, ele € agora a expressao da vontade de viver. Contudo, mesmo em
Shopenhauer, a crueldade ainda mantém um elemento negativo, ou seja, ela é signo do modo

como o individuo se liberta de seu sofrimento ao contemplar o sofrimento do outro:

[...] nasce dai necessariamente uma dor extrema, uma perturbagdo incapaz
de ser apaziguada, um sofrimento incuravel; também, incapaz de se aliviar
diretamente, ele procura o alivio por uma via indireta; ele se alivia ao
contemplar o mal de outro, e a pensar que este mal é um efeito de sua
prépria poténcia. Assim, o mal dos outros se torna sua propria meta; € um
espetaculo que o embala: eis como nasce este fenémeno, tdo freqiente na
historia, da crueldade no sentido estrito da palavra, da sede do sangue [...]
(nossa tradugao) ™.

Porém foi Nietzsche, antes mesmo de Artaud, quem primeiro reverteu o
significado da crueldade, fazendo "dela um afeto intensivo e positivo”. Assim como
Nietzsche opera a identificacdo entre a vontade de poténcia e a crueldade™, Artaud identifica
vida e crueldade operando de fato uma reversdo completa da tese aristotélica sobre a
crueldade. Contudo, diferente de Shopenhauer, para Artaud "[...] o excesso seria a cruel

exigéncia da existéncia humana.”, diz Camille Dumoulié. Assim, ao tornar a crueldade

1 Camille Dumouli¢, Critique, n° 522, novembre 1990, p. 946.

12 Shopenhauer, Le Monde comme Volonté et comme Représentation. Trad. por A. Burdeau, nova edicéo revista
e corrigida por Richard Roos. Paris: PUF, 1966. p. 458 - 459.

13 Essa identificagdo da Vontade de Poténcia com a Crueldade é um trago caracteristico da filosofia nietzscheana,
em cujo centro reina Dioniso; Deus cruel e sofredor; afirmativo e afirmador. Em Nietzsche a crueldade é
afirmacdo; e o que ela afirma é a plenitude da vida em oposi¢do & ma consciéncia cristd que opera a "equacao
dor-castigo". O sofrimento de Dioniso tem a ver, portanto, com "a superabundancia de vida", ao contrario do
sofrimento cristdo, fruto de um "empobrecimento de vida" em que a vida ela mesma é negada. Cf. Gilles
Deleuze, Nietzsche et la Philosophie. Paris: PUF, 1970. p. 10 - 13.



imanente a vida, Artaud, seguindo os passos de Nietzsche, devolveria a inocéncia a
crueldade, ou, para citar o proprio Dumoulié, com Artaud "[...] a Crueldade encontra sua
verdadeira natureza que é de ordem 'metafisica’ ." **(nossa traduc&o).

Né&o ha davidas de que o trabalho de Dumoulié tem como aspecto relevante
e revelador o fato de ele nos apresentar o tema da crueldade na obra de Artaud a partir de um
principio metafisico. Porém o que nos causa um certo desconforto é a idéia de que, em
Artaud, crueldade teria sua origem na idéia de excesso: levar adiante tal idéia é esquecer-se
de que o sistema da crueldade, tal como ele o concebe, apresentar-se-ia como o resultado de
uma separacdo originaria, tal como nos ddo testemunhos os textos cabalisticos, de onde
Artaud tira inspiracdo para escrever varios de seus textos sobre a crueldade, sobretudo
aqueles que compdem O Teatro e seu Duplo, fato, este, muito bem Iembrado pelo proprio
Dumoulié, aliés.

Ora, segundo a visdo cabalistica, esse principio de separacdo, que estaria na
origem da existéncia, seria o resultado da divisdo operada pela vontade de Deus em querer
ver a face de Deus, principio mistico do desdobramento de um Nada-Original em um Todo-
Manifesto, divisdo essa que Ihe € imposta como ato de criacdo. "Quando cria, 0 deus oculto
obedece a necessidade cruel da criacdo que Ihe é imposta a ele mesmo , e ndo pode deixar
de criar". Nesse sentido Artaud € enfatico quando atribui a crueldade um principio de uma
necessidade criadora: "[...] no sentido gnostico de turbilhdo de vida que devora as trevas, no
sentido dessa dor fora da necessidade inelutavel na qual a vida ndo saberia se exercer"”, diz
Artaud *°.

Acreditamos, portanto, que seria mais proveitoso, para uma melhor

compreensdo das articulagdes reais entre a crueldade e o teatro, partirmos ndo da idéia

4 Camille Dumoulié, Critique, n® 522, novembre 1990, p. 947.
15 Cf. Antonin Artaud, Lettres sur la Cruauté in OEuvres Completes vol. IV. / O Teatro e seu Duplo. p. 99 [p.
133].



aristotélica do excesso, e sim da idéia de separacdo e desdobramento do Um e do Mdltiplo
expressa nos textos cabalisticos, ja que é a partir desse universo mistico que Artaud parece
cunhar seu "conceito" de crueldade. Contudo, para isso, seria preciso remontar as origens
jonicas da crueldade como sentido da existéncia, mais precisamente ao pensamento de

Anaximandro.

1.1 - Anaximandro e as origens da crueldade.

De fato, Anaximandro rejeita qualquer possibilidade de reconhecer a origem
de tudo aquilo que é num elemento concreto e observavel, tal como fizeram Tales e 0s outros
pré-socraticos. Para ele nenhuma realidade determinada poderia ser privilegiada como sendo
a origem das demais; ou seja, nada que ja possua qualquer forma de determinacdo poderia ser
fonte de determinacdo, ndo poderia funcionar como arché. Para ele, esse principio
determinante deveria se encontrar fora de toda e qualquer realidade determinada, observavel
e limitada, portanto, indeterminado. Dessa forma, o indeterminado, ou apeiron, reuniria
numa mistura original toda diferenca, todos os opostos, todas as multiplas realidades™.

Resta, portanto, uma pergunta: se o apeiron, é a unidade de todos 0s
contrarios: reunido em si de todas as determinagdes possiveis, como ele poderia gerar as
maltiplas realidades determinadas, portanto, diferentes de si mesmo? A resposta encontrada

por Anaximandro foi uma s@: "[...] as substancias particulares provieram da matéria primitiva

16 A esse principio Anaximandro deu o nome de to apeiron: "[...] é a divindade, pois é imortal e imperecivel”,
diz Aristoteles, Physique 111, 4, tome I, 203 b 13-14. trd. Henri Carteron. Paris: Les Belles Lettres, 1966.
Segundo Jean Brun, apeiron é traduzido de diversas formas: para Nietzsche deve ser traduzido "[...] por
infinito, porque para os Gregos o infinito é essencialmente o que nao é finito, isto é, o inacabado [...]". Outros
"[...] comentadores fazem do indefinido de Anaximandro uma espécie de caos primitivo, uma massa
indefinida, matéria viva da qual proviriam todas as coisas.", ja para W. Jaeger, é o llimitado que "envolve e
governa todas as coisas [...]". Para Paul Seligman, é o inengendrado. Porém todas essas definicdes tém em
comum o fato de que por to apeiron Anaximandro afirma a unidade de todas os contrarios e a origem de tudo
aquilo que é. Cf. Jean Brun, Os Pré-Socraticos. Trad. Armindo Rodrigues. Lisboa: Edi¢des 70. p. 23
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por via de separacdo [..]"'". Porém para Anaximandro a separacdo tem um sentido

particular, ela significa injustica: é por um ato de injustica que a existéncia vem a ser, é 0

que diz Simplicio em seu comentério sobre Anaximandro:

Aqueles que dizem o principio é um, mével e ilimitado, Anaximandro,
filho de Praxiades, de Mileto, sucessor e discipulo de Tales, disse que o
Ilimitado € o principio e o elemento das coisas que sdo, sendo o primeiro a
usar o termo principio. N&o é nem a agua, nem qualquer outra coisa que
dizem ser os elementos, mas uma outra certa natureza da qual sdo
engendrados todos 0s céus e todos os mundos que se encontram neles.
Aquilo de que procede a geracdo para as coisas que sdo, é também aquilo
para o qual regressam sob o efeito da corrupcdo, segundo a necessidade;
pois elas fazem mutuamente justica e reparam suas injusticas segundo a
ordem do tempo, diz ele em termos poéticos.*® (nossa traducéo).

Avristoteles é da mesma opini&o: "E da mistura que saem por separagio todas

nl9

as coisas. Porém, de acordo com Bergson, se para Simplicio esta separagdo seria uma

separagdo puramente mecanica, para Aristoteles tratar-se-ia de uma separacdo dinamica,
designando a passagem da poténcia ao ato?®. Contudo, seja um principio mecanista, seja um

principio dinamista, a separacdo, no sistema de Anaximandro, tem por objetivo garantir o

21
|

principio do movimento universal=". Nesse sentido Nietzsche é contundente:

[...] com Anaximandro, todo vir-a-ser como uma emancipagdo do ser
eterno, digna de castigo, como uma injustica que deve ser expiada pelo
sucumbir [..] Nunca, portanto, um ser que possui propriedades
determinadas, e consiste nelas, pode ser origem e principio das coisas; 0
que ¢ verdadeiramente, concluiu Anaximandro, ndo pode possuir
propriedades determinadas, sendo teria nascido, como todas outras coisas,
e teria de ir ao fundo. Para que o vir-a-ser ndo cesse, 0 ser originario tem
de ser indeterminado. A imortalidade e eternidade do ser originario ndo
esta (sic) em sua infinitude e inexauribilidade - como comumente admitem
0s comentadores de Anaximandro-, mas em ser destituido de qualidades
determinadas, que levam a sucumbir: e € por isso, também, que ele traz o

17 Jean Brun, Os Pré-Socréticos, p. 21.

'8 Simplicio, Comentario sobre a Fisica de Aristoteles, in: Les Présocratiques, Edition Etablie par Jean-Paul
Dumont avec la collaboration de Daniel Delattre et de Jean-Louis Poirier. Paris: Edition Gallimard, col.
Bibliotheque de la Pléiade, 1988. p. 26-27.

19 Aristoteles, Physique IV, 4, tome 1, 187 a 20.

20 Henri Bergson, Cours sur la Philosophie Greque. Paris: PUF, 2000, p. 163.

?! Rodolfo Mondolfo, O Infinito no Pensamento da Antiguidade Cléssica. Trad. Luiz Dar6s. Sdo Paulo: Editora
Mestre Jou, 1968. p. 281 ss.
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nome de 'o indeterminado’. O ser originario assim denominado esta acima
do vir-a-ser e, justamente por isso, garante a eternidade e 0 curso
ininterrupto do vir-a-ser. %

Portanto, se a separacdo visa garantir a eternidade do devir, qual o sentido
que devemos atribuir a essa injustica, essa adikia? Ora, esse sentido deve ser duplo. De um
lado, ele é moral; a prova de que a existéncia é nela mesma injusta tem o seu respaldo no
sofrimento. Porém o sofrimento é também o meio pelo qual a existéncia encontra uma
justificacd@o superior e divina: "Ela é culpada visto que sofre; mas porque sofre ela expia e é
redimida”, diz Gilles Deleuze®. Por outro lado, ele é também metafisico, pois injustica
significa também que a existéncia ndo € necessaria, posto que a separacdo é um ato de

usurpacdo e de violéncia feita pela existéncia a esta matéria original®*:

Como pode perecer algo que tem direito de ser! De onde vem aquele
incansavel vir-a-ser e engendrar, de onde vem aquela contor¢do de dor na
face da natureza, de onde vem o infindavel lamento mortuéario em todo o
reino do existir? [...] "O que vale o vosso existir? E, se nada vale, para que
estais ai? Por vossa culpa, observo eu, demorai-vos nessa existéncia.
[...]", diz Nietzsche a cerca de Anaximandro %°.

Assim, Anaximandro ja intuia em sua filosofia a necessidade da distin¢do
metafisica entre esséncia e existéncia, bem como estabelecia, de antemdo, a ndo implicagdo

da existéncia pela esséncia.

1.2 - A Inverséo Mistica da Cabala e a Necessidade da Criacéo.

Foi preciso um salto, uma mudanga radical nos hébitos de pensar do

ocidente, de tal forma que a existéncia deixasse de ser apenas culpada, e por iSsO mesmo

22 Nietzsche, A filosofia na Epoca Trégica dos Gregos, § 4, in: Os Pré-Socréticos, Col. Os Pensadores. Trad. de
Rubens Rodrigues Torres Filho. Sdo Paulo: Abril Cultural, 1978. p. 17-18.

%% Gilles Deleuze, Nietzsche et la Philosophie, p. 16.

% Como teremos oportunidade de ver mais adiante a idéia de usurpacdo da existéncia ir4 consistir, no
pensamento de Artaud, na idéia de Principio da Guerra na base de toda separacao.

% Nietzsche, A filosofia na Epoca Tragica dos Gregos, § 4, in: Pré-Socraticos, Col. Os Pensadores. p. 18.
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redimida, para se tornar objeto de julgamento de Deus. Foi preciso que o0 ocidente deixasse
de ser grego e se tornasse cristdo. Ora, Se 0 universo grego, mais precisamente a questao pré-
socratica, visava garantir a universalidade do movimento, com o0 pensamento cristdo o
problema encontra-se deslocado para o ato da criacdo e da reconciliagdo do homem com
Deus. Cabe, portanto, aqui destacar um conjunto de doutrinas que irdo conjugar-se numa
corrente mistica crista a ser conhecida pela denominagéo de Cabala®.

Segundo Robert Wang, "a palavra Cabala significa uma tradi¢céo ou aquilo
que é recebido" e seria o resultado da interpenetracdo entre "[...] 0 Gnosticismo Cristdo, 0
Gnosticismo Judaico, o Neoplatonismo, o Neopitagorismo e o Hermetismo"?'.

E bem verdade que a Cabala se desenvolveu & margem de uma mistica
especulativa, mas ndo € menos verdade que o fez a sua sombra e com quem nunca deixou de
manter relagcbes. Um dos primeiros grandes misticos a exercer uma influéncia consideravel
no desenvolvimento da Cabala parece ter sido Mestre Eckhart®.

Em sua Teodicéia, Mestre Eckhart afirma a transcendéncia de Deus sobre
todo o ser. "Deus ndo conhece porque é, mas é porque conhece"?. Assim, ele recusa ver no

ser o fundamento ontolégico de Deus; ao contrario, a sua razao ontoldgica encontrar-se-ia no

conhecimento. Todas as coisas foram criadas pelo Verbo, isto €, pelo "conhecimento

%6 N&o pretendemos explorar aqui todas as nuances que constituem a mistica cristd. Se abrimos um paréntese
para tratarmos do tema da Cabala é por que vemos nela um elemento chave na constituicdo do universo
espiritual de Artaud.

2" Robert Wang, O Tard Cabalistico - Um Manual de Filosofia Mistica. Trad. Paulo Cesar de Oliveira. Sdo
Paulo: Editora Pensamento, 2002. p. 37-39, passim. Apesar dos pontos convergentes entre a cabala judaica e
a cabala crista, elas divergem entre si, na mesma propor¢do em que a religido judaica se distingue da religido
cristd. Sobre a relacdo intrinseca entre a visdo mistica e o sistema religioso que lhe deu origem cf. Gershom
Scholem, As Grandes Correntes da Mistica Judaica, capitulo I. Trad. J. Guinsburg, Dora Ruhman, Fany Kon,
Jeanete Meiches e Renato Mezan. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1995. Em nossa pesquisa, nos limitaremos
ao estudo da Cabala cristd, ou hermética, pois é nesse universo do misticismo cristdo que ira se desenvolver o
pensamento de Artaud.

%8 Cf. Ann Williams-Heller, Cabala - O Caminho da Liberdade Interior. Trad. Terezinha Santos. Sdo Paulo,
1997. p. 22.

2% Boehner, P. e Gilson, E., Histéria da Filosofia Cristd. Trad. e nota introdutéria de Raimundo Vier. Petrépolis:
Editora Vozes, 1985. p. 522.
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divino"**. Dessa forma, diz ele: "Visto ndo haver em Deus nenhum ser, Ele é Inteleccéo,

Sabedoria, Conhecimento e Entendimento™*".

Ora, sendo Deus radicalmente superior e anterior ao ser, Ele nada €, Nada
Originario, ou 0 Grande Imanifesto dos cabalistas®*. Da mesma forma, a criatura, enquanto
ser, é totalmente exterior a Deus; isso significa que Deus esté isento do ser: Ele € esséncia
pura. E é justamente porque Deus € superior ao ser, por ser mais que o ser, Ele pode dar o
ser. Dessa forma, tudo Nele estd presente de antemao: Ele € a origem e a causa de todas as
coisas. "Eu sou quem sou”, de acordo com as escrituras®.

Quanto a0 Homem, Mestre Eckhart empenhou-se em ver nele a existéncia
de uma ligacdo imediata com Deus. Assim, ele "[...] ndo admite no composto humano sendo
uma Unica forma: a alma racional ou forma intelectual, pela qual o homem recebe o

conhecimento, a percepcdo, a vida e o ser."**.

%0 ¢f. Evangelho segundo S&o Jodo, 1:1- 3: “No principio era o Verbo e o Verbo estava com Deus, e 0 Verbo era
Deus. No principio estava ele com Deus. Todas as coisas foram feitas por ele e sem ele nada se fez de tudo o
que foi feito.". Biblia Sagrada, Circulo do Livro sob Licenca da Editora VVozes, 1985.

31 Mestre Eckhart apud Boehner, P. e Gilson. E., op. cit., p. 523.

¥ Deus é chamado de AYIN, que em hebraico significa "nada”, "[...] pois Deus est4 além da Existéncia. AYIN

ndo esta abaixo nem acima; nem é movimento ou imobilidade. AYIN ndo esta em lugar nenhum. Deus é o
Nada Absoluto.” Mas Deus é também AYIN SOF que significa "Sem Fim". E Deus que esta em toda parte.
"E a totalidade do que existe e do que ndo existe. AYIN SOF é o Deus Iminente, o Todo Absoluto. AYIN
SOF ndo tem atributos, porque estes s6 podem manifestar-se no interior da existéncia, e a existéncia, é finita."
"A tradicdo oral da cabala afirma que a razdo da existéncia é que 'Deus desejava contemplar Deus'. [...] Num
ato de vontade totalmente livre, Deus extraiu de seu lugar o Todo Absoluto, AYIN SOF, para permitir que
aparecesse um vazio em que pudesse manifestar-se o espelho da existéncia."
Este ato divino é Deus como "AYIN SOF OR, a Luz Infinita que rodeia o vazio", donde emana um raio de luz
que penetra da periferia até o centro. "Este, 0 Kav, ou raio da Divina Vontade, se manifestou em dez etapas
diferentes de Emanacdo." S&o as dez "Sefirot". "Os misticos descreveram-nas como as dez Faces, as dez
Maos ou mesmo as dez Tunicas de Deus. Todos coincidem, no entanto, em considerar que as Sefirot
expressam os Atributos Divinos, os quais, desde o primeiro momento da Emanacéo, sdo eternamente mantidos
numa série de relacBes até que por vontade divina voltem ao Nada, fundindo-se de novo no Vazio." Cf. ZEv
bem Shimon Halevi, A Cabala. Madri: Edi¢des del Prado.Versao Brasileira: GVS. p. 5.

%3 Mestre Eckhart apud Boehner, P. e Gilson E., loc. cit. Eheieh em hebraico o primeiro nome de Deus em sua
forma manifesta e significa "Eu sou Aquele que Sou" (Exodo 3:14); é "[...] traduzido diferentemente por 'Eu
sou Quem E', 'Eu Serei", Estarei L&' e também por "O Eterno'." Na Cabala designa a primeira emanagéo de
Deus. E "A Coroa" (Kether, em hebraico), é a primeira Sephirah da "Arvore da Vida". Portanto é o NGmero
Um. "E 'O Um que é Tudo e 0 UM que estda em Tudo'. Antes do Namero Um, 'Nada' é. NAo existem dois
primeiros. Um multiplicado por um é um, e um dividido por um é um; enquanto que qualquer nimero acima
de um, dividido por si mesmo, sempre retorna a0 Nimero Um". A Coroa representa a Mente Suprema, a
Inteligéncia Infinita e o Sublime Desejo-Vontade que estdo para além da forma, além do espaco e do tempo.
Ann Williams-Heller,op. cit., p. 44-47.

% Segundo Mestre Eckhart, é pela centelha da alma que o homem mantém o ponto de contato com a divindade.
Cf. Boehner, P. e Gilson, E., op. cit., p. 527.
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Ja Nicolau de Cusa, retomando as teses plotinianas sob a influéncia do
cristianismo, parte do principio de que em Deus se encontra, em ato, toda a realidade.
Portanto, tudo o que hd em Deus deve revestir uma forma soberanamente perfeita e acabada;
donde se segue que Deus, como unidade absoluta e simples, é a mais simples de todas as
esséncias, e que Ele contém em si tudo o que ha de positivo no ser®®. Sendo Deus a unidade
absoluta de todas as coisas, Ele contém em si toda a realidade possivel indistintamente. Nele
0s opostos coincidem, ou seja, Deus é a complicatio de todas as coisas.

Porém tudo que existe de multiplicidade, de movimento, de temporalidade,
de diversidade, de desigualdade e de distingdo nas coisas ndo é sendo o desdobramento de
sua perfeicdo em Deus, ou a existéncia contingente das perfeicdes infinitas de Deus na
criatura. Portanto o Universo é a unidade da multiplicidade pelo desdobramento do
Absoluto. Assim, enquanto unidade derivada de Deus, o Universo € a explicatio das coisas e
se diferencia essencialmente de Deus: ele é nimero dez*®.

"Deus € tudo em todas as coisas, e todas as coisas estdo nele", isto &, Deus é
a complicatio e a explicatio das coisas, e pode ser resumido pelo aforismo da Cabala que diz:
"Como em cima, tal é embaixo", também conhecida como Lei das Correspondéncias,
atribuida a Hermes Trismegisto, a qual declara que o universo macrocdsmico manifesto
imprime seu reflexo objetivo sobre o ser humano microcésmico®’. O contréario também é
verdadeiro: tudo aquilo que se manifesta no corpo, na mente, na alma e no espirito humanos
encontra sua correspondéncia vibratoria no universo como um todo. Portanto, toda

manifestacdo se exprime de forma dual: de um lado, em seu significado individual; de outro

% Boehner, P. e Gilson, E., op. cit., p. 566.

% O Nimero Dez é a Sephirah dez da Cabala. E a décima emanagdo de Deus. E chamada de "O Reino"
(Malkuth, em hebraico), e possui dois nomes divinos, ou atributos, devido a diferenciacdo que ocorre entre
seres humanos e natureza: Adonai Malekh, Senhor e Rei, e Adonai H& Aretz, Senhor Manifesto na Natureza,
respectivamente. "[...] os nimeros Um e Dez sdo de fato semelhantes. 'Assim como é em cima, da mesma
forma é embaixo ... 0 Um est& no Dez, e 0 Dez esta no Um." Portanto, por adi¢ao natural, o Nimero Dez (lido
10=1+0=1) é gémeo do Numero Um, assim como 'a Coroa' (Nimero Um) e o '‘Grande Imanifesto’ (o zero
infinito) lido 1 + 0 = 1." Cf. Ann Williams-Heller, op. cit., p. 79-81.

3" Ann Williams-Heller, op. cit., p. 21.
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lado em relacdo com a totalidade. Dessa forma, por detras do invélucro ilusério de matéria,
encontramos uma pulsacdo cosmica da qual a Arvore da Vida seria um diagrama que contaria
a "Histéria da Vida desde sua origem remota até seu futuro igualmente distante, do seu
criador invisivel até aquele que é designado seu herdeiro e co-criador, o ser visivel e que
respira”, ela narra "[...] o governo metafisico do universo e do proprio viver, estuda e explica

n38

as Leis da Vida em movimento."*®, mas o faz sequndo o juizo de Deus™.

1.3 - As Influéncias de Heraclito no Sistema da Crueldade de Antonin Artaud.

Pelo que vimos anteriormente, para Anaximandro o principio da separa¢do
explicaria 0 movimento fisico do universo, enquanto que para Cabala a separacdo emanaria
da Vontade Criadora de Deus. Se Anaximandro pode ser visto como sendo o primeiro
filésofo a vislumbrar na crueldade um principio imanente a existéncia, e por ele garantir a
justificacdo da prépria existéncia, ele o faz pelo viés do negativo pelo o qual a existéncia so
pode ser concebida como algo distinto e separado de sua origem. Com a Cabala, ao
contrario, a crueldade teria sua origem no ato criador, donde a existéncia emanaria por meio
de uma agédo contemplativa de Deus segundo uma necessidade criadora.

E na interseccdo dessas duas linhas de pensamento que vamos encontrar de
forma singular a figura de Artaud. Contudo, Artaud recusa a uma sO vez tanto a idéia da
separagdo como causa do movimento quanto a idéia da separacdo como efeito de uma

vontade criadora, isso aproxima o seu pensamento do de Heréclito de Efeso “°. Ora, é com

%8 Cf. Ann Williams-Heller, op. cit., p. 19-21 passim.

% Cf. Eclesiastes, Biblia Sagrada. 3 : 14 - 15. "Compreendi que tudo que Deus fez, permanece para sempre.
Nada se pode acrescentar, nada se pode tirar; Deus assim o fez, para que o temam. O que foi, ja havia sido; o
que serd, ja foi; deus recupera o que passou.”, portanto "Deus julgara tanto o justo como o impio, porque ha
um momento oportuno para cada coisa e um lugar para cada a¢do." (3 : 17).

0 No é comum a obra de Artaud o recurso de citar filosofos, e quando o faz, limita-se aqueles a quem podem
ser chamados de seus aparentados, e que passam a margem da Historia da Filosofia, como é o caso de
Nietzsche, Kierkegaard e,em certo sentido, Bergson. Porém, nenhum outro o impressionou tanto, a ponto de
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Heraclito que Artaud encontra a idéia de criacdo associada a um principio ativo da Natureza,
no sentido de acdo pura: "Sem causalidade = acdo" *.

Com Heréclito a existéncia ganha seu direito a inocéncia, ela ndo precisa
separar-se de sua unidade para tornar-se, o devir € a prépria unidade daquilo que devém:
"Tudo é um", diz ele”®. Dizer que tudo é um, é dizer que é o préprio movimento que
engendra e desfaz os mundos existentes, que ele é o proprio principio criador, dai Heréclito
identifica-lo ao fogo.

Mas como se da essa criacdo? Para Heraclito, a realidade é o resultado da
acdo de forcas agonisticas reagindo entre si. E no e pelo conflito que os seres existentes
nascem e perecem. E justamente ai que Artaud ira levantar o problema, pois, para ele, este
conflito ndo se da entre forgas quaisquer, mas entre forcas de mudanca e transformacéo e
forcas de conservagdo. E contra a tendéncia do ser em permanecer, que ele chama de
Principio da Guerra, que ira se desenvolver o drama artaudiano. Drama de um teatro
metafisico por exceléncia que s6 pode ser interpretado a partir dos ensinamentos da Cabala e
do Tard, principalmente no que diz respeito a posi¢do da carta Nove de Espadas (conhecida
como CRUELDADE) e da carta XII1 (A MORTE) dos Arcanos Maiores na interpretacdo da
Arvore da Vida pelo Tard Cabalistico.

Analisando o desenvolvimento da Arvore da Vida, o caminho que vai da
primeira sefirah, Keter (Coroa), a décima sefirah, Malkhut (Reino), € o caminho em que se
manifesta o Raio da Divina Vontade (Kav em Hebraico), nele encontramos imediatamente
acima de Malkhut a nona sefirah, Yesod (Fundamento), cuja funcéo é dupla: de um lado,

generativo, de outro reflexivo de onde a "[...] Arvore se vé a si mesma, Yesod € o espelho

leva-lo a elaborar um estudo de seu pensamento, quanto Heraclito de Efeso. Cf. Antonin Artaud, OEuvres
Complétes VII. Paris: Gallimard, 1982. p. 119.
1 Antonin Artaud, Note sur les Culture Orientales in OEuvres Complétes VIII. Paris: Gallimard, 1980. p. 122.
#2 Cf. fragmento 50 in: Pré-Socraticos, col. Os Pensadores. p. 84.
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dentro do Espelho."*

, Isto significa que a sua constituicdo deve ser clara e solida, e prepara o
movimento em dire¢do a Malkhut , onde se enraiza o Raio da Divina Vontade, constituindo,
assim, a Presenca de Deus na matéria.

Por outro lado, na numerologia, o namero Nove significa "[...] a orientagcdo
do abstrato na dire¢do do concreto.”, isto é, uma mudanca da estabilidade perfeita marcada
pelo numero oito, "[...] uma entrada em acdo [...]", de forma "[...] a descrever um novo ciclo,
0 que envolve uma nova penetracdo da forca na matéria, como acontece quando um universo
virtualmente concebido se realiza na matéria para efetuar sua experiéncia evolutiva." **. Ora,
no tard cabalistico, Yesod é o lugar das cartas Nove dos naipes dos Arcanos Menores

"4 Nele o Nove de

indicando, geralmente, uma "Grande capacidade de realizacOes]...]
Espadas, em seu sentido elementar, "[...] representa para 0 Homem a necessidade de realizar
um trabalho perseverante para livrar-se de contingéncias que podem criar nele uma
estabilidade enganosa que paralisaria sua evolugdo, o impediria de fazer com que as
radiacdes intelectuais entrassem na elaboracdo da matéria e o impediria também de adquirir

dominio sobre ela."*.

47 'se encontra no nivel

Yesod, "[...] também é chamada de Maya ou iluséo
inferior do Triangulo Astral do qual participam ainda as sefirot Sete e Oito, Netzach (Vitoria)
e Hod (Esplendor), respectivamente. Esse Triangulo significa para os cabalistas a casa da
Personalidade, e caracteriza a vontade de viver.

Ja a carta XIIl dos Arcanos Maiores (A MORTE) marca o caminho da

transformacdo da Personalidade: "A prdpria vontade de viver, significando o desejo da

Personalidade de continuar operando na condicdo sensorial, é anulada no Caminho d'A

*% 7'Ev bem Shimon Halevi, A Cabala. Madri: Edices del Prado.Verséo Brasileira: GVS. p. 7.

* Paul Marteau. O Tard de Marselha - Tradicdo e Simbolismo. Prefacio de Jean Paulhan. Trad. Julieta Leite.
Rio de Janeiro: Editora Objetiva, 1991. p. 132.

** Robert Wang, op. cit., p. 133.

*® Paul Marteau, op. cit., p. 159.

*" Robert Wang, op. cit., p. 132.
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MORTE. Aqui a natureza temporaria e ilusoria da Personalidade é corretamente
compreendida. A Personalidade sofre uma 'morte' voluntéria, renunciando a tudo o que ela

acreditava ser."*®.

A MORTE representa a renuncia da consciéncia e a entrada no
inconsciente®. Este arcano significa, portanto, "TRANSFORMACAO; ELE SIMBOLIZA
O MOVIMENTO, A PASSAGEM DE UM PLANO DE VIDA PARA OUTRO PLANO DE
VIDA. Ele é, no invisivel, o oposto de sua imagem em nosso mundo, representando, na
verdade, a imobilidade na vida fisica e a caminhada no além."*°.

Em Artaud o significado da carta XIII se reflete em sua concepcdo da
teatralidade, segundo a qual esta deve atravessar a existéncia e a carne e ai restaura-las. Ela
deve dilacerar o corpo, ndo metaforicamente, mas a forga de um renascimento por aquilo que
Artaud entende como sendo uma reeducagao dos 6rgaos.

O Teatro da Crueldade € definido como sendo "[...] a afirmacdo / de uma

terrivel / e alias inelutavel necessidade." .

Afirmacdo essa que permite, com a MORTE,
ganhar uma imortalidade real: "[...] & forca de morrer / eu acabo por ganhar uma imortalidade
real.". Imortalidade que Ihe foi vedada desde o seu nascimento por este deus ladrdo que lhe
roubou seu préprio corpo a guisa “[...] de se fazer passar / por mim mesmo.”, diz Artaud>2.
Com o Teatro da Crueldade, Artaud declara guerra a todas as formas de transcendéncias
capazes de despoja-lo de sua propria vida. "E eu creio que ha sempre alguém que no minuto

n53

de morte extrema para nos despojar de nossa prépria vida.">”. Para aqueles que insistem em

ver na crueldade uma violéncia gratuita e desinteressada Artaud responde:

*8 Robert Wang, op. cit., p. 207.

# "Ao penetrar no inconsciente, a mente consciente se coloca numa situacdo perigosa, pois esta aparentemente
extinguindo a si mesma"”, C. G. Jung apud Robert Wang, op. cit., p. 208.

%0 paul Marteau., op. cit., p. 83.

51 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XIII. Paris: Gallimard, 1974. p. 110.

52 Em um artigo sobre Artaud, Derrida assinala que a figura da morte, longe de indicar uma morte antes do
nascimento e ap0s a vida, ao contrdrio, ela significa "[...] uma vida antes do nascimento e apds a morte.". Le
Théatre et la Cloture de la Représentation in L’Ecriture et la Différence. Paris: Editions du Seuil. p. 342.

5% Antonin Artaud, Van Gogh le Suicidé de la Societé in OEuvres Complétes XIII. p. 61.
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Uso a palavra crueldade no sentido de apetite de vida, rigor cosmico e
necessidade implacavel, no sentido gnostico de turbilhdo de vida que
devora as trevas, no sentido dessa dor fora de cuja necessidade inelutavel a
vida ndo consegue se manter [...]>*.

A Crueldade ndo é somente esse movimento de destruicdo das formas fixas
necessaria ao proprio ato de criacdo, ela é também essa tendéncia a permanéncia e a
estabilidade, momento préprio da separacdo do ato criador. Assim, por crueldade Artaud
entende como sendo a manifestacdo metafisica dessa luta entre as forcas de expansao da vida
e as forcas de conservacdo da matéria>, para quem o Teatro da Crueldade seria a encenagéo
dramatica dessa luta, pondo a nu a condicdo iluséria do mundo visivel frente a necessidade
de se lancar para uma realidade mais sutil, invisivel e inominada. O Teatro da Crueldade é a

sagracdo do enunciado heraclitiano que diz:

N&o vejo nada além do vir-a-ser. N&o vos deixeis enganar! E vossa curta
vista, ndo a esséncia das coisas, que vos faz acreditar ver terra firme onde
guer que seja no mar do vir-a-ser e perecer. Usais nomes das coisas, como
se estas tivessem uma duracdo fixa: mas mesmo o rio, em que entrais pela

segunda vez, ndo é o mesmo da primeira vez.>

Isto quer dizer que o Teatro da Crueldade pde em evidéncia todos 0s meios
destinados a perpetuar 0 ser na existéncia, ou seja, o Teatro da Crueldade coloca em

discusséo todas as concepcdes de um teatro fundado sobre sistemas de Representacéo:

Em outras palavras, o teatro deve procurar, por todos 0s meios, repor em

questdo ndo apenas todos os aspectos do mundo objetivo e descritivo

> Antonin Artaud, Carta de 14/11/1932 sobre a crueldade in OEuvres Complétes 1V / O Teatro e seu Duplo. p.
98-99 [133].

% Aqui mais uma vez ndo podemos deixar de fazer um paralelo entre o pensamento de Artaud com o
pensamento de Nietzsche, para quem o corpo nada mais é do que quantidades de forcas “[...] em relagdo de
tensdo [...]” umas com as outras, La Volonté de Puissance, II. Trad. Geneviéve Bianquis. Paris: Editions
Gallimard, 1947. 373).

% Nietzsche, A filosofia na Epoca Trégica dos Gregos, § 4, in: Pré-Socraticos, p. 103.
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externo, mas também do mundo interno, que dizer, do homem, considerado
metafisicamente. SO assim, acreditamos, serd possivel voltar a falar, no
teatro, dos direitos da imaginacdo. Nem o Humor, nem a Poesia, nem a
Imaginacdo significam qualquer coisa se, por uma destruicdo anarquica,
produtora de um prodigioso voleio de formas, que serdo todo o espetéculo,
ndo conseguirem questionar organicamente o homem, suas idéias sobre a

realidade e seu lugar poético na realidade.*’

5" Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu

Duplo. p. 89 [117-118].
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Capitulo 1l

2- DA REPRESENTACAO

"8 Nio se trata, evidentemente, de um canto

"Perdeu-se uma idéia do teatro
nostélgico por um teatro j& morto. Quando Artaud reclama da necessidade de se retornar as
fontes rituais e magicas do teatro, visa chamar a nossa atencdo para um fato importante que
determinou os rumos do teatro desde a sua apari¢do no horizonte da cultura ocidental, e 0
conduziu ao estdgio atual de confusdo em que "[...] nds ndo cremos mais que haja alguma

coisa no mundo que se possa chamar o teatrol...]">°.

Trata-se do surgimento da idéia de
representacdo. Se em A Eterna Trai¢do dos Brancos, Artaud denuncia o teatro grego como
sendo 0 momento que marca o inicio da decadéncia do teatro do ocidente®, devemos,
contudo, atribuir o seu coroamento ou sua formalizacdo a Aristoteles e ao seu sistema de
representacao.

Porém qual é o sentido que devemos dar a essa decadéncia?®

Uma questéo
como essa sO ganha o seu sentido pleno no momento em que langamos a nossa aten¢do para
0 hiato que existe entre o plano formal da tragédia e o sentido do tragico: "[...] desde
Aristdteles ha uma poética da tragédia; apenas desde Schelling, uma filosofia do tragico", diz

Peter Szondi®®. De fato, Aristételes, em sua Poética, limita-se a dissecar os elementos

constitutivos da arte tragica e a estabelecer a lei formal de sua constitui¢do, deixando de lado

%8 Antonin Artaud, Le Théatre et la Cruauté in OEuvres Complétes IV/ O Teatro e seu Duplo. p. 82 [p. 108].

> Antonin Artaud, Manifeste pur un Théatre Avorté in OEuvres Complétes I1. Paris: Gallimard. p. 22.

% Antonin Artaud, L’Eternelle Thahison des Blancs in OEuvres Complétes VIII. Paris: Gallimard. p. 135. “De
Esquilo a Euripides o mundo grego segue uma curva descendente. Conta-se nas escolas que o homem, gracas
a Euripides, pode fazer uma idéia mais justa e racional da Natureza. A verdade é que Euripides destruiu a
consciéncia da Natureza com sua concepgdo mesquinha e humanizada da vida.".

81 Nietzsche muito antes de Artaud, ja denunciava esse espirito de decadéncia que se apoderara, sob a mascara de
Sécrates, da cultura grega. "Este olho ciclopiano de Sdécrates fixado sobre a tragédia, este olho Unico que
jamais brilhou da doce loucura do entusiasmo estético”. Nietzsche, La Naissance de la Tragédie. trad.
Genevieve Bianquis. Paris: Gallimard/Folio, 1949. p. 93.

62 peter Szondi, Ensaio sobre o Trégico. trad. Pedro Siissekind. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 2004. p. 23.
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a idéia do tragico, ou da tragicidade: Aristoteles desconhece a “chave do sentimento tragico”,
diz Nietzsche ®. Uma abordagem reveladora do sentido do tragico seria mais do feitio dos
romanticos alemaes do séc. XIX; mas ndo de Aristoteles. Com essa, Aristételes ndo s
determina a forma de abordagem da arte tragica, ou seja, como espécie do género imitacao,
ao mesmo tempo em que, com seu sistema de representacdo, retarda por muitos séculos o

desenvolvimento de um sentimento propriamente estético®.

2.1 - Da Imitacdo: primeiro momento da Representacao.

E pois a tragédia imitacdo de uma acdo de carater elevado, completa e de
certa extensdo, em linguagem ornamentada e com varias espécies de
ornamentos distribuidas pelas diversas partes [do drama], [imitacdo que se
efetua] ndo por narrativa, mas mediante atores; e que, suscitando o "terror e
a piedade, tem por efeito a purificacio dessas emogdes"®.

Esta definicdo da tragédia dada por Aristoteles reline todos os elementos
objetivos que caracterizam a arte tragica como uma espécie do género imitacéo, seguindo um
critério que tem por base a aplicacdo conjunta de trés fatores essenciais, a saber: carater
elevado; linguagem ornamentada e ndo por narrativa, respectivamente, objeto, meio e modo
da imitacao®®.

Além do género e da diferenca especifica, Aristoteles acrescenta a definicao
trés propriedades da arte tragica: deve ser completa, ter certa extensao e suscitar o terror e a
piedade para purificar as emoc¢des. Os dois primeiros nos ddo, em conjunto, a concepcao

estética de Aristdteles; ja o Gltimo nos apresenta a funcao a que se destina a tragédia. Assim,

da definicdo dada, cremos que devemos reter ai trés aspectos que entendemos serem

%% Nietzsche, La Naissance de la Tragédie. p. 184.

% Segundo Emil Staiger, é a partir da idéia do tragico que se torna possivel a elaboracdo de um "sistema da
estética”. Apud Peter Szondi, Ensaio sobre o Tragico. nota 1, p. 141.

% Aristoteles, Poética, 1449 b 25-32.

% Victor Goldschmidt, Temps Physique et Temps Tragique chez Aristote. Paris: Vrin, 1982. p. 194 - 208.
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fundamentais para uma compreensdo do papel desempenhado pela Poética no quadro da
representacdo aristotélica, e que ira determinar, a partir de entdo, a forma de se fazer teatro, a

saber: seus aspectos mimético, estético e funcional.

2.1.1 - Da Mimesis Aristotélica

No que diz respeito ao aspecto mimético da tragédia, os trés primeiros

67 Com efeito, no Cratilo, Platdo esta

capitulos da Poética "evocam textos de Platdo
preocupado em salvaguardar a relacdo de semelhanca entre as palavras e as coisas®™. Em
Platdo, portanto, a imitacdo determina ndo somente a relagcdo entre o ser e a aparéncia, o
modelo e a copia, mas também o modo pelo qual o conhecimento se expressa na linguagem.
Entre as palavras e as coisas, 0 discurso e o ser, haveria uma relacdo de semelhanca interna
que permitiria a palavra reproduzir a esséncia da coisa imitada®. Diferente de Aristoteles,
para quem a relacdo entre a imitagdo e o conhecimento se passa na e pela representacao,
propriamente dita.

Ao identificar imaginacao e representacdo, Aristoteles, confere a estas uma
"faculdade que se coloca entre a sensacao e 0 pensamento e que, em principio, sé entra em

n70

funcdo ap6s o desaparecimento do objeto da sensacdo Assim sendo, a representacéo,

sendo depositaria do senso comum, cuja funcdo é a de identificar e reconhecer as coisas

%7 Victor Goldschmidt, Temps Physique et Temps Tragique chez Aristote. p. 194.

%8 Platdo, Crétilo, 423 b - 424 a, passim. trad. Carlos Alberto Nunes. Belém: Universidade do Par4, 1973, "é a
imitacdo vocal da coisa imitada" de modo que o exame dos nomes se faz necessario “para vermos se por meio
das letras e das silabas o instituidor desses nomes apreendeu sua maneira de ser e lhes reproduziu a esséncia ou
se 0 ndo fez". Da mesma forma, no Filebo 48 c, trad. Carlos Alberto Nunes. Belém: Universidade do Par3,
1974, Platdo define a natureza do ridiculo como sendo “uma espécie de vicio que tira 0 nome de um habito
particular, a parte do vicio em geral que se op8e radicalmente aquilo da inscricéo de Delfos", referindo-se "ao
preceito: conhece-te a ti mesmo".

%9 James Aréas assinala a distincao entre as duas formas de imitagdo por meio da linguagem no Sofista de Platdo:
"[...] a imitagdo que produz icones reproduzindo internamente as propor¢des do modelo, imitacdo eikastica; e
a imitacdo que produz simulacros ao reproduzir somente a aparéncia externa do modelo e que integra no ato
mimético o ponto de vista do expectador, imitacdo fantéstica" (O Estatuto Ontoldgico da Imagem no Sofista
de Platdo in: Revista de Estudos Trans disciplinares 1. Departamento de Filosofia. Rio de Janeiro:
NAPE/DEPEXT/SR-3/UERJ, 2002. p. 28).

"0 Victor Goldschmidt, Le Systéme Stoicien et I'ldée de Temps. Paris: Vrin, 1985. p. 111 - 112.
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segundo uma forma individual de objeto tomado & sensacdo’’, teria por funcdo fazer uma
distingé@o entre o ser e a esséncia; distin¢do esta que, se ndo recai na oposi¢do pura e simples
entre o0 ser absoluto e a esséncia propriamente dita. Dessa forma, a representacdo nos
remeteria, porém, as suas formas de atribuicdo enquanto "ser racional ou predicativo",
expresso pelo verbo ser, "referindo ao sujeito uma qualificacdo, ou mais geralmente um
acidente”, diz J. Moreau .

Néo significando somente os estados de alma, mas também detendo uma
funcdo designativa destes mesmos estados de alma, ja que "[...] esta designacdo nao é
arbitréria e que a unicidade do nome deve corresponder a unidade de uma espécie ou de um

género [..]""

, a representacdo faz do objeto da representacdo o sujeito dos atributos da
proposicdo, permitindo, com isso, a relacdo de semelhanca entre as palavras (apesar de
arbitrarias) e as coisas, em que as palavras vigoram como signos das coisas. "Para
denominar as coisas, é preciso se exprimir como todo mundo, mas para dizer quais as coisas
que sdo ou ndo sdo isto ou aquilo ndo é preciso mais se preocupar com o que todo mundo
diz""™.

Ora, na medida em que toma a tragédia como a "imitagdo de uma acdo e,

através dela, principalmente, [imitacdo] de agentes"’, Aristételes pressupde um centro de

acao que pde em jogo todo um sistema de representacOes que sdao medidas por contrastes

™2 »[...] é 0 mesmo objeto que vejo, cheiro, saboreio, toco, 0 mesmo que percebo, imagino e do qual me lembro
[...] e € no mesmo mundo que respiro, ando, fico em vigilia ou durmo, indo de um objeto a outro segundo as
leis de um sistema determinado”, diz Deleuze acerca do papel do senso comum, Légica do Sentido. Trad. Luiz
Roberto Salinas Fortes. So Paulo: Editora Perspectiva, 1974. p. 80.

2 Joseph Moreau, L'Etre et I'Essence dans la philosophie d'Aristote. In: Etudes Aristotéliciennes -
Métaphysique et Théologie. Paris: Vrin, 1985. p. 11. Dizer que algo é, ndo é somente dizer da esséncia do
sujeito, mas também se diz de uma qualidade que pode ser atribuida a esse sujeito. Assim, "esta distingao de
duas formas da predicacdo, uma, segundo a esséncia, a outra, segundo o acidente, esta analise do ser relacional
ressoa sobre a concep¢do do ser absoluto; ela condiciona a nocdo de ousia, ou da substancia (...)". A
substancia, entendida como ser absoluto, é o sujeito primeiro, concreto; o sujeito individual e singular.

" Pierre Aubenque, Le Probléme de I'étre chez Aristételes. Paris: PUF, 1983. p. 113.

™ Aristoteles. Topicos, 11, 2, 110 a 16 - 19 (trad. J. Brunchiwig) apud Victor Goldschmidt, Temps Physique et
Temps Tragique chez Aristote. p. 203

" Aristoteles, Poética, 1450 b.
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umas com as outras, de onde o agente retira a sua motivacdo para agir’®. Dessa forma,
"Aristteles mostrou que ser € agir”, e que "[...] 0 movimento exige uma acdo primeira sem
: : "oy : 7 F
movimento, aquela do pensamento, superior ao tempo e ao espago™ diz Ravaisson *'. E por
tudo isso que, para Aristételes, a imitagdo ndo pode recair sobre os personagens que agem,
mas sobre a prépria acdo: "[...] o que a arte imita sdo '0s caracteres, as emocdes e as acles',
ndo o mundo sensivel, mas 0 mundo do espirito humano' [...]", pois a poesia "[...] ndo

pretende reproduzir uma coisa individual, mas sim dar novo corpo a verdade universal"®.

2.1.2 - Da Estética em Aristoteles

Quanto ao aspecto estético que encontramos na definicdo da tragédia,
devemos nos guardar de tomar a idéia de uma "estética aristotélica” segundo o sentido que a
palavra estética ira ganhar na modernidade .

Se em Platdo a idéia do belo determina, por mais paradoxal que possa
parecer aos ouvidos menos avisados, um erotismo ascético, de tal forma que o desejo de um
corpo belo leva a desejar, a partir do momento que se tenha sua compreensdo plena, as

formas belas em geral e, dai, a amar a beleza em si. O vinculo entre Eros e a Esséncia

78 Segundo Sir David Ross as causas do movimento, no entender de Arist6teles, sdo constituidas "pelo desejo e
pelo pensamento pratico", estando a imaginacao incluida nesta Gltima; cf. David Ross, Aristoteles. Trad. Luis
Braganca S. S. Teixeira. Lisboa: Publicagbes Dom Quixote, 1987. p. 152-153. Por outro lado, na Poética,
Avristoteles atribui ao caracter e ao pensamento as causas da agdo. Ora, se 0 desejo impulsiona 0 movimento, é
o0 caracter, contudo, que determina a acdo, e move o pensamento. Assim, pensamento e carater estdo na
origem do sucesso e do fracasso da acdo. Temos, com isso, o elo que unem a Poética e a Etica aristotélicas.
Voltaremos a este tema mais adiante quando tratarmos do aspecto funcional da Poética.

" M. Ravaisson, apud H. Bergson, COURS: Cours sur la Philosophie Grecque. Paris: PUF, 2000. p. 120.

"8 Sir David Ross, op. cit., p. 282-283.

" Seja como "uma lgica do sensivel" como em Baumgarten, seja como um “sentimento subjetivo de prazer e de
pensar” como em Kant, ou ainda pela sua inclusdo no "quadro do Sistema do Idealismo Transcendental” como
em Schelling, a estética na modernidade se apresenta como uma doutrina do gosto ou do julgamento da beleza
e, portanto, € "o que constitui a sua relacdo ao sujeito, e ndo ao objeto" (Kant apud Georges Pascal, O
Pensamento de Kant. trad. Raimundo Vier. Petrpolis: Editora Vozes, 1990. p. 160). Isso faz da Estética,
como ramo da filosofia, "uma questdo alemd", diz Elie During. Elemento completamente estranho, portanto,
ao mundo grego, onde a beleza, em vez de ser uma realidade subjetiva, é tida como uma realidade objetiva que
da limites ao préprio objeto. Elie During, Figures de I'Esthétique. In: Magazine Littéraire, n. 414 - novembre
2002. p. 19-29.
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orienta toda a paidéia platonica, e faz com que o verdadeiro amante, o verdadeiro inspirado,
abandone a concepc¢do habitual, fundada na sensibilidade, para se orientar a partir da idéia.
Eros é "[...] o desejo de procriacdo no belo."®, diz Platdo. Dai a afirmacdo de Jaeger de que
a filosofia para Platdo é "[...] a aspiracdo de conseguir modelar dentro do homem o
verdadeiro Homem"®*.

Em Aristételes, o belo € "[...] o objeto principal do raciocinio das ciéncias e
de suas demonstracées [...]" cujas condicdes "[...] sdo a ordem, a simetria, o definido [...]"%.
E nesse sentido que podemos falar de uma estética aristotélica. "Porque o belo consiste na
grandeza e na ordem", e "[...] desde que se possa apreender o conjunto, uma tragédia tanto
mais bela ser4 quanto mais extensa"®.

Ora, tanto a ordem, quanto o definido, encontram a sua expressao na arte
tragica por meio da unidade da fabula; determinada pelo encadeamento das a¢des segundo o
regime da necessidade. A tragédia, definida como uma "acdo completa e de certa extensdo",
traz consigo a idéia do todo e de um conjunto ordenado composto de um inicio, um meio e
um fim que caracteriza uma acao, tanto do ponto de vista da agdo moral, quanto do ponto de

vista fisico em que a acéo se identifica ao movimento®. Assim, a estética aristotélica resulta

de um principio ontolégico enquanto limite formal da arte tragica®.

% plat&io, Banquete 206. In: Dialogos | (Ménon-Banquete-Fedro). trad. Jorge Paleikat. Rio de Janeiro: Edicdes
de Ouro, 19--.

8 Jaeger, Paidéia. trad. Artur M. Parreira. S&0 Paulo: Martins Fontes/Editora Universidade de Brasilia, 1989. p.
509.

8 Aristoteles, Metaffsica II. M, 3, 1078 a-b, traducdo e notas J. Tricot. Paris: Vrin, 1991. Dentre essas
condicBes, Sir David Ross destaca que somente a "simetria" é omitida por Aristételes em sua analise da
tragédia, "talvez por ser mais apropriada as artes plasticas”, diz ele, mantendo as outras duas, as quais
podemos identificar a "ordem™ o fato de que "a acdo representada deve ser completa, isto é, deve ter principio,
meio e fim" e ao "definido" a extensdo. Sir David Ross, Aristoteles. p. 286. Tomamos a liberdade de alterar a
expressdo limitacdo, utilizada na traducdo portuguesa da obra de Sir David Ross sobre Aristoteles, pela
expressdo definido, utilizada na traducdo francesa da Metafisica de Aristoteles, por uma questdo de
padronizacdo da linguagem, de forma a nos facilitar o desenvolvimento do texto.

5 Aristoteles, Poética. 1450 b 35 - 1451 a 10.

8 1dem, Physique V, 5, tome 11, 229 b 18-25. Trad. Henri Carteron. Paris: Les Belles Lettres, 1961; bid, VIII,
8, 262 a 18-23. A acdo se constitui como um meio colocado entre dois extremos. Ora, 0 "todo acabado" que
constitui a fabula é precisamente um universal e, como tal, tem na unidade das acBes, com seus
reconhecimentos e suas peripécias, a sua finalidade, ja que, acabado é aquilo fora do qual néo é possivel tomar
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Podemos ver, portanto, na mimesis aristotélica o principio que ira
desqualificar a encenacdo teatral em funcéo do texto, a tal ponto, que Aristoteles ird afirmar a

desnecessidade da encenacdo para a compreenséo da arte tragica®.

2.1.3 - Da Funcéo da Catarsis na Arte Tragica

"[..] as agdes e o Mito constituem a finalidade da Tragédia”, diz
Aristételes®’, ndo podemos nos esquecer que tanto o terror quanto a piedade s&o sentimentos
que resultam de "[...] acBes paradoxais, e, perante casos semelhantes, maior € o espanto que
entre os feitos do acaso e da fortuna"®.

Com efeito, o terror e a piedade suscitados pela tragédia torna o efeito
catértico exterior & obra tragica®, o que nos obriga a determinar a sua importancia no
conjunto da Poética segundo o papel institucional que a tragédia grega exerceu no contexto

social do qual ela (a tragédia) é a mais pura expressdo, a saber: o papel dos concursos

tragicos na Atenas do século V a.c.

qualquer parte, fosse uma Unica, da coisa de onde "o universal é uma espécie de todo" Aristoteles, Metafisica
I. A, 26,1023 b 29-32. Paris: Vrin, 2000. cf. também Physique, tome I, I, 1, 184 a 20-26.

8 "Dando uma definicdo mais simples, podemos dizer que o limite suficiente de uma Tragédia é o que permite
que nas agdes uma ap0s outra, sucedidas, conformemente a verossimilhanca e a necessidade, se dé o transe da
infelicidade a felicidade ou da felicidade a infelicidade", Aristoteles, Poética. 1451 a 15. Cf. também
Aristoteles, Metafisica I. A, 17, 1022 a 5-10.

8 Aristoteles, Poética 1450 b 15-20, “A parte cénica, embora emocionante, é a menos artistica e a menos afeita a
poesia. O efeito da tragédia se manifesta mesmo sem representacdo e sem atores; ademais, para encenagao de
um espetaculo agradavel, contribui mais o cendgrafo de que o poeta.”

5 Aristoteles, Poética, 1450 a 20.

8 Aristoteles, Poética, 1452 a 5.

% Quanto ao aspecto funcional, segundo o qual a tragédia visaria suscitar o “terror e a piedade” como meio de
purificacdo (catarsis) dessas emogdes, divergimos das andlises de Sir David Ross quando atribui ao efeito
catértico a condicdo de causa final da arte tragica. Cremos que, tal como foi colocada, uma afirmacdo como
essa gera alguns problemas de dificil solucdo, tanto do ponto de vista do lugar da Poética no conjunto do
pensamento de Arist6teles, quanto do papel real, concreto, desempenhado pelo efeito catartico na arte tragica.
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A Tragédia Grega, além de marcar um novo tipo de espetaculo no sistema
das festas publicas, "[...] traduz aspectos da experiéncia humana até entdo desapercebidos;
marca uma etapa na formacéo do homem interior, do homem como suijeito responséavel"%.

Assim, os poetas tragicos parecem indicar com esses artificios cénicos a
existéncia de um elemento novo no quadro social grego do século V que o distingue da
tradicdo herdica: o heréi ndo é mais um modelo®, ao contrério, ele se tornou, "[...] para si
mesmo e para 0s outros, um problema"®.

Num momento em que 0 homem grego mantém sua atencao voltada para a
formacao do cidado, e ao culto da sophrosyne *, nada mais estranho a esta condicio do que
a figura do her6i: homem do excesso e da desmedida; homem dominado pela Hybris. E
assim que o coro de cidaddos exprime "[...] em seus temores, em suas esperangas e
julgamentos, os sentimentos dos espectadores que compdem a comunidade civica."**. Edipo,
com seu carater desmedido e seu saber excessivo™, é a personagem tragica por exceléncia, é

aquele que deve ser purgado®, é o tirano que deve ser banido da comunidade dos hémoioi.

Edipo esta para Tebas o que Aristodamo est& para Esparta®’.

% Jean Pierre-Vernant e Pierre Vidal-Naquet, Mito e Tragédia na Grécia Antiga. trad. Anna Lia A. de Almeida
Prado, Filomena Yoshie Hirata Garcia e Maria da Conceicdo M. Cavalcante. Sdo Paulo: Livraria Duas
Cidades, 1977. p. 11. A relacdo antagOnica entre as duas personagens principais, o coro de cidaddos e a
personagem tragica, marca uma bipolaridade que realca o estado de tensdo e ambigiidade da cena tragica; dai
0 uso da méascara pela personagem individualizada, "personagem trégica, vivida por um ator profissional”, cuja
funcéo parece ser a de integréa-la a uma "categoria social e religiosa bem definida: a dos herois", em oposicéo a
figura coletiva e andnima do coro. Da mesma forma o uso da linguagem tragica que se apresenta sob um
aspecto dual: a forma lirica do coro em contraste com a forma dialogada da prosa da personagem tragica.

% Segundo Jaeger, o ideal pedagdgico da aristocracia guerreira se sustentava no significado pedagdgico do
exemplo, segundo o qual a saga herdica transmitida pela tradicdo seria 0 modelo de conduta a ser seguida.
Dessa forma, pode-se dizer que os poemas homéricos seriam verdadeiros modelos pedagégicos. Cf. Paidéia.
p. 27-59.

% Jean Pierre-Vernant e Pierre Vidal-Naquet, loc. cit.

% Sobre a preocupacdo dos médicos, moralistas e filésofos gregos dos séculos V e IV a. ¢. quanto ao cultivo da
temperanca como conduta moral, recomendamos a leitura do excelente trabalho de Michel Foucault, Historia
da Sexualidade Il - O Uso dos Prazeres, trad. Maria Thereza da Costa Albuquerque. Rio de Janeiro: Graal,
1984.

% Jean Pierre-Vernant e Pierre Vidal-Naquet, loc. cit.

% Cf. Michel Foucault, A Verdade e as Formas Juridicas. trad. Roberto Cabral de Melo Machado e Eduardo
Jardim Morais. Rio de Janeiro: Cadernos da PUC/RJ, 1979.

% A funcédo purificadora da Tragédia Grega a aproxima, de forma ndo casual, das preocupacdes da Medicina
Grega de tal forma que ambas tém na figura de Dioniso o seu patrono. Dioniso ndo é somente a divindade que
preside o teatro; é, também, o deus a quem os cidaddos, quando a cidade se vé atingida pelo miasma, se
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Dessa forma, a arte tragica assinala o surgimento de um novo tipo de
paidéia voltada, agora, para a formacdo de um tipo novo de homem: livre e responsavel por
suas acdes, isto é, o Cidaddo. Ja no inicio da Poética, Aristoteles atribui esta vocagao
pedagdgica da tragédia, ao afirmar que a atividade imitativa é congénita no homem, e que,
"por imitacao, [ele] aprende as primeiras nocdes"®.

Sendo o carater e 0 pensamento os elementos que desencadeiam a agdo

tragica, sdo eles que irdo determinar a situacdo tragica por exceléncia, definindo, qual dos

personagens possiveis seria 0 mais apto para encarnar a figura do herdi tragico:

E a do homem que n&o se distingue muito pela virtude e pela justica; se cai
no infortdnio, tal acontece ndo porque seja vil e malvado, mas por forca de
algum erro; e esse homem ha de ser algum daqueles que gozam de grande
reputacdo e fortuna, como Edipo e Tiestes ou outros insignes
representantes de familias ilustres *.

O carater e a conexdo intrinseca de seus atos faz com que o herdi se
precipite na catastrofe. E assim que, pensando salvar Tebas da peste, Edipo se descobre
parricida e incestuoso: momento em que Edipo se revela em toda sua bestialidade, mas é
também o momento em que ensina ao publico uma licdo. Se o terror e a piedade surgem do
movimento que vai da fortuna ao infortunio, da dita a desdita, é, contudo, o prazer que
auferimos na imitacdo que encontramos na base de todo aprendizado, na medida em que 0

mito tragico representa uma verdade universal. Assim, diz Goldschmidt, "[...] a imitacdo

artistica nos instrui, ndo pela simples identificacdo da cdépia com o original, mas pela

voltam. E pelo transe dionisiaco que se da a purificacdo; em que o vinho, dadiva de Dioniso, é um poderoso
pharmakon. "Dioniso Katharsios, o deus que liberta", cf. Marcel Detienne, Dioniso a Céu Aberto. trad.
Carmem Cavalcanti. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1988. p. 46.

% De acordo com Herédoto, Aristodamo “fazia parte dos trezentos lacedeménios que tinham defendido as
Termépilas; so ele tinha voltado sdo e salvo; preocupado em lavar o oprobrio que os espartanos ligavam a essa
sobrevivéncia, procurou e encontrou a morte em Platéia ao realizar faganhas admiraveis. Mas nao foi a ele
que os espartanos concederam, com o prémio da bravura, as honras flnebres devida aos melhores; recusaram-
Ihe a aristeia porque, combatendo furiosamente, como um homem alucinado pela lyssa, tinha abandonado seu
posto" apud Jean-Pierre Vernant, As Origens do Pensamento Grego. Trad. Isis Borges B. da Fonseca. S&o
Paulo: Difel, 1981. p. 44.

% Aristoteles, Poética. 1448 b 5-10.

% Aristteles, Poética, 1453 a 10.
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elaboracdo técnica da 'copia’ que nos provem de um saber que, precedentemente, estdvamos
privados.”, de onde a "[...] sua intencdo pedagdgica e a conivéncia entre o artista e seu

publico."*®.

Vemos, assim, como o sistema da representacdo na origem do teatro do
ocidente j& nasce viciado pelo dispositivo da reproducdo social, na medida em que este

expressa uma verdade universal, e faz da linguagem um meio de comunicagdo dessa verdade.

2.2 - Descartes: segundo momento da representacao.

Esse sistema de representacdo elaborado por Aristdteles, e tdo bem
conservado e aperfeicoado pela escolastica, vigorou, sem grandes alteracGes durante um
periodo aproximado de dois mil anos. Foi preciso esperar por Descartes e o século XVII
para que uma sutil mudanca na orientacdo do espirito deitasse por terra todo edificio da
metafisica aristotélica'®’.

Na busca de um método capaz de "bem conduzir a propria razéo e procurar
a verdade nas ciéncias”, subtitulo do Discurso do Método®?, Descartes vé& nas mateméticas
um modelo capaz de servir de base para a elaboracdo de um método seguro, sustentado pela
ordem e pela medida, capaz de conduzir ordenadamente seus pensamentos em qualquer
matéria que seja: de forma que possamos ir do conhecimento de um termo ao de outro que

Ihe segue necessariamente e lhe d& origem, mas que também possamos reconhecer nos

100 vjctor Goldschmidt, Temps Physique et Temps Tragique chez Aristote. 215-217.

101 Essa mudanca no pensamento do séc. XVII deve-se & convergéncia de fatores que estariam na base de uma
substituicdo da visdo de um mundo fechado para um universo infinito, tais como: "[...] a substituicdo da
preocupacao pelo outro mundo e pela outra vida pela preocupacdo com esta vida e este mundo."; ou entdo,
"[...] a substituicdo do objetivismo dos medievos e dos antigos pelo subjetivismo dos modernos [...]"; ou ainda,
a mudancga com relagdo ao "[...] velho ideal da vita contemplativa cedendo lugar ao da vita activa.”. De forma
que "[...] & pura contemplacdo da natureza e do ser, 0 moderno deseja a dominagdo e a subjugacéo.”, (A.
Koyré, Do Mundo Fechado ao Universo Infinito. Trad. Donaldson M. Garschagen. Rio de Janeiro: Forense-
Universitaria, 1986, p. 13. cf. também La Pensée Moderne e L'Apport Scientifique de la Renaissence in
Etudes d'Histoire de la Pensée Scientifique. Paris: Gallimard/Tel, 1973).

192 Descartes, OEuvres et Lettres. Textos apresentados por André Bridoux. Paris: Gallimard/Bibliothéque de la
Pleiade, 1952 / Obras Escolhidas. Trad. J. Guinsburg e Bento Prado Junior. S&o Paulo: Difusdo Européia do
Livro, 1973. p. 68-71 [53-54].
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objetos sujeitos ao conhecimento as relagcbes necessarias entre si, gracas a uma mesma

unidade comum que "[...] permite analisar segundo a forma calculavel da identidade e da

n103

diferenca [...]""°, noutras palavras, um metodo que garanta um desenvolvimento progressivo

de "[...] uma série que, partindo do simples, faca aparecer as diferencas como graus de

complexidade"'%*

, € que ndo dependa de nenhuma visdo arbitraria do espirito tal como o
silogismo aristotélico: nos dando verdades necessérias, ao contrario do silogismo que nos da

verdades provaveis (ou possiveis).

E todos conhecem a ordem cartesiana, que se vai encontrando, igual a si
prépria, no Discurso, nas Meditacdes, nos Principios: duvido, sei que
duvido e, por consequéncia, penso e existo, sei que Deus &, e que ndo pode
enganar, e que portanto posso fundamentar uma ciéncia do mundo nas
idéias claras e, por fim, retirar dessa ciéncia as aplicacdes técnicas que me
tornardo senhor da Natureza'®.

2.2.1 - Da Duvida as Verdades Eternas: O Cogito como garantia da existéncia de Deus e

do Mundo.

Diante das possibilidades que se apresentam a sua época, e que faziam
derivar de Deus as esséncias das coisas pela sua participacio da esséncia divina'®, Descartes

se coloca questdo de que as esséncias das coisas criadas seriam, ndo menos que as

103 Michel Foucault, As Palavras e as Coisas. Trad. Anténio Ramos Rosa. S30 Paulo: Martins Fontes, 19--. p.
79. Descartes, Regule, XXXIV, p. 168.

104 Michel Foucault, op. cit., "Em matéria de progressdes matematicas, quando se conhecem 0s dois ou trés
primeiros termos, ndo é dificil encontrar os outros"”, diz Descartes. p. 80.

195 Ferdinand Alquié, A Filosofia de Descartes. trad. M. Rodrigues Martins. Lisboa: Editorial Presenca/Martins
Fontes, 1980. p.7.

106 A sua época, Descartes se vé confrontado a duas vias de pensamento que fazem derivar de Deus a esséncia
das coisas. De um lado, a escolastica, cuja afirmagdo da existéncia de Deus empresta sua certeza a das coisas
sensiveis, de onde se remonta até Ele como de um efeito a uma causa. De outro lado, 0 neoplatonismo, que
parte da intuicdo de um principio divino, para ir de Deus as coisas, como da causa ao efeito. Tanto uma
guanto a outra partem do principio platdnico em que a esséncia de uma coisa criada deriva da participacdo da
esséncia divina; dai conclui-se que Deus é o criador das existéncias, mas ndo das esséncias: estas sdo apenas
participacdes de sua esséncia eterna.
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existéncias, criadas por Deus %, ja que Deus ndo pode ter sua vontade limitada nem pelo
Bem, nem pelo Possivel.

Ao admitir um lago de criador-criatura entre Deus e as esséncias das coisas
finitas, e ndo um laco de participacdo, Descartes faz de Deus a garantia de nossos juizos
sobre as coisas, e ndo 0 modelo das coisas, na medida em que parte da "ordem das razfes",
que tem na verdade da existéncia de Deus o principio de outra verdade: a minha existéncia e
das coisas. Se do ponto de vista l6gico a existéncia de Deus é segundo em relacdo a
existéncia da Alma, como sujeito pensante, no desenvolvimento do cogito. Do ponto de vista
metafisico, contudo, a existéncia de Deus é primeira em relagdo a existéncia da Alma e do
Mundo.

A0 mesmo tempo em que 0 cogito nos da um tipo exemplar de uma
proposicao verdadeira, ele prepara a distin¢do radical entre a alma e o corpo, e dai ao mundo
exterior. Sendo um ato da vontade, a divida é a maneira pela qual retiramos os juizos de
existéncia que haviamos dado as coisas, deixando, contudo, inalteradas as idéias com que
representamos as coisas. Eis como Descartes evita a armadilha de um solipsismo radical e
chega ao entendimento de que ha, de uma parte, idéias que representam "naturezas

verdadeiras e imutaveis"%®

, como as que sdo utilizadas pelos gedmetras, tais como a
extensdo, 0 ponto e a reta; de outra parte, idéias das quais ndo se pode dizer se representam

uma natureza positiva ou uma privagdo, tais como as idéias de calor ou de frio - base de toda

107 »As verdades matematicas, as quais chamais eternas, foram estabelecidas por Deus, e dele dependem
inteiramente, tanto quanto o resto das criaturas. Com efeito, dizer que essas verdades sdo independentes dele é
falar de Deus como de um Juapiter ou de um Saturno e sujeita-lo ao Estige e aos destinos”. Descartes, carta a
Mersenne de 15 de abril de 1630 in: OEuvres et Lettres. p. 933.

198 Descartes, Les Méditations. In: OEuvres et Lettres. / Obras Escolhidas. p. 311 [171]. "[...] quando imagino
um tridngulo, ainda que ndo haja talvez em nenhum lugar do mundo, fora de meu pensamento, uma tal figura,
e que nunca tenha havido alguma, ndo deixa, entretanto, de haver uma certa natureza ou forma, ou esséncia
determinada dessa figura, a qual é imutavel e eterna, que eu ndo inventei absolutamente e que ndo depende de
maneira alguma de meu espirito; como parece, pelo fato de que se pode demonstrar diversas propriedades
desse triangulo, a saber, que os trés angulos sdo iguais a dois retos, que o maior angulo é oposto ao maior lado
e outras semelhantes, as quais agora, quer queira, quer ndo, reconheco mui claramente e mui evidentemente
estarem nele, ainda que ndo tenha antes pensado nisto de maneira alguma, quando imaginei pela primeira vez
um triangulo [...]".
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fisica aristotélica. E por meio dessas idéias inatas que Descartes separa, de tudo o que hé de
obscuro e confuso nos objetos dos sentidos, aquilo que ha de claro e distinto nas naturezas
verdadeiras e imutéaveis apresentadas pelas matematicas.

As idéias, no que diz respeito a seus objetos, ndo sdo todas iguais, pois
existe mais perfeicdo em umas que em outras. Assim, a ideia do ser absolutamente perfeito é
como que o termo ao qual se referem todas as nossas comparagdes’®. A idéia de perfeito e
infinito ndo é somente uma "idéia clara e muito distinta", mas também € a primeira e a mais
clara de todas, e relativamente a qual concebo os seres finitos e limitados. Ter uma idéia
clara e distinta da alma, como ser pensante, € conceber essa substdncia pensante sem
introduzir qualquer nogao de corpo.

O corpo, por seu turno, sendo distinto da alma, € uma idéia cuja substancia é
a de um objeto cuja idéia é clara e distinta da idéia de alma, a saber: a da extensdo em trés
dimensdes. Porém isso ndo nos da a certeza da sua existéncia fora de nos, pois a existéncia
do corpo ndo é evidente, ou seja, ndo esta compreendida na idéia que temos dele, sendo a sua
existéncia o produto da inclinagdo natural que temos em crer na sua existéncia. Contudo, a
prova da existéncia de Deus exclui qualquer possibilidade de atribuir a nossa inclinagéo
natural o motivo de nosso descaminho. Portanto, sua bondade constitui para nds, nesse

dominio, uma garantia.

109 »1 ] como seria possivel que eu pudesse conhecer que duvido e que desejo, isto é, que me falta algo, e que

ndo sou inteiramente perfeito, se ndo tivesse em mim nenhuma idéia de um ser mais perfeito do que o meu, em
comparacdo ao qual eu conheceria as caréncias de minha natureza?" Les Méditations in OEuvres et Lettres /
Obras Escolhidas p. 294 [150].
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2.2.2 - Da Representacdo como funcdo designativa a Representagdo como funcéo

significativa.

Vimos anteriormente como a representacdo aristotélica se sustentava sobre
um senso comum como 6rgao cuja fungdo € a de instituir sobre uma diversidade dada uma
unidade que € da ordem do conceito; cabendo a linguagem a tarefa de significar o objeto
subsumido pelo conceito.

Tomando o bom senso como 0 meio mais seguro para se atingir a verdade,
Descartes ndo somente exclui "[...] a semelhanca como experiéncia fundamental e forma
primeira do saber, denunciando nela um misto confuso que cumpre analisar em termos de
identidade e diferencas, de medida e de ordem."*®, bem como abre 0 caminho para uma
nova relagdo do pensamento com a representacdo: esta ndo mais se sustenta na "[...] relacéo

111

do signo com seu contetdo [...]", diz Foucault N&o se trata mais dos liames entre as

palavras e as coisas como condi¢cdo para 0 conhecimento, mas de uma relacdo que se

estabelece no interior do proprio conhecimento e permite o vinculo "[...] entre a idéia de uma

nll2

coisa e a idéia de uma outra. Eis o ponto de interseccdo entre a logica cartesiana e a

I6gica dita de Port-Royal. Essa nos diz que "o signo encerra duas idéias, uma da coisa que

representa, a outra da coisa representada; e a sua natureza consiste em animar a primeira com

nl13

a segunda."*°. Vamos de uma representacdo a outra por meio do signo. "A partir da idade

classica, o signo é a representatividade da representacdo enquanto representavel.”, diz

Foucault'**,

De onde se conclui que a verdade ndo se expressa mais a partir do juizo feito
sobre as coisas, como no caso de Aristdteles, mas de acordo com o juizo que fazemos da

idéia da coisa.

119 Michel Foucault, As Palavras e as Coisas. p. 78.

1 pid., p. 93.

12 oc. cit.

113 apud Michel Foucault, As Palavras e as Coisas. p. 93.
114 Michel Foucault, op. cit. p. 94.
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2.2.3 - A Moral Cartesiana.

As mudancas ocorridas no pensamento do séc. XVII e que conduziram o
homem a perda de "[...] seu lugar no mundo ou, dito mais corretamente, perdeu o préprio

mundo em que vivia e sobre o qual pensava [...]"**

, atribuiram a Descartes e aos pensadores
do séc. XVII a tarefa de restabelecer o vinculo entre o0 homem e o mundo, qual seja,
recolocar em novas bases as relacGes entre o conhecimento e a moral.

Para Descartes, o problema do conhecimento cientifico ndo exclui o
problema conhecimento moral. J& na primeira parte do Discurso do Método, ele nos da
provas da importancia do uso do "bom senso” como meio mais eficaz para se atingir uma
verdade no campo das ciéncias, mas é também com base no "bom senso" que Descartes ird
fundamentar a sua "moral provisoria". Se é possivel dizer que o0 bom senso "[...] desempenha
papel capital na determinacdo da significagdo [...]", pois, como senso unico, ele "[...] exprime
a existéncia de uma ordem de acordo com a qual é preciso escolher uma direcéo e se fixar a
ela [...]"**® enquanto idéia clara e distinta; também n&o é menos verdadeiro que é a partir do
bom senso que se constitui o conformismo social, a constancia na vontade e a moderagao nos
desejos: regras dessa "moral proviséria" que nos permitiria viver de forma harmoniosa e
feliz, apesar da ddvida que persistiria em nossos juizos sobre as coisas**’. Assim, o bom
senso se apresenta para Descartes, como sendo o elo que garantiria a complementaridade
entre o conhecimento moral e o conhecimento das ciéncias, em outras palavras, € pelo bom
senso que o homem alcanga a sua reconciliagdo com Deus por meio do conhecimento das leis

da natureza. Ora, para Descartes a paixdo e a acdo sdo modos do pensamento,

respectivamente, marca do estado de passividade do pensamento, isto €, tudo o que é dado ao

15 A. Koyré, Do Mundo Fechado ao Universo Infinito. Trad. Donaldson M. Garschagen. Rio de Janeiro:
Forense-Universitaria, 1986, p. 13.

116 Gilles Deleuze, Légica do Sentido. p. 78-79.

17 Discurso parte 111 passim in OEuvres et Lettres / Obras Escolhidas.
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pensamento sem que ele atue (nogdes claras e distintas do entendimento; sensacdes e paixdes
propriamente ditas; desejo ou célera); e marca da vontade livre pela qual podemos julgar ou
abster-nos de julgar, isto é, dar ou recusar nossa adesdo aos enlaces de idéias que nos sao
apresentadas pela imaginacéo, pelo entendimento ou pelos sentidos**2.

Ora, a filosofia de Descartes é o cultivo do juizo, ou seja. uma filosofia
sustentada em uma vontade permanente de ndo aderir as idéias sendo em razao de sua clareza
e distincdo™®. "Formar idéias de coisas sujeitas a julgamento ... é o que, principalmente,
procuro ensinar em minhas Meditagfes”. Os primeiros passos da filosofia, a firme e
constante resolucdo de ndo aderir sendo a evidéncia, e a davida metddica, que disso resulta,
sdo frutos de uma iniciativa da vontade. E a filosofia ndo separa a extensdo dos
conhecimentos do cultivo do juizo. O juizo, submetendo-se ao entendimento, conduz o
homem ao "soberano bem, considerado pela razdo natural, sem a luz da fé", que é "o
conhecimento da verdade por suas primeiras causas, isto €, a sabedoria”. De forma que a
sabedoria, objeto da filosofia, é alcangada, quando "a inteligéncia mostra, de comeco, a

n120

vontade, o partido que deve tomar"~". Considerando que o0 juizo é o ato da vontade livre, a

18 O homem, como alma unida a um corpo, esta submetido as sensagdes e as paixdes que Ihe chegam do corpo,
mas &, de certa forma, o senhor de seus movimentos corporais. Com isso, a fortuna ou o infortdnio do homem
dependem, unicamente, de suas paixdes; essas, sdo "[...] percepcdes, ou sentimentos,ou emogdes da alma, que
referimos particularmente a ela; e que sdo causadas, mantidas e fortalecidas por algum movimento dos
espiritos.” (Descartes, Les Passions de I'Ame. In: OEuvres et Lettres. / Obras Escolhidas. p. 709 [311]);
distinguem-se, por isso, das sensacdes, que se referem a objetos exteriores a alma. Essas tém, em geral, seu
ponto de partida na impresséo de um objeto exterior sobre os sentidos, ou, pelo menos, na imagem desse
objeto. E, com efeito, a atitude, tomada passivamente pela vontade, a respeito desses objetos que constitui a
paixdo em sua esséncia. Nossos conhecimentos, dessa forma, sdo limitados e finitos; em contrapartida, nossa
vontade é "infinita" como a de Deus, isto é, livre de dar ou recusar sua adesao.

119 paixdes da Alma, art. 52, p. 723 [328]. As paixdes, por sua natureza, dispdem nossa vontade, antes de
qualquer razéo, a acolher conhecimentos novos, a procurar o que nos é Util, a fugir, pelo contrario, dos perigos.
Mas essas disposi¢des contém, também, juizos acerca do bem e do mal, juizos que, enquanto as paixdes
permanecem em seus limites naturais, sdo juizos verdadeiros.

120 | ettres a Elisabeth in OEuvres et Lettres. p. 1195-1208, passim. Da “moral provisoria” estabelecido pelo
bom senso atingimos uma moral definitiva cujas verdades encontram apoio numa concepg¢do racional e
metddica do homem. Dessa forma, a intencdo profunda da matematica, da fisica e da metafisica ndo é
aumentar nosso conhecimento das quantidades, de Deus ou da natureza, mas fortalecer o juizo: é assim que o
conhecimento das ciéncias se apresenta como um meio para se atingir um conhecimento mais elevado: um
conhecimento moral. Considerando que o juizo é o ato da vontade livre, a filosofia envolve, por
consequéncia, desde 0 comeco, essa atitude da vontade, na qual consiste a virtude.
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filosofia cartesiana envolve, por conseqiiéncia, desde o comeco, essa atitude da vontade, na

qual consiste a virtude.

2.2. 4 - A Logica de Port-Royal e a Moral Jansenista.

O seculo XVII marca o fim do Renascimento e o inicio dos tempos
modernos, ou seja, com o século XVII adentramos na idade classica e marca o coroamento

de um tipo de homem que ja vinha sendo forjado desde o Renascimento: o "honnéte homme"

em oposicdo ao "pedante escolastico™ .

Pelo que foi dito anteriormente, a constituicdo desse novo homem traz,
como paradigma, a elaboracdo de uma nova légica capaz de restabelecer o vinculo do
homem com o mundo. Esta ai um bom motivo pelo qual os principios humanistas, que
norteavam o espirito renascentista em sua reveréncia a Antigtidade, estabelecesse um retorno
ao platonismo, em detrimento de Aristoteles. Nesse sentido, os comentarios de Alexandre

Koyré acerca de Petrarca, e de sua reveréncia a retorica de Cicero, sdo bastante instrutivos:

As demonstracbes complicadas da escolastica aristotelisante ndo o
interessam; elas ndo criam a persuasdo. Ora, 0 mais importante ndo € o de
persuadir? Para que poderia, portanto, servir o raciocinio, sendo para
persuadir aquele a quem se dirige? Ora, para isso, o silogismo tem bem
menos valor que a retdrica ciceroniana. Esta € eficaz, porque ela é clara,
porque ela ndo é técnica, porque ela se dirige ao homem, e porque ao
homem ela fala daquilo que mais Ihe importa: ele mesmo, da vida e da
virtude. Ora, a virtude - e é preciso possui-la e pratica-la se quisermos
realizar o fim Ultimo do homem que é a salde - é preciso ama-la, e ndo
analisa-la. Os verdadeiros filosofos, quer dizer, os verdadeiros professores
da virtude, ndo nos fazem um curso de metafisica, ndo nos falam de coisas
desinteressantes, incertas e indteis: "eles procuram tornar bons aqueles que
0s escutam... Pois vale mais... formar uma vontade piedosa e boa que uma
inteligéncia vasta e clara... E mais seguro querer o bem do que conhecer o
verdadeiro. A primeira coisa é sempre meritoria, a outra € freqlientemente
culpavel e ndo admite desculpas..." Vale mais "amar Deus... que... se
esforcar em conhece-lo". Primeiro porque conhece-lo é impossivel, e

121 Robert Blanché, Histéria da Légica de Aristoteles a Bertrand Russell. trad. Antonio J. Pinto Ribeiro. Lisboa:
Edices 70, 1985. p.171.
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depois porque "o amor é sempre feliz, enquanto que o verdadeiro
conhecimento ¢ as vezes doloroso..."'? (nossa traduc#o).

E justamente por se dirigir a0 homem que, para os fundadores da Ldgica de
Port-Royal, a I6gica ndo pode ser "[...] concebida como uma disciplina especulativa, tal como
é ensinada nas escolas, ao lado da geometria, da historia ou da teologia: conjunto de textos

que se dao a estudar.”, para Arnaud e Nicole, a l6gica "é uma disciplina pratica"*?

, OU Seja, 0
proposito da légica ndo se limita a aplicacdo mecénica de receitas pré-estabelecidas de
raciocinios a fatos concretos, mas em "fornecer-nos regras para o raciocinio”, donde a
premissa de que "[...] 0 que primeiro que tudo seria necessario ensinar aos homens, ndo tanto
a raciocinar corretamente como a julgar saudavelmente."*?*,

A principio, a l6gica cartesiana e a ldgica de Port-Royal parecem convergir
para 0 mesmo objetivo. Porém, se para a moral cartesiana o conhecimento cientifico é um
meio pelo qual é dado ao homem conhecer o verdadeiro bem e a justica, 0 mesmo néo se da
com a moral jansenista, que tem na ciéncia o exercicio do orgulho e da vaidade humana, pois
a condicdo miseravel do homem o interdita de qualquer possibilidade de conhecimento da

125 Nesse sentido,

vontade de Deus que ndo seja pelo concurso da doutrina da fé crista
podemos ver nas palavras de Pascal um sinal de reprovagdo as pretensdes cartesianas de
alcancar a verdade segundo a luz da razdo: "Se é um sinal de fraqueza provar Deus pela

natureza, nao desprezeis a Escritura. Se é um sinal de forca ter conhecido estas contradices,

prezai a Escritura”, diz Pascal'%.

122 Alexandre Koyré, La Pensée Moderne in Etudes d'Histoire de la Pensée Scientifique. Paris: Gallimard/Tel,
1973. p.19.

123 Robert Blanché, op. cit., p. 182 - 183.

124 Robert Blanché, loc.cit.

125 A ignorancia do homem, a sua incapacidade em conhecer claramente a vontade divina, resulta daquilo que o
jansenismo extremista chama de maldade radical do mundo, de forma que "Deus para 0 homem esta
radicalmente oculto, a ponto de n6s nunca podermos conhecer suas vontades, nem de saber - por pouco que
seja - si n6s somos eleitos ou danados" (nossa traducgdo). Lucien Goldmann, Jean Racine. Paris: L'Arche,
1956. p. 51.

126 BJaise Pascal, Pensamentos § 428. trad. e notas Américo de Carvalho. Mira Sintra: Livros de Bolso Europa-
América, 1978.
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Com efeito, a moral jansenista se orienta segundo o "[...] problema da triade:
Deus-homem-mundo, e pela impossibilidade de toda existéncia intramundana valida ou
mesmo toleravel numa perspectiva cristd". 1sso faz do jansenismo "[...] um movimento de
'solitarios', de eremitas, abandonando o mundo para se recolher na soliddo e em Deus"*% .
Porém a sua condicao de pecador o distancia também de Deus. Enfim, é nessa encruzilhada

de uma condicdo cindida entre o0 mundano e o divino que vai se desenrolar o teatro de

Racine.

2.2.5 - Jean Racine entre o Drama e a Trageédia: As Origens do Teatro Psicoldgico.

Essa moral que impBe "[...] a recusa a uma sé vez da vida vd e sem
consciéncia que implica toda atividade - politica, administrativa ou econémica - no mundo, e
da ilusdo de poder exercer uma atividade valida e auténtica no ministério de Deus", se
desdobra em duas correntes do jansenismo, cuja diferenca entre elas reside na visdo de cada
uma com relacdo a possibilidade de uma atividade valida no mundo. Uma, 0 jansenismo
centrista, define a tarefa do verdadeiro cristdo como sendo aquela que, "[...] em face do
mundo mal e dominado pelo egoismo e pela concupiscéncia”, ha de ser a de, "[...] segundo
Arnauld e Nicole, lutar sem qualquer espirito de vitéria definitiva, para defender a verdade e
0 bem". Isso d& & concepgdo centrista uma condicdo “essencialmente draméatica™*®. "O
homem-no-mundo ndo estd mais radicalmente e absolutamente s6. Ele estd protegido pela
presenca visivel ou invisivel da divindade, cuja causa ele defende"'%.
J& para a outra, o0 jansenismo extremista de Martin de Barcos, "[...] 0 mundo

é radicalmente mal; é um mundo que Deus abandonou e no qual o cristdo ndo saberia exercer

qualquer atividade valida. [...] Ndo ha mais entre 0 homem e o mundo qualquer comunidade

127)_ycien Goldmann, op. cit., p. 44-45.
128 |_ucien Goldmann, op. cit., p. 48-50 passim.
129 |_ucien Goldmann, op. cit., p. 54.
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- mesmo a de uma luta - ndo ha mais dialogo"**°

, 1SS0 d& ao jansenismo extremista um
caréter essencialmente tragico*®!.

E sob a influéncia dessas duas correntes do jansenismo que vai se delinear a
estrutura do teatro de Racine. Se em Andromaca (1667), Britanico (1669), Berenice (1670) e
Fedra (1676) Racine adota a postura tragica do jansenismo extremista, nas demais pecas ele
adere a concepcao dramética do jansenismo centrista.

Seguindo as analises que Lucien Goldmann faz da estrutura da tragédia
raciniana, e que podem ser estendidas também ao drama, desde que resguardadas a distingdo
quanto a possibilidade, ou ndo, de solugdo do conflito, vemo-nos diante de uma questdo que
destaca a posicdo singular de Racine na Histéria do Teatro: estamos nos referindo as
controveérsias que os tedricos travam a respeito do carater psicolégico ou ndo do teatro de
Racine.

Lucien Goldmann tem razdo quando aponta para o erro de se tomar a
tragédia de Racine a partir de uma abordagem psicoldgica dos personagens, pois "[...] hd em
toda tragédia uma primazia absoluta da moral sobre o existente, daquilo que deve ser sobre
aquilo que €, que uma tragédia € a representacdo de um universo dominado por um conflito
de valores".

Com efeito, o universo trdgico de Racine exprime o conflito entre os
imperativos de um mundo regido pelo relativo, pelo regime do mais-ou-do menos e da
contradicdo; portanto, um mundo governado por uma moral da escolha (a pseudomoral do
mundo), e a moral do herdi tragico "que vive sob o olhar de Deus", portanto segue uma

moral da totalidade, aonde se d& a reunido dos contréarios, dominada "pela exigéncia de

30| ucien Goldmann, op. cit., p. 50 - 51passim.

131 Seguimos a classificacdo conceitos literarios de Tragédia e de Drama feita por L. Goldmann que ele aplica &
doutrina jansenista: "NOs chamaremos 'tragédia’ toda peca na qual os conflitos s@o necessariamente
insollveis, e 'drama’ toda peca na qual os conflitos séo ou resolvidos (a0 menos no plano moral) ou insollveis
em conseqliéncia da intervencao acidental de um fator que segundo as leis constitutivas do universo da peca -

poderia no intervir", *** | op. cit., p. 13.
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valores absolutos”, donde a recusa do mundo se faz lei. Num universo como este, em que 0s
personagens tragicos sdo "conscientes a uma sO vez de suas exigéncias e de seus limites",
suas acdes se encontram "fora de toda motivacao e de toda explicagdo psicolégica™'*?.

Porém o problema nos parece mal colocado quando procuramos definir a
visdo psicoldgica da representacdo teatral a partir de uma explicacdo das motivacdes das
acoes dos personagens. Com efeito, uma abordagem como essa poderia convir para uma
analise da producdo teatral do século X1X até a primeira metade do século XX; mas ndo para
o teatro do século XVII e, de modo particular, para o teatro de Racine. N&o devemos ignorar
que o teatro de Racine marca um desvio e um distanciamento com relagdo a tragédia grega,
pelo menos a tragédia tal como nos foi apresentada na Poética por Aristoteles.

Para Aristdteles o elemento tragico reside na agdo, ou seja, a tragédia se
apresenta como representacdo de uma realidade objetiva. Ja para Racine, a representacdo
tragica se encontra deslocada para uma realidade de ordem subjetiva; qual seja, a de um
universo tragico encarnado pelo personagem em que se exprime o conflito entre a
"pseudomoral do mundo" e a moral do her6i tragico. E, pois, nesse universo de conflito
entre a vontade e a paixdo que ira se desenvolver o teatro do século XVII e da as tragédias de
Racine as cores de uma "tragédia das paixdes"*>.

Ao comparar os dois grandes expoentes do teatro do século XVII, Corneille
e Racine, Larroumet pde em evidéncia a oposicdo entre os dois. Em Corneille a tragédia

representa a "[...] luta da vontade contra a paixao em proveito do dever [...]", de forma que o

herdi corneilliano "[...] é aquele que pensa e age grandemente, segundo um ideal de virtude e

132 |_ucien Goldmann, op. cit., p. 14 - 21 passim.
133 Gustave Larroumet, Racine. Paris: Librairie Hachette, 19--. p. 133 - 150 passim.
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de nobreza. Por conseguinte, a faculdade que governa o heroi é a vontade. Em Racine,

herdeiro de uma moral jansenista, a vontade é fraca diante da paixao, pois

[...] a natureza humana, viciada pela falta primeira, é fundamentalmente
ma. [...] Do dia em que o homem entrou na vida, ele sofreu os assaltos do
mal, e ele ndo pode rechaca-los sem a ajuda de Deus. Ora, a graca € dificil
de obter; Deus a aceita ou a recusa a seu gosto; o numero dos eleitos é
pequeno. As paixdes, sempre despertas, sdo as formas diversas que tomam
o mal para nos perder. Crer que, somente pela forca da vontade, nos
chegaremos a supera-las, é uma ilusio funesta™.

E justamente a partir do desenvolvimento do tema da luta entre a vontade e
as paixdes humanas, quando a representacao teatral comecga ganhar os contornos de um teatro
de personagens, que podemos tracar a linha que, de Racine a Stanislavski, ira gravitar em
torno da caracterizagio do personagem. E, portanto, a um teatro de personagens que
devemos entender a critica ao que Artaud chamou de um "teatro psicol6gico oriundo de

nl36.

Racine"~": um processo de subjetivacdo especifica de um quadro de comportamento social

aceitavel.

2.2.6 - Considerac0es Finais.

A Representacdo € aquilo que se apresenta ao pensamento; ou "[...] 0 que
forma o conteido concreto de um ato de pensamento."™’; dito de outra forma, é pela
representacdo que a coisa, ou a idéia da coisa, se da a conhecer. Assim sendo, uma questdo
se coloca de imediato: como é possivel a representacdo, ou melhor, quais as condi¢Bes

necessarias a representacdo? Nesse sentido Bergson nos d& uma resposta bastante

3% Gustave Larroumet, Racine. p. 137. “No Cid, a honra e o dever filial lutam contra 0 amor; em Horacio, 0
patriotismo luta contra 0 amor e o sentimento da familia; em Cina, o dever filial e a cleméncia lutam contra o
amor e a vinganca; em Polieucte, o entusiasmo religioso luta contra o a mor conjugal”.

135 Gustave Larroumet, op. cit., p. 140.

136 Antonin Artaud, Le Théatre et la Cruauté in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 82 [108]

137 André Lalande, Vocabulaire Techinique et Critique de la Philosophie, (Représentation, sentido C). Paris:
PUF, 1983.
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contundente quando destaca que a representacdo é algo que esta ligada aos "[...] movimentos,
no interior do meu corpo, destinados a preparar a reacdo de meu corpo a acdo dos objetos

exteriores." 8,

Dessa forma, a representacdo marcaria a unidade entre a percepcéo e a agéo
em razdo do corpo como centro de a¢do possivel.

Seja no plano bioldgico, seja no plano das rela¢fes sociais, a representacdo
desempenha a funcéo pela qual os seres se reconhecem a si mesmos e ao mundo®®,
garantindo, dessa forma, uma memoria funcional de tal forma precisa que permita a eles
estabelecerem relacdes estaveis seu mundo préprio™®.

Dessa forma, o modelo da representacédo aplicado ao teatro, seja o teatro da
acao (objetivo), seja o teatro de personagens (subjetivo), tem por funcéo a elaboragéo de um
modelo pedagdgico em que o individuo, em sua condigdo de espectador, toma consciéncia de

si e de sua condicdo em relacdo ao grupo. Se a tragédia grega trata da expulsdo do tirano e

da instauracdo do cidaddo como paradigma de uma sociedade pautada pelas relacGes de

138 Henri Bergson, Matiére et Mémoire. Paris: Librairie Félix Alcan, 1934. p. 8. Bergson rejeita por completo a
tese psicologista que tomava a representacdo como um produto da atividade cerebral.

139 Sobre a fungéo bioldgica da representacéo cf. Jacob von Uexkiill, Mondes Animaux et Monde Humain. trad.
Philippe Muller. Paris: Denoél, 1965, para quem a unidade do comportamento animal com o seu meio esta
assegurada pelo circulo funcional dos mecanismos sensério-motor (p. 24). Porém, a aparente rigidez do
mecanismo sensorio-motor, Uexkill observa a necessidade um sistema de significacdo capaz de ampliar a
acdo do animal, como no caso da atitude do caranguejo conhecido pelo nome de Eremita em sua relacdo com a
Anémona-do-mar, multiplicando, com isso, as possibilidades de respostas do animal ao seu meio; dessa forma
haveria uma dessimetria entre a imagem perceptiva e a imagem ativa que o caranguejo toma em sua relagdo
com a anémona-do-mar, que ora "toma a conotacdo de 'coisa protetora’ ", ora "a conotacdo de 'habitat' " e por
fim toma "a conotacdo de ‘alimento™ (p. 57-58). Num outro extremo, vemos a etnologia apontar para 0s
rituais de iniciacdo das sociedades primitivas como meio de formacdo de uma memoéria étnica pela qual o
homem primitivo se reconhece como membro de um grupo social. Pela memoéria 0 homem representa a si
mesmo e a Lei que assegura 0 seu pertencimento ao grupo Nesse sentido, a representacdo pode ser tomada
como o conjunto de normas que visam garantir as relac@es estaveis de um grupo social. Cf. Pierre Clastres, A
Sociedade contra o Estado. Trad. Theo Santiago. Rio de Janeiro: Livraria Francisco Alves Editora, 1978.
Devemos destacar que esse papel da representagdo como meio de inclusdo num grupo social ndo é a expressdo
natural de uma tendéncia do homem ao convivio social, mas o procedimento de um mecanismo que 0s autores
de O Anti-Edipo chamam de "[...] repressdo-recalcamento da producéo desejante [...]", e que ela se apresenta
"[...] de maneira muito diversa, segundo a formacao social considerada.". cf. Gilles Deleuze e Félix Guattari,
O Anti-Edipo. Trad. Georges Lamaziére. Rio de Janeiro: Imago, 1976. p. 233.

140 Yexkiill, idem, p. 56-63, mostra como, a partir do lago entre a imagem perceptiva e a imagem ativa, constitui-
se um sistema de signos com o0s quais o animal elabora um mundo préprio. Cf. sobretudo as pranchas 7a, 7b,
e 7¢, nas quais estdo representados os elementos que constituem o quarto do homem, o quarto do gato e o
quarto da mosca, tomados cada um, respectivamente, como um mundo préprio.
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isonomia’**, o teatro do Renascimento se orienta pelo principio da intersubjetividade das

relacdes pelas quais 0 homem se apresentaria

[...] como membro de uma comunidade. A esfera do ‘inter' Ihe parecia (ao
homem) o essencial de sua existéncia; liberdade e formacdo, vontade e
decisdo, 0 mais importante de suas determinacdes. O 'lugar' onde ele
alcancava sua realizacdo dramatica era o ato de decisdo. Decidindo-se pelo
mundo da comunidade, seu interior se manifestava e tornava-se a presenca
dramética. Mas 0 mundo da comunidade entrava em relacdo com ele por
sua decisdo de agir e alcangava a realizacdo dramatica principalmente por
isso. Tudo o que estava aquém ou além desse ato tinha de permanecer
estranho ao drama: o inexprimivel e o ja expresso, a alma fechada e a idéia
ja separada do sujeito. E sobretudo o que era desprovido de expressdo, o
mundo das coisas, na medida em que ndo participava da relagdo

intersubjetiva.'*.

Podemos perceber o quanto Artaud se distancia dessas duas formas da

representacdo, pois para ele o objetivo do teatro ndo reside na resolucdo dos “[...] conflitos

1143

sociais ou psicolégicos ou servir de campo de batalha para paixdes morais [...]” ", isto seria

1144

0 mesmo que “[..] considerar o teatro como uma funcdo de segunda mao. Nessas

condigBes € compreensivel a necessidade da primazia do texto em relacdo aos demais
elementos que compBe a encenacdo, como pretendia Aristdteles, e que para Artaud isso

constitui uma forma de limitac&o para o teatro:

Esta idéia da supremacia da palavra no teatro esta tdo enraizada em nds e o
teatro nos aparece de tal modo como simples reflexo material do texto, que
tudo aquilo que no teatro ultrapassa o texto, que ndo esta contida em seus
limites e por ele estritamente condicionado, parece-nos fazer parte do
dominio da encenacdo considerada como qualquer coisa de inferior em
relacéo ao texto.**.

' Jean-Pierre Vernant, As Origens do Pensamento Grego e, com Pierre Vidal-Naquet, Mito e Tragédia na
Grécia Antiga, capitulo "Edipo" sem complexo.

142 peter Szondi, Teoria do Drama Moderno. Trad. Luiz Sérgio Repa. S&o Paulo: Cosac & Naify, 2001. p. 29.

143 Antonin Artaud, Théatre Oriental et Théatre Occidental in Oeuvres Complétes / O Teatro e seu Duplo. p. 67-
68 [92].

144 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in Oeuvres Complétes / O Teatro e seu Duplo.
p. [118].

5 Antonin Artaud, Théatre Oriental et Théatre Occidental in Oeuvres Complétes / O Teatro e seu Duplo. p. 66
[90].
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Perder uma idéia do teatro é prostitui-lo por meio de sua sujeicdo ao

texto4®

, anafora da representagdo. Isso ndo significa que a representagcdo seja "[...] a
negacao absoluta do teatro [...], ao contrario, [...] seria mais a sua perversao.", diz Artaud em
carta a B. Crémieux **'.

Ora, a histéria da representacdo € também a historia do juizo. Assim, a
darmos atencdo as palavras de Gilles Deleuze, "Da tragédia grega a filosofia moderna, é toda
uma doutrina do juizo que se elabora e se desenvolve. O que é tragico € menos a a¢ao que 0

juizo, e a tragédia instaura de imediato um tribunal."**

(nossa tradugdo). Portanto, para
acabar com o juizo de Deus, s0 resta a Artaud se colocar em oposicao a linguagem tal como
ela esta organizada, linguagem articulada. Para tal, ele se serve do recurso da teatralidade
como linguagem propria ao teatro'®®. "“A teatralidade tem de atravessar e restaurar
totalmente a 'existéncia’ e a ‘carne’ ", diz Jacques Derrida **°, de tal forma que se consiga por
a nu as relagdes do corpo existente com as forcas que o afetam.

"[...] a danga / e por conseguinte o teatro / ainda ndo comecaram a

nl51

existir.">", eis "Porque se lhe deixaram um lugar sobre todas as cenas de um teatro

natimorto" 2.

Pelo cruzamento desses dois textos, percebemos que para Artaud, o teatro
ocidental j& nasce asfixiado pelos imperativos da representacdo. Portanto, 0 seu
renascimento supde a destruicdo de todas as formas de representacdo, ou melhor, por

renascimento do teatro, Artaud entende como sendo a recuperagdo da sua vitalidade, isto

146 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in Oeuvres Complétes / O Teatro e seu Duplo.
p. 86 [114].

147 Apud J. Derrida, Le Théatre et la Cloture de la Représentation in L'Ecriture et la Différence. Paris: Editions
du Seuil, 1967. p. 348.

%8 Gilles Deleuze, Critique et Clinique. Paris: Les Editions de Minuit, 1993. p. 158.

% Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu
Duplo, p. 86 [114]. "[...] a questdo do teatro deve despertar a atencédo geral, ficando subentendido que o teatro,
por seu lado fisico, e por exigir a expressdo no espago, na verdade a Unica real, permite aos meios magicos da
arte e da palavra exercerem-se organicamente e em sua totalidade, como exorcismos renovados. De tudo isto
se conclui que ndo se devolverd ao teatro seus poderes especificos de acdo antes de sua linguagem lhe ser
devolvida.".

150 jacques Derrida, idem, p. 341.

131 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XIII. p. 114.

152 Antonin Artaud, Le Théatre et la Anatomie in OEuvres Complétes XXII. p. 278.
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significa, antes de tudo, "[...] a afirmacdo / de uma terrivel / e alids inevitavel

"153 '3 saber: a morte do homem™**,

necessidade.
Ainda ndo foi dita a Gltima palavra sobre o homem. [...]
O teatro jamais foi feito para descrever o homem e o que ele faz, mas para
constituirmos um ser de homem que possa nos permitir avangar sobre a
rota de viver sem supurar e feder.
O homem moderno supura e fede porque sua anatomia é méa, e o sexo, em
relagdo ao cérebro, mal colocado na quadratura dos 2 pés.
E o teatro é esse mamulengo desengoncado que - muisica de troncos por
farpas metélicas de arames farpados - nos mantém em pé de guerra contra
0 homem que nos espartilhava. [...]
O homem vai muito mal em Esquilo, mas ainda se julga um pouco deus e
ndo quer entrar na membrana, e em Euripides finalmente patina na
membrana, esquecendo onde e quando foi deus.™ (nossa tradugéo)

Segundo Artaud, "Trata-se, portanto, para o teatro, de criar uma metafisica
da palavra, do gesto, da expressdao, com o objetivo de tira-lo de sua estagnacdo psicolégica e
humana."**®, de forma que se possa "[...] questionar organicamente o homem, suas idéias
sobre a realidade e seu lugar poético na realidade."*’.

"O teatro jamais foi feito para nos descrever o homem e o que ele faz
[..]"*%%. Para Artaud, o objetivo do teatro estd em atingir o “[...] homem total e ndo ao
homem social, submetido as leis e deformado pelas religides e pelos preconceitos [....]"**
Portanto, para que o teatro recupere a sua esséncia é preciso "[...] romper a sujeicao do teatro

em relacdo ao texto e reencontra a no¢do de uma espécie de linguagem Unica a meio caminho

entre 0 gesto e 0 pensamento.”*® de forma a fazer o que Artaud chama de uma “[..]

153 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XIII. p. 110.

15 Antonin Artaud, Pour en Finir avec le Jugement de Dieu — La Recherche de la Fécalité in OEuvres
Complétes XIII. p. 83. "L4& aonde isto sente a merda / isto sente o ser. / O homem poderia muito bem nédo
cagar, / ndo abrir a bolsa anal, / mas ele escolheu cagar / como ele teria escolhido viver / no lugar de consentir
em viver morto. / E que para ndo fazer coc, / teria sido necessario que ele consentisse / em ndo ser, / mas ele
n&o podia resolver-se a perder o ser, / quer dizer em morrer vivendo." (nossa tradug&o).

155 Antonin Artaud, Le Théatre et I’ Anatomie in OEuvres Complétes XXII. p.

156 Cf. Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in: OEuvres complétes IV / O Teatro e seu
Duplo. p. 87 [115].

%7 Ibid., p. 89 [118].

158 Antonin Artaud,

159 e Théatre de la Cruauté (Second Manifeste) in: OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 119 [155].

180 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in: OEuvres complétes IV / O Teatro e seu
Duplo. p. 86 [114].
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metafisica da linguagem, dos gestos, das atitudes, do cenario, da masica sob o ponto de vista

teatral [...]”: eis a tarefa do Teatro da Crueldade, pois diz Artaud:

Enquanto a encenagdo continuar a ser, mesmo no espirito dos encenadores
mais livres, um simples meio de apresentacdo, um modo acessério de
revelar as obras, uma espécie de intervalo espetacular sem significagdo
prépria, ela so tera valor na medida em que conseguir se dissimular por tréas
das obras que pretende servir. E isso durara enquanto o interesse maior de
uma obra residir em seu texto, enquanto no teatro, arte da representacéo, a
literatura estiver acima da representacdo impropriamente chamada de
espetaculo, como tudo aquilo que esta denominagdo tem de pejorativo, de
acessorio, de efémero e exterior.'®".

Assim, enquanto o teatro ocidental estiver sob dominio do texto, ndo

somente encontraremos no teatro um estado de completa desqualificacdo de tudo aquilo que

1162

pode ser considerado “[...] como especificamente teatral no teatro[...]”™“, tais como:

linguagem de signos e de mimica, atitudes, gestos, entonacdes objetivas, etc. Mas também

converte a palavra num meio gque serve apenas “[...] para expressar conflitos psicoldgicos

17163

particulares ao homem e a sua situacdo na atualidade cotidiana da vida. Para Artaud, o

teatro €, antes de tudo, “[...] arte independente e autdnoma, [...]” e que “[...] para ressuscitar
ou simplesmente viver deve acentuar aquilo que o distingue do texto, da palavra pura, da

literatura e de todos os outros meios escritos e fixos.”*%4

161 Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 101-102 [135-
16212?1]tbnin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p.
1633,2n[?o4r3i.n Artaud, Théatre Oriental et Théatre Occidental in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p.
16462n[303r3i'n Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 102 [136].



48

Capitulo 111

3- Do Duplo

N&o basta dizer que o Duplo ocupa um lugar deixado vago pela
representacdo, um lugar do qual a representacdo nao teria mais nada a dizer, constituindo-se,
assim, como que um limite a propria representacdo. 1sso abriria as portas para uma série de
equivocos que fariam com que perdéssemos o sentido da idéia de Duplo, tal como é
concebida por Artaud*®.

Com efeito, para que possamos compreender o que venha a ser o Duplo, é
preciso seguir a formula de A. Virmaux quando diz que “N&o se trata de uma imagem, nem

de um reflexo.”%.

De fato, ndo seria uma imagem, posto que, se assim o fosse, o Duplo
seria a imagem de alguma coisa da qual seria o representante. Também ndo se trata de um
reflexo, pois, dessa forma, o Duplo deveria ser tomado como sendo algo intrinseco a
representacdo em sua articulagdo com aquilo que representa e aquilo que é representado, de
forma a nos dar idéias claras e distintas: “[...] idéias claras sdo idéias mortas e acabadas.”, diz
Artaud*®’. Portanto, em ambos 0s casos, o Duplo ndo passaria de outra forma de se referir a
Representagdo. Assim, tanto num caso quanto no outro, o Duplo se encontraria envolvido
pela primazia da linguagem articulada, ou seja, dominado por aquilo que a linguagem tem de

imitativa. Segundo A. Virmaux, “Entre o teatro e seu Duplo néo se estabelece uma relagéo

simplesmente metaférica e verbal, mas uma relacio de identidade.”*.

165 Esse problema foi muito bem assinalado por A. Virmaux. Ele aponta para as trés formas classicas de
interpretacdo da idéia de Duplo: o problema da esquizofrenia; a atracdo de Artaud pelo ocultismo e, por fim, a
recorréncia, por parte de Artaud, a expressdo poética. E mostra que nenhuma delas “[...] da conta da
importancia capital que reveste a no¢do de Duplo.”, Artaud e o Teatro. Trad. Carlos Eugénio Marcondes de
Moura. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 1978. p. 44-45.

166 A Virmaux, idem, p. 45.

187 Antonin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p.
39 [55].

188 A Virmaux, Ibid, p. 45.
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Mas em que sentido podemos falar de uma identidade entre o teatro e seu

Duplo? E Artaud quem nos responde:

Disse, portanto, ‘crueldade’ como teria dito ‘vida’ ou como teria dito
‘necessidade’, porque eu quero indicar, sobretudo, que, para mim, o teatro
¢ ato e emanacao perpétua, que ndo ha nele nada de fixo, que eu o assimilo
a um ato verdadeiro, portanto vivo, portanto magico. [...] O teatro tem de
se igualar a vida, ndo a vida individual, a esse aspecto individual da vida
em que triunfam os CARACTERES, mas numa espécie de vida liberada,
que varre a individualidade humana e na qual o homem ndo passa de um
reflexo. Criar Mitos eis o verdadeiro objeto do teatro, traduzir a vida sob
seu aspecto universal, imenso, e extrair desta vida das imagens aonde nés
gostariamos de nos reencontrar **° (nossa traducao).

Nesse sentido, estamos de acordo com J. Derrida quando diz que “O teatro

da crueldade nfo é uma representacdo. E a prdpria vida no que ela tem de irrepresentavel.

170 £ preciso reter essa idéia como

A vida é a origem ndo representavel da representacao.
um norte para a interpretacdo de que a destruicdo que acompanha o Teatro da Crueldade nao
implica num céntico de um niilismo absoluto: “O teatro da crueldade / ndo é o simbolo de um
vazio ausente [...]”, ao contrario, a crueldade “E a afirmacéo / de uma terrivel / e alis

inelutavel necessidade.”"

(nossa traducédo), sem a qual a teatralidade ndo seria capaz de
restaurar a existéncia. Mas, para isso, € preciso recolocar o problema do sistema da
representacdo, sustentaculo do conceito imitativo da arte, na ordem da vida. Nesse sentido,
estamos mais uma vez de acordo com J. Derrida quando afirma a necessidade da continuagéo

172

da representacdo para o exercicio da Crueldade Com efeito, se o teatro se tornou um

espetaculo destinado a contar histdrias, ndo devemos ver nisso “[...] a negacao absoluta do

169 Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres complétes IV. p. 110-112 [145-148], passim.

1703, Derrida, idem. p. 343.

171 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres complétes XI1I. p.110.

172 “pensar o fechamento da representacdo é, portanto, pensar o poder cruel da morte e do jogo que permite &
presenca de nascer para si, de usufruir de si pela representacdo em que ela se furta na sua diferencia. Pensar o
fechamento da representacdo € pensar o tragico: ndo como representacdo do destino mas como destino da
representacdo. A sua necessidade gratuita e sem fundo.

Eis por que no seu fechamento € fatal que a representacdo continue.” (nossa tradugdo) J. Derrida, idem. p.
368.
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teatro, [...] seria antes a sua pervers&o.”*"

(nossa traducdo). Assim, o Teatro da Crueldade
seria menos a negacao da Representacdo do que a sua reversao.

E bem verdade que com o Duplo, Artaud visa acabar com o conceito
imitativo da arte cuja origem remonta a Aristdteles. Porém ndo é menos verdadeiro que a
idéia de Duplo se mantém numa relagdo direta com a linguagem. “A Arte, diz Artaud, ndo é a
imitacdo da vida, mas a vida é uma imitacdo de um principio transcendente com o qual a arte

nos volta a por em comunicag&o.”*"

, € a isto que Artaud se refere quando nos fala de uma
“[...] supressdo das palavras por trds dos gestos [...]” (nossa traducdo), de forma que a
encenacdo deixe de ser o lado decorativo da representacdo para se tornar “[...] uma

linguagem diretamente comunicativa.”*".

3.1 -0 Duplo e a Linguagem.

Ao comentar um quadro de Lucas van den Leyden intitulado As filhas de
Lot, Artaud diz “[...] que esta pintura é aquilo que o teatro deveria ser, se soubesse falar a

linguagem que Ihe pertence.”*™.

O que pode, a principio, parecer uma tentativa de Artaud
em operar uma reforma da linguagem teatral, revela, contudo, uma necessidade de ordem
vital.

Com efeito, Artaud ndo para de chamar a atencéo para a necessidade de se
operar uma reforma da linguagem teatral. Em varios momentos ele mostra uma insatisfacao

com um teatro dominado pelo texto; ou, para utilizarmos as palavras de Artaud, pela

linguagem articulada:

7% Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 102 [136].

7% Antonin Artaud, OEuvres Complétes IV. p.

75 Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 103 [137].

176 Antonin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p.
35 [50].
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O dialogo - coisa escrita e falada — ndo pertence especificamente a cena,
pertence ao livro; prova disso é que nos manuais de historia literaria
reserva-se um lugar para o teatro considerado como ramo acessério da
histéria da linguagem articulada.*’’

Porém nédo devemos ignorar o fato de que Artaud também aponta para o fato
de que o problema ndo reside, em absoluto, na linguagem das palavras propriamente dita,
mas na tentacdo de se fixar a uma linguagem determinada, ao apego as facilidades que uma

determinada linguagem apresenta:

[...] a fixaclo do teatro numa linguagem, palavras escritas, musica, luzes,
sons, indica sua perdicdo a curto prazo, com a escolha de uma determinada

linguagem demonstrando o gosto que se tem pelas facilidades dessa

linguagem: e o ressecamento da linguagem acompanha sua limitac&o.".

Numa tentativa de fugir a essa tentacdo que Artaud ira recoloca o problema
da natureza do teatro quando diz que “O teatro ndo existe em nada mas se serve de todas as
linguagens, gestos, sons, palavras, fogo, gritos, [...]”. Porém o que vem a ser esse nao lugar
do teatro? Para ele é precisamente aquilo que escapa a palavra e lanca a linguagem na
ordem do ndo representavel, “[...] exatamente ao ponto onde o espirito precisa de uma

» 179

linguagem para produzir suas manifestacdes.””"”. Nesse sentido, Artaud é inflexivel:

[...] reivindico o direito de romper o sentido usual da linguagem, de romper
de vez a armadura, explodir as correntes, voltar enfim as origens
etimoldgicas da lingua que, através de conceitos abstratos, evocam sempre

uma nocao concreta.*®,

Essa linguagem, que € uma nao-linguagem, consiste de tudo o que ocupa a

cena, tudo aquilo que pode ser utilizado como meio necessario para exprimir uma cena, “[...]

7 Antonin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres Complétes 1V / O Teatro e seu Duplo. p.
36 [51].

178 Antonin Artaud, Le Théatre et la Culture in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 14 [21].

79 Antonin Artaud, ibid.

180 Antonin Artaud, Lettres sur la Cruauté in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 97 [131].
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” 181' Essa

tudo aquilo que pode manifestar e exprimir materialmente numa cena [...]
linguagem teatral pura, constituida de “[...] signos, gestos e atitudes [...]”, que “[...] ao invés
de representar palavras, corpos de frases [...] representam idéias, atitudes do espirito,

aspectos da natureza [...]"*

, € capaz de desencadear um jogo de signos que rompem a
representacdo e libera seu lado sombrio: “Toda verdadeira efigie tem sua sombra que a
duplica; e a arte se instala a partir do momento em que o escultor que modela acredita liberar

uma espécie de sombra cuja existéncia dilacerara seu repouso [...]”, diz ele *®.

3.1.1 - O Duplo e o Signo.

N&o podemos deixar de destacar a presenca de um certo ockhamismo no
tratamento dado ao signo por Artaud'®. Sua preocupacdo em eliminar todas as entidades
superfluas, como as idéias de ser, de universal e outras tais, com as quais se estruturam 0s
sistemas de representacdo, que para Artaud ndo passam de excrescéncias parasitarias de
conceitos teoldgicos, com os quais o teatro tem estado sobrecarregado, tudo isso fez com que
ele construisse o teatro da crueldade sobre os alicerces de um profundo conhecimento dos

signos e de sua natureza. O Teatro Alquimico pode ser considerado como sendo o tratado

181 Antonin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p.
36 [51-52].

182 Antonin Artaud, La Mise em Scéne et la Métaphysique in OEuvres Complétes 1V / O Teatro e seu Duplo. p.
38 [53-54] passim.

183 Antonin Artaud, Le Théatre et la Culture in OEuvres Compleétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 13 [20].

184 Guilherme de Ockham, ao se dedicar & refutacdo da realidade dos universais, tdo cara a tradicdo aristotélica,
afirma que os conceitos, objetos da ciéncia, ndo séo realidades, mas significacBes: sdo significantes, por
assim dizer, no lugar dos significados que designam.

O ockhamismo é uma filosofia do signo. De um lado, o signo € tudo aquilo cuja sua apreensdo implica no
conhecimento de outra coisa. De outro lado, o signo € a condigdo que faz advir o conhecimento de alguma
coisa, e que é “suposta” por ela. Assim, 0s conceitos universais sdo, na realidade, inteleccdes das coisas
individuais. Dessa forma, “Basta ao intelecto confrontar-se com o objeto, para nele produzir-se um
conhecimento deste.” apud P. Boehner e E. Gilson, Historia da Filosofa Cristd. p. 540.

Ora, sendo um conhecimento o conhecimento de uma singularidade, o signo linguistico assinala os dois
polos com os quais ele se articula: a proposicéo e a suposicdo. Mas é também essa dupla orientacdo que
mina “[...] secretamente a linguagem”, arruinando de anteméo “[...] a ‘sintaxe’, e ndo apenas a que constroi
as frases mas também a que, embora menos manifesta, faz ‘manter em conjunto’ (ao lado e em frente umas
das outras) as palavras e as coisas.”, cf. M. Foucault, As Palavras e as Coisas, p. 6.
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artaudiano sobre o signo. N&o queremos dizer com isso que Artaud tivesse a pretensdo de
elaborar um tratado semidtico a maneira de Peirce. O pragmatismo peirceano tem como
principio metodoldgico o fato de que “Consideremos que efeitos, que repercussdes préaticas
podemos conceber que o objeto de nosso pensamento é susceptivel de ter. Nessas condices,
nossa concepcao desses efeitos constitui todo o conteido de nossa concepcéo do objeto.” %
Isso permite que ele possa empreender uma reconstrucdo da logica, que ele chama de
semidtica: “[...] a quase-necessaria, ou formal, doutrina dos signos. [...], quero dizer que
observamos os caracteres de tais signos e , a partir dessa observagao, por um processo a que
ndo objetarei denominar Abstracdo, somos levados a afirmacdes, eminentemente faliveis e
por isso, num certo sentido, de modo algum necessarias, a respeito do que devem ser 0s
caracteres de todos os signos utilizado por uma inteligéncia “cientifica”, isto é, por uma
inteligéncia capaz de aprender através da experiéncia.”*®°.

Essa légica peirceana ndo se concebe de forma independente de sua
Fenomenologia que permite a descri¢cdo de cada tipo de signo em sua simples presenca para
consciéncia: “A analise do Idgico, aplicada aos fenbmenos mentais, mostra que s6 ha uma
Unica lei do espirito, a saber, que as idéias tendem a se expandir continuamente e a afetar
outras, que se encontram com elas numa relagéo de afectibilidade.”*®’.

A questdo é que em Artaud ndo ha qualquer necessidade de estabelecer uma

classificacdo dos signos, basta apenas buscar no signo o seu poder de afeccao.

N&o esta de modo algum provado que a linguagem das palavras é a melhor
possivel. E parece que em cena, que é antes de mais nada um espago a ser
ocupado e um lugar onde alguma coisa acontece, a linguagem das palavras
deve dar lugar a linguagem pelos signos cujo aspecto objetivo é aquilo que
de modo mais imediato nos atinge.'*®

185 Charles S. Peirce, Semi6tica. Trad. José Teixeira Coelho Neto. S&o Paulo: Editora Perspectiva, 2003. p.
18 Charles S. Peirce, Semiética. p. 45.

187 Charles S. Peirce, Semi6tica. p.

188 Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 103 [137].
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Assim, o paralelo feito por ele entre o plano “[...] que constitui a realidade
virtual do teatro [...]”, em que evoluem as personagens, 0s objetos, 0s sons e as imagens, e 0
plano “[...] puramente suposto e ilusorio [...]” dos simbolos alquimicos, serve para indicar
que o trabalho desenvolvido pelo teatro corresponde, no espirito, “[...] a uma ativacdo de
idéias e aparéncias através das quais tudo aquilo que no teatro é teatral se designa e pode ser

189 Daf 0 uso de glossolalias como ensaios de linguagem®*, de

distinguido filosoficamente.
forma a criar um espagco de signos novos, explodindo os signos convencionais da
representacdo que lancam a linguagem no plano do utilitario, para conduzir a linguagem a
sua forma mais elementar: “Exclamacdes, interjeigdes, / gritos, / interrupgdes, interrogacoes,

/ proclamacdes / sobre a reconsideracdo do Juizo Final.”**.

Ao comentar o projeto de
emissdo radiofénica de Para Acabar com o Juizo de Deus, Artaud diz: “N&o se trata de
espetaculo representacdo, / de uma noite a outra é preciso que uma peca se mova / que a pega

se mova.” %

3.1.2- O Duplo e 0 Teatro.

O que vem a ser essa marca especifica do teatral a qual Artaud se refere
como sendo a mais elementar do teatro? Artaud parte de uma exigéncia e de uma inelutavel
necessidade, pois s6 ha teatro aonde ha conflito. Portanto, para ele s6 pode existir teatro a

partir de um principio agonistico:

De fato, se se coloca a questdo das origens e da razdo de ser (ou da

necessidade primordial) do teatro, encontramos de um lado, e

18 Antonin Artaud, Le Théatre Alchimique in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 47 [66-67].
1% Antonin Artaud, OEuvres Complétes IX. p. 172.

191 Antonin Artaud, Pour Préparer I’Emission in OEuvres Complétes XIII. p. 233.

192 Antonin Artaud, Pour Préparer I’Emission in OEuvres Complétes XIII. p. 235.
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metafisicamente, a materializacdo ou antes a exteriorizacdo de uma espécie
de drama essencial que conteria de um modo simultaneamente mdaltiplo e
Unico os principios essenciais de todo drama, j& orientados e divididos, ndo
tanto a ponto de perderem sua natureza de principios, mas o suficiente para
conter de modo substancial e ativo, isto €, cheio de descargas, infinitas

perspectivas de conflitos.™®.

Este drama essencial ultrapassa o sentido da propria Criacdo que, segundo
Artaud, é “[...] o resultado de uma Vontade una — e sem conflitos.”. Assim, para que o
verdadeiro teatro possa nascer € preciso um “[...] segundo tempo da Criacdo, 0 tempo da
dificuldade e do Duplo, o da matéria e do adensamento da idéia.”***.

E justamente pelo fato de que toda criacdo manifesta uma tendéncia a
permanéncia, de que todo ser visa perpetuar-se na existéncia, em contraste com a tendéncia
antagénica de dissolucdo que se encontra na raiz de todo ato criador, €, portanto, justamente
ai que encontramos as origens primitivas do teatro. Por primitivo entende-se como sendo um
teatro cujos “[...] principios essenciais de todo drama [...]” ndo se confundem com o de um
teatro de atualidades, de exposicdo da vida cotidiana, mas de um teatro de virtualidades
puramente metafisicas.

Em O Teatro Alguimico, Artaud destaca a misteriosa identidade “entre a
esséncia do principio do teatro e a do principio da alquimia” aonde as imagens produzidas
tanto pela alquimia quanto pelo teatro sdo meios de expansdo destinados a “encenar
projecdes e precipitacdes de conflitos [...] em que toda verdade se perde ao realizar a fusao

1195

inextrincavel e Unica entre o abstrato e o concreto Para Artaud, "O teatro é na realidade

a génese da criacdo, [...] se o teatro € um duplo da vida, a vida € um duplo do verdadeiro

198 Antonin Artaud, Le Théatre Alchimique in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 47 [67-68].

1% Antonin Artaud, Le Théatre Alchimique in OEuvres complétes IV / O Teatro e seu Duplo. p. 49 [68].
“Parece que ali onde reina a simplicidade e a ordem ndo pode haver nem drama nem teatro, e o verdadeiro
teatro nasce, assim como a poesia, mas por outras vias, de uma anarquia que se organiza, apés lutas filoséficas
que sdo o lado apaixonante dessas primitivas unificaces.”. Ibid, p. 49 [68-69].

195 Antonin Artaud, Ibid, p. 50 [70].
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teatro” ™. Nesse sentido, o Teatro da Crueldade é um catalisador de energias e de violéncias

capaz de reconduzir a crueldade a sua unidade vital.

Para além da Crueldade, ha o Duplo, escreveu V. Novarina, além dos
choques e das dissonancias, ha todo um mundo de analogia e de
correspondéncias [...] se, através da Crueldade, Artaud quer juntar a
divisdo, a Contradicéo, o Perigo, a fim de livrar o0 homem de sua letargia,

pelo Duplo - que se tornou o principio da linguagem por correspondéncia e

por signos - ele quer tornar sensivel & unidade multipla da vida *’.

Se, como diz G. Deleuze, “[....] tudo passa pela linguagem e se passa na

linguagem, [..]"*%

, como ndo ver no Duplo uma abertura para uma logica do sentido?
Como o Duplo ¢ a linguagem em sua forma primitiva, revela, portanto, a sua natureza de
signo. Assim, o teatro da crueldade, parafraseando Deleuze, nos “[...] d& testemunho, ao
mesmo tempo, da maior impoténcia daquele que fala e da mais alta poténcia da linguagem

[..]7*%°. Porém, com isso, ndo resolvemos a questio, muito pelo contrério, com o teatro da

crueldade, abrimos caminho para a relacéo problematica entre o Duplo e 0 Pensamento.

3.1.3. —= O Duplo e o0 Pensamento: a petrificacdo do pensamento.

Antes de Artaud, devemos a Espinosa a tarefa de reverter o sistema da

representacdo. O método espinosista "[...] ndo consiste em nos fazer conhecer algo (método

1% Apud Alain Virmaux, Artaud e o Teatro. Trad. Carlos Eugénio Marcondes de Moura. S&o Paulo: Editora
Perspectiva, 1978. p. 44.

97 Alain Virmaux, Ibid., p. 45 - 46.

1% Gilles Deleuze, Légica do Sentido. Trad. Luiz Roberto Salinas Fortes. Sao Paulo: Editora Perspectiva, 1975.
p. 36-37.

199 Ipid, p. 31.
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representativo), mas nos fazer conhecer nossa poténcia de compreender."?®

(nossa
tradug&o).

Se a idéia exprime uma poténcia de existir; o aspecto reflexivo do método,
ou seja, seu aspecto formal (a idéia da idéia), exprime a poténcia de pensar. Segundo
Deleuze, o aspecto reflexivo "[...] consiste apenas no conhecimento do entendimento puro, de

sua natureza, de suas leis e de suas forgas."*".

Disso resulta que o aspecto formal da idéia
verdadeira implica em "[...] sua existéncia no atributo pensamento.”, e "[...] pressupée uma
‘forca inata' do entendimento [...]". Dessa forma, o método espinosista visaria menos a
adquirir uma idéia verdadeira, clara e distinta, do que fazer refletir a idéia que j& se encontra
no pensamento. Portanto, a idéia, na sua forma, independe do objeto que ela representa.
Porém a natureza do método espinosista ndo reside na forma da idéia
verdadeira, mas na sua relacdo com o contedo material da idéia, ou seja, no ultrapassamento
da dualidade cartesiana da forma e do contetdo. "A forma, enquanto forma da verdade, ndo

faz mais que um com o contetido da idéia verdadeira qualquer [...]"**

. Assim, sob o ponto
de vista material da idéia verdadeira é também uma idéia adequada. "Da mesma forma que a
idéia da idéia se define como idéia reflexiva, a idéia adequada se define como idéia
expressiva."?®, diz Deleuze, na medida em que o que a idéia adequada exprime é a sua
causa.

Seguindo a interpretacdo dada por Deleuze, o método espinosista "[...]
comporta portanto trés grandes capitulos, cada um estritamente implicados pelos outros.". Se
a idéia verdadeira se explica por nossa poténcia de conhecer, a idéia adequada "exprime sua

propria causa, enquanto exprime a esséncia de Deus como determinando esta causa.”, 0 que

nos leva a unidade da forma e do contetdo: "a idéia reflexiva e a idéia expressiva sdo a Unica

2% Gilles Deleuze, Spinoza et le Probléme de I'Expression. Paris: Les Editions de Minuit, 1968. p. 114.
201 Gilles Deleuze, loc. cit.

292 Gilles Deleuze, p. 115-118 passim.

293 Gilles Deleuze, op. cit., p. 118.
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e mesma coisa na realidade.”. Porém se a distincdo entre a idéia reflexiva e a idéia
expressiva sO se apresenta como uma distin¢do de razdo, "A unidade concreta das duas se

manifesta quando todas as idéias se deduzem umas das outras, materialmente a partir da idéia

n 204

de Deus, formalmente sob a poténcia de pensar. (nossa traducgéo), de forma que o

autdmato espiritual testemunha esta unidade.

A alma é uma espécie de autdbmato espiritual, quer dizer: ao pensar nos s6
obedecemos as leis do pensamento, leis que determinam ao mesmo tempo
a forma e o conteldo da idéia verdadeira, que nos fazem encadear as idéias
de acordo com suas proprias causas e segundo nossa propria poténcia, se
bem que ndés ndo conhecemos nossa poténcia de compreender sem
conhecer pelas causas todas as coisas que caem sob esta poténcia.?”

Em Artaud o problema da expressdo esta ligado a necessidade de devolver

1206

ao teatro "[...] a linguagem que Ihe pertence."“”, o que significa

[...] fazer com que a linguagem sirva para expressar aquilo que
rotineiramente ela ndo expressa: é usa-la de um modo novo, excepcional e
incomum, é devolver-lhe suas possibilidades de comocéo fisica, [...] é
tomar as entonacfes de uma maneira concreta absoluta e devolver-lhes o
poder que teriam de dilacerar e manifestar realmente alguma coisa, é

voltar-se contra a linguagem e suas fontes rasteiramente utilitarias [...]*%’.

Ora, a questdo é que, com o Duplo, a relacéo entre o teatro e a linguagem se
depara com o problema do pensamento de tal forma que o autdbmato espiritual ja ndo
caracteriza mais uma "[...] possibilidade logica de um pensamento que deduziria
formalmente suas idéias umas das outras.”, mas a "[...] impossibilidade de pensar que é o

1208

pensamento Essa relacdo problematica que Artaud encontra entre o teatro e o

pensamento € a mesma que ele observa entre 0 cinema e 0 pensamento.

204 Gilles Deleuze, Spinoza et le probléme de I'expression. p. 125.

2% Gilles Deleuze, Ibid., p. 126.

206 Antonin Artaud, OEuvres Compleétes, vol. IV / O Teatro e seu Duplo. p. 35 [50].

207 Antonin Artaud, Ibid, p. 44-45 [62].

208 \/éronique Tacquin, apud Gilles Deleuze, L'Image-Temps. Paris: Les Editions de Minuit, 1985. p. 217.
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Com efeito, enquanto Artaud se mantém fascinado pelo cinema, ele acredita

na capacidade das imagens cinematograficas de produzirem uma espécie de “[...] onda

nervosa que faga nascer o pensamento [...]"?%.

Este distinto de toda espécie de representacdo atada as imagens participa da
vibracdo mesma e do nascimento inconsciente, profundo, do pensamento. /
Ele se destaca subterraneamente das imagens, e origina-se ndo de seu

sentido ldgico e a elas ligado, mas de sua mistura, de sua vibracdo e de seu

choque.?*,

Trata-se, evidentemente, de encontrar uma linguagem das imagens, porém,
essa linguagem visual ndo seria de forma alguma “[...] um equivalente da linguagem escrita
[...] uma ma traducdo [...]”, ao contrério, essa linguagem visaria “[...] fazer esquecer a
esséncia mesma da linguagem e de transportar a acdo sobre um plano onde toda traducéo
tornar-se-ia indtil e onde esta acdo age quase que intuitivamente sobre o cérebro”*,

Sendo cinema considerado “[...] um excitante notavel.”, que “[...] implica
uma reversdo total dos valores, um transtorno completo da Optica, da perspectiva, da logica.”,
pelo simples fato do cinema agir “[...] diretamente sobre a massa cinzenta do cérebro.”*?. E
justamente ai, nessa espécie de motim “[...] fora de toda representacdo.”, nessa “[...]
reviravolta do pensamento humano [...]” em que “[...] a linguagem usual perde seu poder de

1213

simbolol...]”"°, que se revela a impoténcia do pensamento em pensar seus pensamentos.

Em Os dezoito segundos, Artaud apresenta o her6i acometido “[...] de uma
doenca. Ele tornou-se incapaz de atingir seus pensamentos; ele conservou sua lucidez por
inteira, mas ndo é capaz de dar uma forma exterior a qualquer pensamento que se lhe

»214

apresente, quer dizer, traduzi-lo em gestos e em palavras apropriadas.”<™". O heroi sabe que

2% Gilles Deleuze, L'Image-Temps. Paris: Les Editions de Minuit, 1985. p. 218.

210 Antonin Artaud, La Coquille et le Clergyman, in Oeuvres Complétes 111, p. 71.

21 Antonin Artaud, La Coquille et le Clergyman (Scénario de film), in Oeuvres Complétes I11, p. 19.
212 Antonin Artaud, Réponse a une Enquéte, in Oeuvres Complétes 111, p. 64, passim.

213 Antonin Artaud, Idem. p. 66 passim.

214 Antonin Artaud, Les dix-huit secondes, in Oeuvres Complétes 111, p. 9-10.
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possui a INTELIGENCIA e que, com ela, “Ele pode tudo, sim, tudo, exceto a posse de seu

1215

espirito. E assim que o autdmato espiritual torna-se Mdmia, testemunha da "[...]

impoténcia tanto para pensar o todo como para pensar a si mesmo, estando o0 pensamento

n216

sempre petrificado, deslocado, desabado.”<™, e revela “Um impoder de cristalizar

inconscientemente, o ponto rompido do automatismo em qualquer grau que seja.”?"’

Ha vérias passagens na obra de Artaud em que ele aborda o tema da mdmia.
Em a Correspondéncia da Mumia, Artaud nos fala de uma “[...] voz que ndo passa mais
pelos caminhos do som [...]”. Essa desarticulagdo da linguagem assinala o desfazimento do
“Eu”, ja que ndo h4 mais como alimentar o pensamento, pois a mumia se encontra diante de
uma realidade liberta do jogo das representacdes, envolvida por um fogo virtual que a faz
perder-se: “A mUmia voluntaria estd de pé, e em torno dela toda uma realidade se move. E a
consciéncia, como uma chama de discérdia, percorre o campo inteiro de sua virtualidade

1218

obrigada. (nossa tradugdo). E essa realidade movente, esse fogo virtual, que torna a

muamia atada, e a impede de atravessar essa paisagem: “Esta é a dura paisagem de fundo / que

se revela enquanto tu caminhas / e a eternidade te ultrapassa / pois tu ndo podes atravessar a

1219

ponte. (nossa traducao).

A Mumia assinala a ruptura tanto do monoélogo interior capaz de garantir a
autonomia do pensamento, quanto da estabilidade do mecanismo sensério-motor que

assegura a unidade da representacao:

[...] estes miolos, enfim, onde a concep¢do ndo se determina mais em suas
linhas,

tudo isso que faz minha mumia de carne fresca dar a deus uma idéia do
vazio onde a necessidade de ser nascido me colocou.

[.]

215 Antonin Artaud, Ibid. p. 12.

216 Gilles Deleuze, L'Image-Temps. Paris: Les Editions de Minuit, 1985. p. 217-218 passim.

27 Antonin Artaud, Le Pése-Nerfs in Oeuvres Complétes, vol. I**, p.

218 Antonin Artaud, Correspondance de la Momie in Oeuvres Complétes, vol. I**. p. 57-58 passim.
219 Antonin Artaud, La Momie attachée in Oeuvres Compleétes, vol. I*. p. 263.
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Espiritualmente eu me destrui a mim mesmo, eu ndo me aceito mais vivo.
Minha sensibilidade esta rente as pedras, e pouco me importa que saia dai
versos, vermes de canteiros abandonados.”??°, (nossa traducéo).

Com a mUmia o pensamento se depara com “[...] as trevas do absoluto
[..]7%**, ela é o avesso do pensamento. Ora, se a mimia é a petrificacdo do pensamento, a
paralisacdo do automatismo das idéias, isso ndo significa a anulacdo do pensamento, ao
contrario, ela revela a poténcia multiplicadora do proprio pensamento. Dessa forma, a
mUmia lanca o espirito na aventura do Corpo sem Orgéos, e faz dele uma nova imagem para

0 pensamento.

220 Antonin Artaud, Correspondance de la Momie in Oeuvres Complétes, vol. I**. p. 57.
221 Antonin Artaud, Invocation & la Momie, in Oeuvres Complétes, vol. I*, p. 264.
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Capitulo 1V

4- O que é o Corpo sem Org&os?

Pergunta que, por sua natureza, tende a nos levar a uma série de equivocos,
pois 0 Corpo sem Orgéo ndo deve ser confundido com um conceito, ele é definido, antes de
tudo, por uma prética, e das mais rigorosas. O Corpo sem Orgéos é o que resta quando se
perde todas as determinacdes. Nesse sentido, Deleuze e Guattari souberam muito bem como
abordar o problema, o Corpo sem Orgdos é antes de tudo "[..] um exercicio, uma
experimentacao inevitavel, ja feita no momento mesmo em que vocé a empreende, ndo feita

n222

enguanto vocé ndo a empreende. Assim, em vez da pergunta O que é o Corpo sem

Orgéos?, que requer uma resposta ontoldgica, eles a substituem por um problema de

natureza empirista: Como criar para si um Corpo sem Orgéos?*%.

“QO corpo €é o corpo. Ele
estd s6. E ndo precisa de 6rgdos. O corpo ndo é jamais um organismo. Os organismos sao
os inimigos do corpo”, diz Artaud®“.

Essa perda dos 6rgdos pelo Corpo sem Orgaos, essa destruicio desejada de
toda organizacdo determinada, identifica, de forma indissoltvel, o Corpo sem Org&os ao

desejo, e pode ser definido como “[...] o ovo pleno anterior a extensdo do organismo e a

organizagdo dos orgdos, [...] que se define por eixos e vetores, gradientes e limiares,

222 Gilles Deleuze e Félix Guattari, Mille Plateaux. Paris: Les Editions de Minuit, 1980. p. 185.

22 Como exemplos de tentativas de producdo de um Corpo sem Orgdos, Deleuze e Guattari citam: o corpo
hipocondriaco, cujos drgdos sdo destruidos, mas nada acontece; 0 corpo parandico, cujos 6rgdos ndo cessam
de ser atacados por influéncias, mas também restaurados por energias exteriores; o corpo esquizo, acedendo a
uma luta interior ativa que ele mesmo desenvolve contra os 6rgdos, cegando a catatonia; o corpo drogado,
esquizo experimental; o corpo masoquista, mal compreendido a partir da dor e que é antes de mais nada uma
questdo de Corpo sem Orgdos. Gilles Deleuze e Félix Guattari, Idem, p. 10.

224 Antonin Artaud, apud Gilles Deleuze e Félix Guattari, idem. p. 196.
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tendéncias dindmicas com mutacdo de energia, movimentos cinematicos com deslocamento
de grupos [...]”, portanto, o Corpo sem Org&os é “[...] o campo de imanéncia do desejo,

plano de consisténcia propria do desejo.” %

, plasma germinativo que contém as tendéncias
que garantem 0s processos ontogenéticos 2%, mas que, a0 mesmo tempo, se mantém em sua
virtualidade inegendrada: para quem as linhagens filiativas ndo quer dizer mais nada. “Eu,
Antonin Artaud, eu sou meu filho, sou meu pai, minha mie e eu”, diz Artaud®’, num
enunciado que parece se inspirar nas teorias de A. Weismann. Criar um Corpo sem Orgéos é
a mais inocente de todas as destrui¢fes, desde que se tome o seu processo de producdo em

toda sua plenitude com relagdo ao desejo, e ndo como objeto exterior ao desejo, como falta,

revelando a sua natureza culpada.

4.1 — Crueldade e Imanéncia.

As relacdes entre o Plano de Imanéncia e o Corpo se Orgdos ndo sdo de

mera afinidade, pelo contrério, o que existe é uma relacdo de identidade, em outras palavras, o

Corpo sem Orgéos é o Plano de Imanéncia por exceléncia; é o abismo cuja “[...] identidade

22 Gilles Deleuze e Félix Guattari, Idem, p. 13-15.

228 A teoria da Continuidade do Plasma Germinativo de A. Weismann, na qual se apéiam Deleuze e Guattari ao
articularem o Corpo sem Orgdos, se propunha responder ao problema biolégico da transmissdo hereditaria
dos caracteres adquiridos, e estavam diretamente relacionada a insuficiéncia das teorias da Perigénese dos
Plastidios de Haeckel e da Pangénese de Darwin em encontrarem uma explicacdo adequada para o problema.
Ora, “Um organismo ndo pode adquirir nenhum caracter para o qual ele ja ndo esteja predisposto; caracteres
adquiridos ndo sdo outra coisa que variagdes locais ou gerais provocadas por influéncias exteriores
determinadas.”, diz Weismann (La continuité du Plasma Germinatif comme Base d’une Théorie de I’Hérédité
in Essais sur I’Hérédité et la Selection Naturelle. Trad. Henry Varigny. Paris: C. Reinwald & Cia, Libraires —
Editeurs, 1892. p. 167). Assim, o que sdo transmitidos de uma geracdo a outra sdo as tendéncias, ou a
predisposicéo as rea¢des somaticas as influéncias do meio. E aqui que se instala a polémica levantada por T.
D. Lyssenko que acusa Weismann de rejeitar pura e simplesmente os aspectos materialistas do darwinismo e
introduzir de contrabando, na biologia, o idealismo e a metafisica. Para Lyssenko, a teoria da evolugdo dos
organismos vivos € inconcebivel sem a transmissdo Hereditaria “[...] das particularidades individuais
adquiridas por um organismo em determinadas condi¢Bes de sua existéncia [...]”, diz Lyssenko (A Heranca e
sua Variabilidade. Editorial Vitoria Limitada, p. 99). O problema é que, com a teoria da continuidade do
plasma germinativo, Weismann coloca a discussdo sobre a natureza dos processos vitais no plano da
virtualidade, ao passo que Lyssenko se atém ao plano das estruturas organicas atuais. Sobre a teoria
weismaniana e suas afinidades com o Corpo sem Orgéos, e a reagdo de Lyssenko, cf. Deleuze e Guattari, Anti-
Edipo. p. 201-202.

227 Antonin Artaud, apud Deleuze e Guattari, idem, p. 31.
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do Um e do multiplo como unidade dialética” é ultrapassada desde o comeco de toda

oposicao: “[...] unidade que se diz do maltiplo.” *

. Campo Transcendental que se distingue
da experiéncia, posto que ndo reenvia nem a um objeto, nem a um sujeito: duplo referencial
ontoldgico da representacdo empirica.

Destruicdo de toda organizacdo ndo significa, portanto, a aniquilagdo
completa dos 6rgdos, mas coloca-los em novos agenciamentos e fazer passar novos fluxos de
intensidades, seja no plano bio-politico, seja no plano da linguagem. Construir um Corpo sem
Orgéos é tratar 0 empirismo como resisténcia ao ontol6gico e operar a desmontagem do
modelo analdgico da representacdo pelo alargamento do sensério-motor: é o exercicio do
plano de imanéncia por exceléncia. Ja em Matéria e Memoria, H. Bérgson apontava para o
intervalo entre a percepcao e a agio como sendo a porta para o empirismo transcendental*°.

Como vimos anteriormente, o sensorio-motor tem sua realizacdo na eleicéo
de um tempo perceptivo em funcdo de um sujeito tomado como centro de uma agdo possivel,
e requer, por isso mesmo, um modelo analdgico com base num principio de semelhanga. Essa
representacdo do tempo dependente do modelo da percepcdo € tdo antiga quanto a propria
filosofia, mais ainda, condiciona-a como fundamento de toda concepc¢do ontoldgica. Seja no

caso de Aristételes, aonde 0 tempo se apresenta como o niimero do movimento ?*°; seja como

em Kant, aonde o tempo constitui uma das faculdades da sensibilidade %**: tanto num quanto

228 Gilles Deleuze e Félix Guattari, Mille Plateaux. p. 196.

229 4. Bergson, Matiére et Mémoire, capitulo I. Paris: Librairie Félix Alcan, 1934.

20 Ao comentar a concepcdo aristotélica do tempo, Sir David Ross parte de uma andlise do significado da

afirmacdo de Aristoteles de "ser no tempo™: 1) ser quando o tempo €é; 2) ser uma parte ou um atributo do
tempo; ou 3) ser por ele mensuravel”.
Por sua vez, "ser no tempo sempre que este é", implica que "o tempo nunca faz falta porque o movimento
nunca faz falta, e porque cada agora €, pela sua natureza, tanto o comeco de um futuro como o fim de um
passado”. Conseqiientemente, ainda que ndo dé nenhuma resposta conclusiva, Aristoteles "se interroga sobre
se 0 tempo existiria se ndo houvesse alma". Nao havendo "alguém para contar, deixaria de haver algo que
pudesse ser contado e, conseqiientemente, deixaria de existir o nimero". Existira o "substrato, 0 movimento",
mas ndo o tempo, seu aspecto mensuravel. Aristoteles. p. 98.

21 para Kant, "o tempo é uma condicdo a priori de todos os fendmenos em geral: condicdo imediata dos
fendmenos internos (de nossa alma) e, por isso mesmo, condicdo mediata dos fenémenos externos"”, apud
Pascal, G., O Pensamento de Kant, trad. Raimundo Vier. P. 56. E pelo sujeito e para o sujeito que o tempo
existe. Porém, a sua existéncia deve-se a forma com que percebemos as coisas situadas no espaco; portanto, o
tempo € a condicdo segundo a qual tomamos consciéncia das coisas.
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noutro, o tempo se vé refém daquele que percebe ?*2. Com o empirismo, o tempo se torna
duracgdo, multiplicidade virtual, aquilo que difere de si mesmo, ou melhor, é “[...] um certo
modo de durar [...]”, diz Deleuze?.  Assim, o transcendental é inseparavel da idéia de
tempo: s6 que de um tempo fora de qualquer correspondéncia analdgica, portanto uma forma
vazia - univocidade do multiplo - Aion. S6 se atinge o transcendental quando se ultrapassa 0
dado percebido (o fato): veja o exemplo de Holderlin.

O homem em sua vida cotidiana experimenta a necessidade de representar o
nexo que existe entre ele e seu mundo isso faz com que experimente "[...] também uma
satisfagdo ainda mais recorrente e infinita do que a satisfagdo da necessidade” **. Este "nexo

mais infinito do que necessario"”, que "ndo pode ser retomado nem no simples pensamento e

n 235

nem na memoria , posto que estes Ultimos dependem do campo perceptivo, de onde

decorre o dado, signo de toda realidade imediata, é sua esséncia trégica.

"O significado das tragédias se deixa conceber mais facilmente no
paradoxo. Na medida em que toda capacidade é justa e igualmente
partilhada, tudo o que €é originario manifesta-se ndo na forga originéria,
mas, sobretudo, em sua fraqueza, de forma que a luz da vida e o
aparecimento pertencem, propria e oportunamente, a fraqueza de cada todo.
No tragico, o signo é, em si mesmo, insignificante, ineficaz, ao passo que o
originario surge imediatamente. Em sentido préprio, o originario pode
apenas aparecer em sua fraqueza. E quando o signo se coloca em sua
insignificancia = 0 que o originario, o fundo velado de toda natureza, pode
se apresentar. Quando, em sua doagdo mais fraca, a natureza se apresenta
com propriedade, entdo o signo é = 0 quando se apresenta em sua doacao
mais forte" 2%°,

%2 Com Uexkill, J. V., que levou 0 modelo kantiano aos dominios do bioldgico, a atividade do animal se
caracterizaria por sua reacdo a estimulos especificos caracterizando-o como sujeito "cuja atividade essencial
reside na acdo e na percepc¢do” (p.14), de onde se conclui que "o tempo considerado como sucessdo de
momentos muda de um mundo préprio a outro segundo 0s nimeros de momentos que 0s sujeitos vivem
durante o0 mesmo lapso de tempo. Os momentos sdo 0s menores receptaculos temporais indivisiveis porque
eles sdo a expressdo de sensagBes elementares indivisiveis, que nomeamos sinais momentaneos"” (p. 41), no
caso do homem a duracéo desse sinal momentaneo é da ordem de 1/18 de segundo.

3 Gilles Deleuze, Bergsonismo, apéndice 11 — Bergson. Trad. Luiz B. L. Orlandi. S&o Paulo: Editora 34, 2004
p. 130.

24 Holderlin, Reflexdes. Trad. Maria C. de S& Cavalcante e Antonio Abranches. Rio de Janeiro: Relume
Dumarég, 1994. p. 65.

%5 Holderlin, Idem. p. 66. Ainda que Holderlin ndo afirme textualmente, tudo indica que o que ele esta
chamando de pensamento seja 0 pensamento por conceito; por memoria parece estar se limitando a memdria
do vivido, ou psicoldgica.

236 Holderlin, Idem, p. 63.
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A crueldade é o principio imanente do tragico, e 0 empirismo transcendental
o seu dominio. E no ultrapassamento desse véu, que € o signo, que se interpde entre 0 homem
e o fundo da natureza, e que faz com que ele se encapsule na finitude da realidade imediata,
que encontramos a matéria do tragico, o devir no perecer: "[...] o inesgotado e o inesgotavel
das relages e das forcas [...]"%*'.

Empirismo Transcendental quer dizer experimentar, criar, inventar. Criar
para si um Corpo sem Orgaos significa abrir-se para novas experimentacdes, 14 aonde ndo ha
mais lugar nem para 0 bom senso nem para o0 senso-comum. Ele é o plano anterior a ciséo
homem / natureza; sujeito / objeto; eu / ndo-eu. “Eu sei que / o espago, / 0 tempo, / o devir, /
o futuro, / o porvir, / o ser, / 0 ndo-ser, / 0 eu, / 0 ndo-eu, / ndo séo nada para mim; [..]"%®. A
Unica regra basica para sua construcdo €, portanto, a prudéncia: “[...] injecbes de

1239

Prudéncia. Um poema de Waly Salom&o d& mito bem uma idéia do que significa criar

um Corpo sem 0rgéos:

Experimentar o experimental / [...] / O nddulo decisivo / nunca deixou de
ser 0 &nimo de plasmar uma linguagem convite para uma viagem. / E agora,
quer dizer, o que é que eu sou? / [...] / A memdria é uma ilha de edicéo! /
Nasci sob um teto sossegado. / Meu sonho era um pequenino sonho meu. /
Na ciéncia dos cuidados fui criado. / Agora, entre 0 meu ser e o ser alheio, a
linha de fronteira se rompeu. / A linha de fronteira se rompeu. / Camara de
ecos. / Eu tenho o pé no chdo, porque sou de virgem, mas a cabeca gosto

que avoe.?*.

Com toda razdo, Deleuze e Guattari dizem que o Corpo sem Orgéos “[...] é a
matéria intensa e ndo formada, ndo estratificada, a matriz intensiva, intensidade = 0 [...]”,

sendo que este zero deva ser entendido ndo como um negativo, mas como “[...] grandeza

27 Holderlin, Idem, p. 74

2%8 Antonin Artaud, Pour em Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes XI11. p. 95.

% Gilles Deleuze e Félix Guattari, Mille Plateaux. p. 187.

240 Waly Salom&o, O Salto in O Rappa. O Siléncio Q Precede o Esporro. Produzido por Tom Capone e O
Rappa. Warner Music Brasil Ltda. 2003.
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intensiva a partir do zero.”, de onde resulta a producdo real®**. Uma das mais belas péaginas
sobre a producdo de um Corpo sem Orgdos é, sem duvida, aquela escrita por William S.

Burroughs em que descreve as alterac6es alotropicas do corpo drogado:

A principio, as mudancas fisicas foram lentas, logo estalaram em manchas
negras, emergindo por sobre o tecido frouxo, borrando os tragos humanos ...
No lugar em que habitam, de total escuriddo, bocas e olhos formam um drgéo
gue salta para morder com dentes transparentes ... mas nenhum érgdo tem
funcdo ou posicdo constantes ... érgdos sexuais brotam em qualquer lugar ...
retos se abrem, defecam e se fecham ... e todo o0 organismo muda de cor e
consisténcia em ajustamentos de décimos de segundo.**?

O Corpo sem Orgédos, como Campo Transcendental, nunca é o dado, o
percebido, ele é ou antes ou depois: nunca atual; sempre inatual — Imanéncia e Vida. De onde
a equacdo: Empirismo Transcendental = Poténcia do Falso, € a abertura para uma metafisica
da imanéncia, fora de qualquer fundamento ontol6gico. O empirismo trabalha a partir de
principios imanentes; movimentos infinitos que desconstituem a existéncia. Tenhamos

sempre em mente as palavras de Heréclito:

N&o vejo nada além do vir-a-ser. N&o vos deixeis enganar! E vossa curta
vista, ndo a esséncia das coisas, que vos faz acreditar ver terra firme onde
quer que seja no mar do vir-a-ser e perecer. Usais nomes das coisas, como
se estas tivessem uma duracdo fixa: mas no mesmo rio, em que entrais pela
segunda vez, ndo é o mesmo da primeira vez. [...].

As prdprias coisas, em cuja firmeza e permanéncia acredita a estreita cabeca
humana e animal, ndo tém propriamente nenhuma existéncia, sdo o lampejo
e a faisca de espadas desembainhadas, sdo o brilho da vitoria, na luta das
qualidades opostas ***.

O Corpo sem Orgdos é o movimento constituinte do transcendental,

principio imanente que ndao tem comeco nem término, ao contrario do movimento na matéria.

" Gilles Deleuze e Félix Guattari, Mille Plateaux. p. 13.

22 William S. Burroughs, Almoco Nu. Trad. Mauro S& Rego Costa e Flavio Moreira Costa. S&o Paulo: Circulo
do Livro, 1986. p. 21.

243 Comentarios de Nietzsche sobre Heraclito, A Filosofia na Epoca da Tragédia Grega in Pré-Socraticos, col.
Os Pensadores, p. 103-105.
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E pura diferenciagdo, principio individuante, pré-individual: limite do individuo enquanto se
individua %**, que ndo se confunde com as coisas, onde a subjetividade néo passa de uma
cintilagdo da imanéncia. Duracdo de onde “As questdes relativas ao sujeito e ao objeto, a sua

distincao e & sua uni&o, devem ser colocadas mais em funcéo do tempo do que do espago.”**®

4.2 — Imanéncia e Vida.

Parece contradigcdo tracar uma identidade entre Imanéncia, Vida e Corpo
sem Orgdos. Sem duvida, a idéia de Corpo sem Orgdos ganha forca no pensamento de

Artaud a partir da idéia de Morte®*®.

Para que haja dissipacdo de qualquer ddvida seria
necessario confrontarmos a idéia de Vida em Artaud com aquela em voga em seu tempo, ou

seja, a idéia bioldgica de Vida.

4.2.1 - O Principio Vital nas Ciéncias da Vida.

A nocdo de vida surge, em fins do séc. XVIII, ja associada a idéia de

organizacdao. De acordo com Francgois Jacob "[...] é a idéia de organizacdo, de totalidade, que

exige une finalidade, na medida em que ndo se pode dissociar a estrutura de sua

24 Simondon, G. L’Individu et sa Génese Physico-biologique. Paris: PUF, 1964. p. 4-5, nos fala de realidades
pré-individuais no seio das quais se cumpre uma individuagdo. “A palavra ontogénese toma todo o seu sentido
se, em vez de concordar com o sentido, restrito e derivado, da génese do individuo (por oposicdo a uma génese
mais vasta, por exemplo, da espécie), lhe fizermos designar o caracter do devir do ser, isto pelo qual o ser
torna-se o que €, como ser. A oposicao do ser e do devir sé pode ser valida no interior de uma certa doutrina
supondo que o modelo do ser € 0 mesmo que o da substancia. Mas é possivel também supor que o devir seja
uma dimens&o do ser, corresponde a uma capacidade que o ser tem de se defaser em relacéo a ele mesmo, de
se resolver se defasando; o ser pré-individual é o ser no qual ndo existe fase; o ser no seio do qual se cumpre
uma individuacao é aquele no qual uma resolugdo aparece pela reparticdo do ser em fases, isto que é o devir; o
devir ndo é um quadro no qual o ser existe; ele é dimensdo do ser, modo de resolugdo de uma
incompatibilidade inicial rica em potenciais.”, (nossa traducéo).

25 H. Bergson, Matiére et Mémoire, p. 65.

246 Antonin Artaud, Pour em Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes XIII. p. 83. “Lé onde isto
cheira a merda / isto cheira a ser. / O homem bem que teria podido néo cagar, / ndo abrir a bolsa anal, / mas ele
escolheu cagar / como ele teria escolhido viver / no lugar de consentir em viver morto. / E que para ndo fazer
cocd, / ele precisaria consentir-se a ndo ser, / mas ele ndo pode resolver perder / o ser, / quer dizer em morrer
vivendo.”
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significacdo"?*’ (nossa tradugdo). Dai a impossibilidade da existéncia de um organismo sem
que uma organizacdo o fundamente, pois 0 organismo ndo é apenas uma reuniao de elementos
ligados por uma relagdo de exterioridade, tal como nos era dado no modelo taxonémico de
Lineu. "é o conjunto da estrutura que funda a possibilidade de sua coesdo, que represente a

ordem no meio da desordem" 28,

Haveria no organismo, portanto, um principio interno que
garantiria a sua integridade frente as forcas do acaso e da destruicdo. Assim, o conceito de
Vida se identificaria ao conceito de Organizacdo, e o animaria. E a partir dele, portanto, que
0 organismo ganha uma autonomia com relagdo & maquina.

Se a vida pode ser definida como sendo o conjunto das fungbes que resistem a
morte, € porque, segundo Bichat, do ponto de vista dos corpos organizados, "[...] tudo aquilo
que os envolvem tende a destrui-los", sejam eles corpos inorganicos ou corpos organizados, ja
que estes ultimos, sobretudo, agem continuamente uns sobre os outros. N&ao fosse por um
principio permanente de reacdo dos corpos organizados logo eles sucumbiriam. Sobre este
principio de reacdo que ele chama de vida, acrescenta: "[...] desconhecido em sua natureza, so
pode ser apreciado por seus fendmenos: ora, 0 mais geral destes fen6menos é esta alternativa
habitual de acdo da parte dos corpos exteriores e de reacdo da parte do corpo vivo, alternativa

cujas proporcBes variam segundo a idade."**

(nossa tradugdo). Essa variagdo vai da
superabundancia de reacdo por parte deste principio interno quando se é jovem, diminuindo
progressivamente na velhice, enquanto "[...] a acdo dos corpos exteriores permanece a
mesma". Disso resulta que "[...] a medida da vida é, portanto, em geral, a diferenca que existe
entre o esforco das poténcias exteriores e aquela da resisténcia interior. O excesso de uma

anuncia sua fraqueza: a predominancia da outra é indice de sua forca" %°.

247 Francois Jacob, La Logique du Vivant — Une Histoire de I’Hérédité. Paris: Gallimard/TEL, 1970. p. 102.
28 Francois Jacob, Ibid, p. 102.

29 Bijchat, Recherches Physiologiques sur la Vie et la Mort. Paris: Victor Masson, Libraire-Editeur, 1852. p.1.
%0 Bjchat, Idem, p. 2.
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A idéia de um plano de organizacdo capaz de assegurar o desenvolvimento
tanto de uma filogenia quanto de uma ontogenia, tem a sua origem numa ordem fixa que
determina, segundo a espécie, a relacdo entre a disposicdo dos dérgdos e as funcdes por eles
desempenhadas. "O agenciamento das pecas anatdmicas reenvia a uma ligacdo interna, a
coordenacdo das funcGes que articula as estruturas em profundidade. Se a funcdo responde a
uma exigéncia fundamental da vida, o 6rgdao ndo passa de um meio de execu¢do. Ainda que a
funcdo ndo sofra qualquer fantasia, o 6rgdo conserva algum grau de liberdade” %*, dai
podermos estabelecer uma correspondéncia entre as nadadeiras dos peixes e 0s membros
anteriores dos quadripedes como érgdo de locomocao.

E em torno das relagdes entre a disposicdo dos 6rgdos e as fungdes que vao
girar as discussOes levada a cabo na Academie de Sciences de Paris, no ano de 1830, entre
dois dos maiores naturalistas que o pensamento bioldgico produziu: um Etienne Geofroy
Saint-Hilaire, seus trabalhos abriram o caminho para o estabelecimento da Embriologia
Comparada e da Teratologia Experimental; o outro, Georges Cuvier, responsavel pela

252

solidificacdo dos métodos da Anatomia Comparada A primazia do plano de organizacao

faz Cuvier afirmar que "[...] a vida € portanto um turbilhdo no qual a forma é mais importante

que a matéria"?>>.

O que se esconde atras das estruturas anatémicas € a comunidade das
funcbes. "Na dependéncia muatua das funcgdes, diz Cuvier, na seguranca de que elas se
prestam reciprocamente, que estdo fundadas as leis que determinam as relacbes de seus

0rgdos, e que sdo de uma necessidade igual aquela das leis da metafisica ou das

1 Francois Jacob, idem. p. 115.

252 Sobre a querela protagonizada por esses dois homens de génio, cf. La Querelle des Analogues. Paris:
Editions D’ Aujourd’hui, 1983, no qual ha um belo comentério de Goethe. Cf. também as analises de Edmond
Perrier in La Philosophie Zoologique avant Darwin. Paris: Félix Alcan, 1896, ou ainda Deleuze e Guattari no
qual eles confrontam a plano de composi¢do de Saint-Hilaire, enquanto plano de imanéncia e o plano de
organizacdo de Cuvier, enquanto transcendéncia, nos capitulos La Géologie de la Morale e Devenir-Intense,
Devenir-Animal, Devenir-Imperceptible in Mille Plataux.

253 Apud Louis Vialleton in L'Origine des Etres Vivants — L’Illusion Transformiste. Paris: Librairie Plon, 1929.
p.303. O grifo € nosso.
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"2 O que importa é a forma com que se articulam as estruturas anatdmicas na

matematicas
profundidade do organismo e ndo os seus modos de composic¢ao dentre infinitas combinagdes
possiveis, com pretendia Saint-Hilaire. Donde o papel preponderante da anatomia comparada
para a analise e classificacdo dos seres vivos, distribuindo-os "[...] em torno das grandes

funcdes, a circulacéo, a respiracéo, a digestdo, etc"?>>.

4.2.2 — A Vida como Plano de Composicao

O Corpo sem Orgdos é um principio de desarticulacio do plano de
organizagdo, enquanto principio pré-existente ao organismo como forma determinante. O
Corpo sem Orgdos é antes uma abertura para novas conexdes organicas, permitindo a

formacéo de novas formas de organizacao concreta.

[...] ndo ha nada mais inGtil que um d6rgdo. Quando vocés lhe tiverem feito
um corpo sem 0rgdos, entdo vocés o terdo libertado de todos os seus
automatismos e alcancado a sua verdadeira liberdade.

Entdo vocés lhe tiverem reensinado a dancar as avessas, como no delirio
dos bailes populares e este avesso sera seu verdadeiro lado direito.”®.

Num certo sentido, com o Corpo sem Orgdos, Artaud retoma as teses de
Geoffoy Saint-Hilaire sobre a unidade do plano de composicdo, para quem a recusa de se
levar em consideracdo, nos organismos, as caracteristicas relativas a forma e as funcgdes, e
tomando-as como caracteres inessenciais, portanto, ndo sendo indicativos das analogias
fundamentais, tem por objetivo ultrapassar as relacdes organicas formais, e levar em conta

apenas suas correlacdes isomérficas, em virtude de uma explicacdo genética necesséaria®®’. E

24 Apud Frangois Jacob in La Logique du Vivant. p. 116.

2% Francois Jacob, La Logique du Vivant. p. 116.

2% Antonin Artaud, Pour en Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes X111, p. 104.

57 Cf. Discours Préliminaire (Sur la Théorie des Analogues), in La Querelle des Analogues. p. 71-98.
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aquilo a que os biélogos contemporaneos chamam de morfogénese autdnoma®®. Sobre esse
principio morfogenético do Corpo sem Orgéo seria importante levarmos em consideragio

uma passagem de um texto sobre o Teatro da Crueldade datado de 1947:

Em face desta idéia de um universo pré-estabelecido, / 0 homem jamais
chegou, até 0 momento, a estabelecer / sua superioridade sobre os impérios
da possibilidade. /

Pois se ndo existe nada, / nada existe, / a ndo ser esta idéia excremencial /
de um ser que, por exemplo, teria criado as bestas. /

E, neste caso, de onde vém as bestas? / Disto que o mundo das percepcbes
corporais / ndo esta em seu plano, / e ndo esta no ponto, /

disto que existe uma vida psiquica / e nenhuma vida organica verdadeira, /
disto que a simples idéia de uma vida organica pura / possa ser colocada, /
disto que uma distin¢cdo / pode se estabelecer entre / a vida orgénica
embrionaria pura / e a vida passional / e concreta integral do corpo
humano.

Assim, ultrapassar esse mundo de formas definidas, que pressupde um
plano de organizacdo anterior e separado de sua propria formalizacdo, ou de sua
individuacéo, e atingir um plano de imanéncia real, significa para Artaud 0 mesmo que se
curar de principios transcendentes, ou seja “[...] destrui-lo / e acabar de construir a realidade.
/ Pois a realidade ndo est4 acabada, / ela ainda ndo estd construida. / De seu acabamento
dependera / no mundo da vida eterna / o retorno de uma eterna satide.*®.

Ora, se a organizaGao e 0s 6rgaos s&o o juizo de Deus, o Corpo sem Orgaos

é a fuga ao juizo, ou a sua desterritorializagdo, diriam Deleuze e Guattari. Nesse sentido, é

preciso, mais uma vez, dar ouvidos a Artaud:

- Eu quero dizer que eu encontrei 0 meio para acabar / uma vez por todas
com este simio / e que se ninguém cré mais em deus todo / mundo cré cada
vez mais no homem. / Ora, é este homem que é preciso decidir-se agora
por emascula-lo./

[...]

- Fazendo-o passar mais uma vez porém a Ultima sobre a mesa de autdpsia
para Ihe refazer sua anatomia. / Eu disse, para lhe refazer a sua anatomia. /

258 Jacques Monod, O Acaso e a Necessidade, trad. (?). Petrépolis: Editora Vozes, 1972.
2% Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XI1I. p. 107-110 passim.
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O homem esté doente por que ele estd mal construido. E preciso se decidir
a por a nu para guarda-lo / este animéaculo que o pinica mortalmente, /
Deus, / e com deus / seus 6rgaos.*®

4.3 - O Corpo sem Orgaos e o Teatro da Crueldade

Na medida em que o Corpo sem Orgdos é a imagem do pensamento: “a

imagem que ele se d& do que significa pensar, fazer uso do pensamento, se orientar no

n 261

pensamento” <7, ele € o horizonte absoluto, "é a maquina abstrata cujos agenciamentos sdo as

pecas” *°. N&o é um horizonte relativo - limite que muda de acordo com o ponto de vista do
observador. Dessa forma Deleuze e Guattari rejeitam tanto a reivindicacdo da Consciéncia
como principio da imanéncia, quanto a imagem de um "Deus transcendente ao qual a

1263

imanéncia ndo deve ser atribuida sendo secundariamente"<°°, tornando-os como ilusdes ou

miragens do pensamento?®,

O Teatro da Crueldade, teatro da imanéncia, é o desenvolvimento desse
combate entre a imanéncia e as miragens do pensamento, de forma a liberar o Corpo sem
Orgéos. Por isso os dois sentidos da Crueldade: primeiro, a guerra de exterminio a todas as
formas de pensamento que asfixiam o corpo num plano de organizagdo que constitui o
organismo. Se o Corpo sem Orgéos esta no limite, se ele é o limite do real, é justamente pelo
fato dele ser uma experimentacio, ou melhor, o Corpo sem Orgdos é o ndo-lugar da
experimentagdo: limite imanente povoado por intensidades que "[...] passam e circulam."*®,

mas que também blogueiam e sdo blogueadas; sempre fluxos e cortes. Por isso mesmo ele é

um principio de Crueldade. O segundo diz respeito a reconstituicdo de um novo homem, a

260 Antonin Artaud, Pour en Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes XIII. p. 103-104.
61 Gilles Deleuze e Felix Guattari, O que é a Filosofia? Trad. Bento Prado Jr. E Alberto Alonso Mufioz. S&o
Paulo: Editora 34. p.53.

Gilles Deleuze e Felix Guattari, Idem, p. 52.

Gilles Deleuze e Felix Guattari, Idem, p. 62.

Sobre as quatro ilusdes do pensamento, Gilles Deleuze e Felix Guattari, Idem, p. 67 -68.

Gilles Deleuze e Felix Guattari, Idem, p. 189.
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elaboragio de um corpo puro. E nesse sentido que Artaud atribui a funcéo terapéutica ao
Teatro da Crueldade.

Vemos, portanto, como as afinidades entre o Teatro da Crueldade e o Corpo
sem Orgaos ndo s&o em hipo6tese alguma de ordem metaféricas. O Corpo sem Orgéos € o
duplo do teatro; teatro metafisico na medida em que ele é a matriz com que se deparam as
sinteses produtivas do desejo, ao mesmo tempo assinala 0 momento de sua repulsdo aos
produtos dessas mesmas sinteses: ele é o indiferenciado aonde se faz e desfaz as
diferenciacdes®®®. Por sua vez, o Teatro da Crueldade é o duplo do Corpo sem Orgaos,
posto que é também a reversdo de toda a representacdo na ordem da producdo de desejante.
Reverter a representacdo tem por objetivo denunciar a conspiracdo do ideal transcendente e
sua traicdo ao desejo, na medida em que este se encontra separado de seu proprio campo de
imanéncia, simultaneamente restrito ao &mbito da lei negativa da falta, da regra exterior do
prazer e do ideal transcendente do fantasma®®’, “[...] por mais que me pressionem com
questBes / e que eu negue todas as questdes, / hd um ponto / em que eu me vejo impelido a

dizer n&o, / NAO / entdo / & negacéo; [...]" %®.

266 Gilles Deleuze e Félix Guattari, O Anti-Edipo. Rio de Janeiro: Imago, 1976. p. 20-26 passim.
27 Gilles Deleuze e Félix Guattari, Mille Plateaux. p. 191.
268 Antonin Artaud, Pour en Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes XII1. p. 96.
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Concluséao

Por uma Metafisica Cruel

O grande desafio que nos é imposto quando nos encontramos frente aos
textos de Artaud é o de ndo nos sentirmos tentados em ver neles apenas um projeto estético
para o teatro. Desafio a que muitos dos comentadores de Artaud tiveram dificuldades em
conseguir evitar. Eis que vemos trabalhos de peso incorrerem em equivocos desastrosos ao
se questionarem acerca da eficacia das teses artaudianas quanto a sua realizagdo concreta.
Tal é o0 caso de A. Virmaux quando analisa os fracassos dos projetos teatrais de Artaud como
elemento para confirmacdo de que o espetaculo integral por ele proposto ndo passa de "[...]
um sonho inatingivel [...]", fazendo com que ele, Artaud, viesse a "[...] compreender que ha

um conceito de teatro a ser realizado fora do teatro."2%°

. Tese também compartilhada por C.
Dumoulié quando aponta para o fato de que "[...] diante do fracasso de sua empresa do
Teatro da Crueldade e, em particular, de os Cenci, Artaud opta pela perspectiva metafisica

"270 Oy entdo, como é o caso de M. Esslin

absoluta e renuncia a temporalizacdo do teatro.
quando destaca as dificuldades encontradas por Artaud em explicar para os atores o que ele
pretende com uma determinada cena. "Blin, diz Esslin, contou de que modo, ao preparar a
cena do banquete de Os Cenci, Artaud disse aos atores que representavam os convidados
para assumir, cada um deles, os movimentos de um animal diferente e os atores

"2’ Todas essas conclusdes,

simplesmente ndo souberam como levar a pratica tal sugestao.
um tanto precipitadas, diga-se de passagem, derivam, sem excecdo, do fato de se

encontrarem presas a idéia de separacao entre teoria e pratica.

6% Alain Virmaux, Ibid., p. 41.

270 Camille Dumoulié, Ibid., p. 951.

211 Martin Esslin, Artaud. Trad. James Amado. Sdo Paulo: Editora Cultrix/Editora da Universidade de Sdo
Paulo, 1978.
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E curioso como todos eles sdo unanimes ao afirmarem que “A atividade de
Artaud é una e indissociavel. Ele ndo é um homem no qual se possa separar a vida da obra
[..]72"%. Porém, eles o fazem a partir da separago entre a Vida e a Arte, vendo apenas uma
propensao a dar uma forma teatral ao seu comportamento singular®’®.

N&o cremos que atribuindo aos malogros de algumas de suas
apresentacdes, como no caso do Teatro Alfred Jarry e, sobretudo, os Cenci, seja possivel
compreender o movimento que levou Artaud a “[...] renegar o aspecto coletivo da elaboracgdo
teatral [...]” %', para, enfim, se recolher numa solid&o definitiva de forma a realizar o teatro
sobre si mesmo, muito menos essa atitude decorra da relacdo paradoxal “[...] que nasce da

77y 275 TaiS

ndo adequacdo entre a utilidade social do teatro e sua dimensdo ‘metafisica
colocacdes desconhecem por completo os problemas de ordem filoséfica implicita no papel
desempenhado pelo teatro na vida de Artaud. Ora, ndo podemos nem mesmo afirmar que a
interrupgdo prematura da apresentacdo de os Cenci tenha sido considerada por ele como um
fracasso. Ao contréario, Artaud considera a apresentacdo de os Cenci um “Sucesso no
absoluto [...]”?". A quest&o néo est4 absolutamente em se “[...] fazer teatro, mas de fazer ou
refazer o teatro” (nossa traducdo) como observou muito bem Paule Thévenin ao referir-se
aos textos de Artaud sobre o teatro?’’.

E verdade que os golpes desferidos contra a apresentagdo de os Cenci,
seguidos dos acontecimentos durante a sua estada na lIrlanda e o longo periodo de

internamento, exerceram um efeito desesperador em seu espirito, produzindo nele certa

desconfianca quanto ao teatro em sua forma exteriorizada numa sala de espetaculos, mas nao

272 Alain Virmaux, p. 24.

27 Alain Virmaux, idem, p. 24-25, nos da uma série de comentérios de amigos e conhecidos de Artaud sobre seu
comportamento teatral.

274 Alain Virmaux, idem, p. 26.

275 Camille Dumoulié, Antonin Artaud ou la Cruelle exigence du Reel. p. 951.

276 Antonin Artaud, OEuvres Complétes VIII. p. 92. Sobre essa opinido de Artaud, Paule Thévenin escreveu:
“[...] criticas rabugentas, reprovacdes sarddnicas, difamacao sistematica se revela, [...], como sendo a marca do
vigor do espetaculo, a prova da eficacia alcancada” (nossa traducdo), Antonin Artaud ce Désespéré qui vous
parle. Paris: Seuil, 1993. p. 120.

2" paule Thévenin, idem, p. 121.
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no teatro em sua funcdo terapéutica, € o que podemos notar pela comparacao entre dois
textos escritos com um lapso de mais de 10 anos entre si: 0 primeiro datado, ao que tudo

indica, de 1936,

No teatro, proponho a volta a essa idéia elementar méagica, retomada pela
psicanalise moderna, que consiste, a fim de conseguir a cura de um doente,
em fazé-lo assumir a atitude exterior do estado ao qual queremos conduzi-
lo.

[...]

Proponho a volta, através do teatro, a uma idéia do conhecimento fisico das
imagens e dos meios de provocar transes, assim como a medicina chinesa
conhece, em toda a extensdo da anatomia humana, os pontos que devem ser
tocados e que comandam mesmo as mais sutis fungdes.

[...]

O teatro é o Unico lugar do mundo e o Ultimo meio de conjunto para
alcangar diretamente 0 organismo e, nos momentos de neurose e baixa
sensualidade como este que nos envolve, para atacar essa baixa
sensualidade através dos meios fisicos aos quais ela ndo resistira.

Num segundo texto, datado de 1947, Artaud retoma a tese de um teatro

terapéutico, um teatro que

Faca dancar enfim a anatomia humana, / de auto a baixo e de baixo ao
auto, / de trés para frente e / de frente para tras, / muito mais atras para tras,
/[ [...] / fez-se o corpo humano comer, / fizeram-no beber, / para evitar de
fazé-lo dancar.?”

Se no texto de 1936 Artaud se encontra ainda contido nos limites da idéia
de um teatro enquanto espetaculo, com atores profissionais agindo sobre um publico tal como
um médico sobre o paciente; no segundo, ele nos apresenta o teatro como uma reivindicacao
de uma luta, no homem, contra sua propria anatomia. Porém, esse trabalho que o homem

deve fazer sobre si ja se podia encontra, ainda que esbocado, no texto de 1936. Num outro

28 Antonin Artaud, Em Finir avec 1és Chefs-d’OEuvres in OEuvres Complétes I\V/ O Teatro e seu Duplo, p.
78-79 [104-105].
2% Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté in OEuvres Complétes XIII. p. 109
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texto, O Teatro e a Anatomia, Artaud faz o diagnostico preciso da condicdo do homem

moderno e do papel a ser desempenhado pelo teatro.

O teatro jamais foi feito para nos descrever o homem e o que ele faz, mais
para nos constituir um ser de homem que possa nos permitir de avancar
sobre a rota da viver sem supurar e sem feder.

O homem moderno supura e fede porque sua anatomia € ma, e 0 Sexo em
relacdo ao cérebro mal colocado na quadratura dos dois pés.

E o teatro é este mamulengo, que musica troncos por arame farpados nos
mantendo em estado de guerra contra o homem que nos imobilizava.?*°

Ora, o Teatro da Crueldade é, antes de tudo, uma prética. Ele é a

n281

identidade entre a "[...] realidade virtual do teatro [...] e a sua propria fisicalidade. Ele

"[...] refaz a cadeia entre 0 que é e o0 que ndo é, entre a virtualidade do possivel e o0 que existe

na natureza materializada."?%.

E esse ponto de coagulacdo do fisico com o metafisico é a
cena: "Digo que a cena é um lugar fisico e concreto que pede para ser preenchido e que lhe
facam falar sua linguagem concreta.”, diz Artaud®®®. Nesse sentido, ndo ha por que se fazer
uma disting&o entre teoria e pratica. E o proprio Artaud quem diz, “[...] o teatro deve tornar-
se uma espécie de demonstracdo experimental da identidade profunda entre o concreto e o

abstrato.” %4,

E isso ele o fez trazendo o teatro para o dominio da Vida, fazendo da Vida,
sua vida, um teatro: “Eu arrisco absolutamente minha vida” (nossa traducéo), diz Artaud a
Jaqueline Breton . De forma alguma sdo palavras de alguém que se encontraria desiludido
com o teatro, muito menos podem ser tomadas como palavras proferidas por um pedante

dandi. N&o! Estas sdo palavras proferidas por um homem de sensibilidade tragica que tinha

consciéncia do terreno perigoso que estava pisando: “Eu ndo sei nada, ou melhor, eu sei, e é

280 Antonin Artaud, Le Théatre et I’Anatomie in OEuvres Complétes XXII. p. 277-278.

281 Antonin Artaud, Le Théatre Alquimique in OEuvres Complétes 1\VV/ O Teatro e seu Duplo, p. 47 [66].

282 Antonin Artaud, Ibid., p. 27 [39-40].

283 Antonin Artaud, Ibid., p. 36 [51].

284 Antonin Artaud, Lettres sur le Langage in OEuvres Complétes I\V/ O Teatro e seu Duplo, p. 104 [139].

285 Antonin Artaud, apud Paule Thévenin, L’Impossible Théatre in Antonin Artaud ce Désespéré qui vous Parle.
Paris: Seuil, 1993. Parece que Artaud faz aqui um jogo de palavras entre a expressdo jouer sa vie que significa
expor-se; arriscar-se, e a expressdo jouer un role, que significa representar um personagem, por isso optamos
pela tradugdo que se encontra no corpo do texto.
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talvez bastante perigoso dizé-lo, que ndo € o sentido que cria as palavras, mas as palavras que
criam o sentido.”?®®. Artaud é antes de tudo um criador: “[...] e a realidade néo est4 acabada,
/ ela ainda ndo foi construida.”. Criar a realidade esse é o segredo que ele extrai da carta XIlII
do tar6: que toda criacdo pressupde uma destruicdo das formas que precedem a criacao, e ele
viveu esse processo em sua propria carne, fazendo de sua propria vida um trabalho de
reeducacdo dos érgédos, criando para si um corpo pleno, sem 6rgaos.

Se Artaud ndo encontra nenhum sentido para o teatro que nédo o de "[...]
questionar organicamente o homem, suas idéias sobre a realidade e de seu lugar poético na

realidade."?®’

, em sua transmissdo radiofonica de Para Acabar com o Juizo de Deus ele
clama pela necessidade de se refazer a anatomia humana®. N&o se trata de teoria, ndo tem
haver com metafora, mas de uma pratica, ou, como dizem Deleuze e Guattari, "E uma
experimentacdo ndo somente radiofonica, mas bioldgica, politica, atraindo sobre si censura e

"28% " para Acabar com o Juizo de

repressdo. Corpus e Socius, politica e experimentacao.
Deus esta menos voltado para uma Critica do Juizo a maneira kantiana, do que para uma
Etica espinosista, e 0 Teatro da Crueldade, antes de ser um projeto estético, € um principio

ético.

28 Antonin Artaud, apud Paule Thévenin, Antonin Artaud dans la vie in Antonin Artaud ce Désespéré qui vous
Parle. p. 62.

287 Antonin Artaud, Le Théatre de la Cruauté (Premier Manifeste) in OEuvres Complétes IV / O Teatro e seu
Duplo. p. 89 [118].

288 Antonin Artaud, Pour em Finir avec le Jugement de Dieu in OEuvres Complétes X111, p. 104.

%% Deleuze e Guattari, Mille Plateaux. p. 186.
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