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EPIGRAFE

Quem quiser saber a verdade acerca da vida imediata
tem que investigar sua configuragdo alienada, investigar
os poderes objetivos que determinam a existéncia
individual até o mais recondito nela.

Adorno - Minima moralia



RESUMO

A leitura da filosofia de Walter Benjamin proposta aqui tem como fio condutor a tentativa de percorrer o
caminho que leva a constru¢do, ou a produgdo da vida ndo-politica, a mera vida, na atualidade, a luz de
Agamben e outros comentadores. Assim, o objetivo principal do trabalho ¢ refletir como essa vida, sempre
incluida através de uma exclusdo, ¢ politizada, isto €, como se atribui um valor politico a ela e quais sdo suas
representacdes na teoria benjaminiana. Os trés eixos que constituem o trabalho para a anélise que nos propomos
sdo: a reflexdo sobre o elo de ligacdo entre a violéncia e poder soberano, que se fundamenta negativamente pela
duplicidade “estado de exceg¢do — mera vida”, através do diadlogo estabelecido entre as teorias de Benjamin e
Schmitt; a estreita ligagdo entre mera vida e mito através da demonstrag@o das representagdes das imagens dessa
vida pelas alegorias e imagens dialéticas da modernidade; a reflexdo sobre o papel revolucionario da arte na
politizagdo dessas vidas e, também, o interesse de Benjamin pelo surrealismo.

PALAVRAS-CHAVE: Walter Benjamin - Filosofia alema — Politica — Arte - Historia.



ABSTRACT

The reading of Walter Benjamin’s philosophy that we propose here has as a guideline an attempt to follow the
way that leads to the construction, or the production, of the non-political life, the “mere life”, in our days, based
on Agamben and other commentators. Thus, the work’s main objective is to reflect on how this life, always
included through an exclusion, is politicized, i.e., how a political value is attributed to it and what its
representations are in benjaminian theory. We developed three axis for the analysis we propose: the reflection on
the link between violence and sovereign power, which is negatively based on the duplicity "state of exception -
mere life", through the dialogue established between the theories of Benjamin and Schmitt; the demonstration of
the close connection between mere life and myth, through the representation of images of such life in the
dialectical allegories and images of modernity; the reflection about the revolutionary role of art in the
politization of such lives and, also, Benjamin's interest in Surrealism.

KEY-WORKS: Walter Benjamin — German philosophy — Politics — Art - History.
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INTRODUCAO

Desde os anos 1950, Walter Benjamin tem sido amplamente estudado, e o interesse
por ele aumentou, sobretudo devido a popularidade conquistada pelos intelectuais da Escola
de Frankfurt a partir do movimento estudantil dos anos 1960. Seu nome ¢ prestigiado em
varios meios académicos, embora a sua relagdo com a universidade tenha sido uma tragica
representacdo do destino da intelligentsia judaico-alema do século XX.

Benjamin foi um pensador inclassificavel, como disse Adorno (2001). Sua obra
abrangeu varios temas que percorrem a ténue linha entre a filosofia e a literatura, mais
especificamente a critica literaria. Como Lowy (2005) aponta, Benjamin ndo ¢ um pensador
moderno, como Habermas queria, nem um pensador pés-moderno, como Lyotard o disse, mas
seu pensamento € uma critica moderna da modernidade capitalista e industrial.

A idéia da obra de Benjamin como um mosaico ¢ sempre ilustrativa para a sua
construcdo teorica: um mosaico, fragmentado por exceléncia, assim como seus pensamentos €
a conceitualizacdo do que vem a ser ¢ ao que se propde a sua filosofia. Esses fragmentos que
vao muito mais além de um estilo literario ou filos6fico, mas da sua propria concepgdo de
mundo. No entanto, nem por isso, como ele mesmo diz, o mosaico perde a sua majestade, pois
¢ na fragmentacao caprichosa que ele se constitui.

Além disso, seus escritos sdo uma mina de citagdes sugestivas, usadas para os fins

mais contraditorios. A citagdo, como diz Matos (2005), ¢ um double bind que condensa toda
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sua filosofia. Seria em vao tentar frear esses usos sob o pretexto de que seriam abusivos ou
superficiais; o mais produtivo seria tentar precisar a significacdo e o alcance dessas frases e
formulas que se emanciparam de seu autor para servir a causas mais diversas. Nao se trataria
aqui simplesmente de um mimetismo pouco critico, mas de lembrar que a citagdo para
Benjamin, mais do que uma demonstracdo um tanto autoritaria, as vezes, ¢ também, antes
disso, uma forma alegodrica por exceléncia ¢ um abandonar o contexto familiar pelo estranho,
¢ um transformar o estranho em familiar e o familiar em estrangeiro. Citare é "pdr em
movimento", "trazer para si": (...) nada do que um dia aconteceu pode ser considerado perdido
para a historia. Sem davida, somente a humanidade redimida podera apropriar-se totalmente
do seu passado. Isso quer dizer: somente para a humanidade redimida o passado ¢ citavel, em
cada um dos seus momentos. (BENJAMIN, 1994, p. 223)

Seus temas foram amplos, mas sempre se dedicou basicamente a grandes eixos
tematicos, como a filosofia da linguagem, estética e filosofia da historia, sempre sob o pano
de fundo de influéncias teologicas e politicas, sobretudo marxistas. Entre as diversas formas,
temas e concepgdes que se apresentam ou se sobrepdem na obra de Benjamin, a leitura que
sera proposta aqui tera como um fio condutor principal a tentativa de percorrer o caminho que
leva a construgdo, ou a producao, da mera vida (das blosse Leben) na sua filosofia. O objetivo
principal seria, entdo, de ver como essa vida, sempre incluida através de uma exclusdo, ¢é
politizada. Politica aqui tem o sentido que Agamben (2002) retoma de Verschuer, “o de dar
forma a vida de um povo”. Tentaremos ver de que forma essa vida € politizada, isto é, de que
forma ¢ dado um valor politico a ela, como ela ¢ incluida nos sistemas juridicos e também,
quais sdo elas e quais seriam as imagens que Benjamin usa para caracteriza-las na sua teoria.

No primeiro capitulo, “Violéncia e poder soberano”, analisaremos o ensaio Zur Kritik
der Gewalt (1921) em que, através da exploracdo das questdes entre violéncia e direito que

Benjamin contrapde, se pode mostrar como a polis moderna se fundamenta negativamente



12
pela duplicidade “estado de excecdo — mera vida”. Mas, para além do papel da violéncia, que
Benjamin chamou de “fundadora” ou “conservadora” de direito, o centro do ensaio reside em
esclarecer justamente o nexo entre mito, violéncia, direito e destino. Além disso, se faz
necessaria também a exploracdo da questdo do poder soberano e do estado de excegdo através
do “didlogo” que se trava entre Walter Benjamin e Carl Schmitt.

No capitulo seguinte, “A mera vida benjaminiana e suas imagens”, tentaremos
encontrar quais sao os representantes produzidos pela maquina juridico-politica ou quais sao
as suas alegorias na modernidade. Esclareceremos o proprio conceito de “mera vida” e a sua
ligacdo com a violéncia mitica, mostrando as representagdes enquanto imagens dessa mera
vida na filosofia de Benjamin.

No terceiro capitulo, “Estética, politica ¢ memoria. Sobre o impacto revolucionario
das imagens”, tentaremos ver qual o papel revolucionario que a arte poderia ter na politizacao
dessas vidas, estabelecer a estreita conexao entre a mera vida e mito e, também, o interesse de
Benjamin pelo surrealismo e desvendar o que poderiamos chamar de “filosofia da imagem”
em Walter Benjamin. Contudo, sob a margem desses conceitos, segundo Benjamin, “também
no corpo a histéria deixa seus escombros”. Assim, pretendo que seja possivel vislumbrar o
corpo como categoria por meio da qual a arqueologia da modernidade, tal como propds
Benjamin, possa ser estudada, o corpo alegdrico, pensado como imagem enquanto categoria,
e verificar até que ponto esta categoria pode nos auxiliar a entender esse nosso mundo

contemporaneo.
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1 VIOLENCIA E PODER SOBERANO

1.1 A VIOLENCIA ORIGINARIA

E terrivel matar.

Mas nao sé a outros, € sim também a nds mesmos
quando necessario matamos

Pois somente com violéncia se pode mudar

esse mundo mortifero.

Bertolt Brecht

A teoria politica cléssica define a polis, ou o Estado, como a “forma mais elevada de
comunidade e engloba tudo o mais” (ARISTOTELES, 1999, p. 143), abrindo um campo para
0 homem ser algo mais do que um “simples vivente”: ele pode ser um zoon politikon, um
animal politico. A época moderna entra questionando este estatuto. Como Foucault analisa em
seu livro “Histdria da Sexualidade”, essa visdo d4 um giro radical, o homem moderno ¢ um
animal, em cuja politica estd em questdo sua vida de ser vivo. Isso nos mostra que a visao
aristotélica ndo ¢ mais suficiente para entender a politica moderna. O que Foucault nos mostra
¢ que o fundamento invisivel da politica moderna ¢ a mera vida e levanta a questdo de como o

“animal vivente” entra no espago politico, que antes era reservado a esse “algo mais”.
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O ensaio Zur Kritik der Gewalt' de Benjamin, escrito em 1921, vai nessa dire¢do
explorando questdes sobre violéncia e direito. A partir dele mostraremos como a polis
moderna se fundamenta negativamente a partir da duplicidade “estado de exce¢do - mera
vida”. Diferentemente de ensaios anteriores a esse, em que analisa a dimensdo mimética da
linguagem, nesse a violéncia ¢ o oposto e o limite a uma possivel comunicagao universal entre
as coisas e o ser humano que sempre encantou o autor € que nos traz o fascinio metafisico de
sua filosofia.
O objetivo do ensaio ¢ distinguir aquilo que Benjamin chama de “violéncia mitica” e

“violéncia pura” ou “revolucionaria”, que se desprende como “medialidade’™

e que pretende
abrir uma nova época. O elemento fundante das relagdes sociais de direito, ¢ a violéncia.
Benjamin se baseia nas idéias de George Sorel no seu livro Reflexoes sobre a violéncia em
que a violéncia “¢ a verdade que esconde a ‘sublimidade’ das relagdes juridicas embaixo de
uma roupagem de progresso e paz social”. Suas reflexdes sobre a violéncia sdo necessarias,
ndo para justificar os violentos, mas para saber o papel que cabe a violéncia das massas
operarias no socialismo contemporaneo.

Em 1919, entrou em vigor a constitui¢do de Weimar. Os dois maiores inimigos do

novo regime eram o Partido Comunista Alemao (KPD) e o Partido Nacional-Socialista dos

Trabalhadores Alemaes (NSDAP), que abusariam das liberdades democraticas para lutar

' Ha uma dificuldade de entendimento no texto Critica da Violéncia: Critica do Poder (“Zur Kritik
der Gewalt”), pois € construido sob a ambigiiidade da palavra Gewalt, que pode significar “violéncia” e “poder”
ao mesmo tempo. Optei pelo cotejamento das tradugdes em espanhol, portugués com o alemao. Citarei a
referéncia em portugués e remeterei ao original em alemao quando necessario. Segundo Werner Hamacher, no
contexto do texto de Benjamin a palavra “violéncia” seria a melhor, pois qualquer outra traducdo arriscaria
eufemizar os problemas em questdo. Mas onde a palavra Gewalt aparece numa expressdo padrdo, como
Staatsgewalt (poder do Estado), Polizeigewalt (poder da Policia) ou numa férmula como “Alle Gewalt geht vom
Volke aus” (Todo poder pertence ao povo), ela sé pode ser traduzida como “poder”, ou por vezes como “forca”.
(HAMACHER, Werner. Aformativo, greve. A “Critica da Violéncia” de Benjamin. In: BENJAMIN,
Andrew; OSBORNE, Peter. 4 filosofia de Walter Benjamin. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1997, p. 139 n.2)

? Conceito que Agamben usa - [médialité] - de medial (que medeia, que se encontra entre duas
coisas ou elementos). Cfe. AGAMBEN, Giorgio. Notas sobre a politica. Disponivel em:

<http://geocities.yahoo.com.br/polis_contemp/polis_agamben.html#med v> Acesso em: 20 de ago.

2005.
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contra a Republica de Weimar. J& nos primeiros meses de 1920, fracassou uma tentativa de
golpe de Estado feita pelo extrema-direita Wolfgang Kapp em Berlim; greves e rebelides em
outras cidades foram violentamente reprimidas. Benjamin preocupado com a situagdo
historica, em que se encontra - a progressiva ascensdo do nacional-socialismo na Alemanha
no principio do século XX - queria descobrir se a violéncia equivale a compreensdo do
fundamento do mundo ou ela ¢ um meio, como na sua analise Sobre a linguagem em geral e
sobre a linguagem dos homens € a concep¢do burguesa da lingua. Lembramos que, para
Benjamin, no ensaio em questdo a lingua ndo pode ser analisada desde o exterior, mas do seu
interior. Portanto, nada se comunica através da linguagem, mas sim na linguagem. A
concepgao burguesa da teoria da linguagem coloca-a como representagdo, isto €, como meio,
que re-apresenta a coisa ao destinatario. Logo, se a linguagem ¢é representacdo, de modo
analogo, a tradi¢do juridica supde uma relagdo de meios-fins. A linguagem ¢ “meio puro” de
comunicagdo, mas “meio” aqui significa medialidade pura ¢ nao medialidade em relacdo a
alguma coisa. Dessa maneira, o que Benjamin pretende ¢ buscar um critério que permita
julgar a violéncia em sua pura dimensao medial. Entdo, para ele, a questdo a ser solucionada
seria sobre a possibilidade de dizer se a violéncia ¢é tanto o motor de toda a ac¢do, quanto da
possivel revolugdo social ou ndo e quais as conseqiiéncias dessas possibilidades.

Benjamin langa luz a questdes para pensar o problema da biopolitica e do insoluvel
nexo com o estado de excecdo, que leva consigo uma mera vida. Nossa discussdo centra-se
entdo na possibilidade de elucidar a relacdo entre violéncia e direito no pensamento de Walter
Benjamin e mostrar que através da distingdo entre violéncia mitica e violéncia pura esse limite
ndo aparece como solucdo de continuidade entre ambos, mas na verdade emerge uma
duplicidade entre “estado de excecdo-mera vida”, sobre que, posteriormente, Agamben,

fundamentado em Foucault e Arendt, inicia suas investigacdes.
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Mas, para além da distingdo do duplo papel instrumental da violéncia fundadora ou
conservadora do direito e do poder (que aproxima seu pensamento de Hobbes, de Hegel e de
Nietzsche), o centro de atencdo de Benjamin reside em esclarecer o nexo entre mito,
violéncia, direito e destino. Para ele, a violéncia nao é definida como meio instrumental da
conservagdo do direito, mas sim como expressdo, como ira ou furia dos deuses, como
manifestagdo de um destino. Assim, a violéncia so6 se “transforma em violéncia, no sentido
forte da palavra” (BENJAMIN, 1986, p. 160), s6 ¢ produto de uma determinada causa quando
interfere em relagdes éticas. Isto quer dizer que no reino da natureza ela ndo existe e que, por
isso, a violéncia resulta indissolivel do problema do “direito” e da “justica”.

Benjamin comega seu ensaio dizendo que a tarefa da violéncia se encontra na esfera
indicada por sua relagdo entre os conceitos de “direito” e “justica”. Toda ordem juridica se
relaciona elementarmente com os meios ¢ os fins. A violéncia, em principio, s6 pode
encontrar-se no dominio dos meios, independentemente dos fins que sirvam. E se ela ¢ um
meio, parece que ja existe um critério para sua critica e o que se colocaria ¢ a questio de se a
violéncia ¢, em determinados casos, um meio para fins justos. Mas ndo ¢ bem assim, pois esse
sistema ndo inclui a violéncia como principio, mas somente como critério nos casos em que
ela fosse usada. Ficaria a divida se a violéncia em si, como principio, ¢ moral, mesmo como
meio para fins justos. Para se definir isso ¢ preciso um critério mais exato, uma distingdo na
esfera dos proprios meios. Para o “direito natural”, ndo ha muito problema na utilizagdo da
violéncia para fins justos visto que principios como esses foram utilizados como fundamento
ideoldgico ao terrorismo da Revolugdo Francesa e na filosofia popular de Darwin.

A violéncia ¢ um “produto da natureza”, diz Benjamin, ela ¢ “natural” salvo seja
usada com abuso para fins justos. Portanto, a violéncia pode “justificar-se” se os fins que o
homem almeja sdo justos. Meios violentos se justificam com os fins justos. Logo, ele conclui

que se de acordo com a teoria politica do direito natural todas as pessoas abrem mao do seu
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poder em prol do Estado, isso se faz porque se pressupde que o individuo, antes do contrato
regido pela razdo, pratica livremente toda forma de poder de fato e também de jure.

No entanto, ha uma diferenga entre “direito natural” da violéncia como dado natural
e o “direito positivo” que assume a violéncia como dado histérico adquirido. Se a justica € o
critério dos fins, a legitimidade ¢ o dos meios. Portanto todo fim sé € aceito se os meios forem
legitimos. No entanto, ambas as escolas compartilham um dogma fundamental: “fins justos
podem ser obtidos por meios legitimos, ¢ meios legitimos podem ser empregados para fins
justos™. O direito natural pretende “justificar” os meios pela justica dos fins e o direito
positivo tenta “garantir” a justi¢a dos fins através da legitimagdo dos meios. Essa antinomia
estaria insoluvel se meios legitimos e fins justos estivessem em contradicdo. Mas seria
possivel criticar a violéncia mais além dos fins a que ela sirva? Pode haver uma “critica™ da
violéncia? Os critérios estabelecidos para fins justos e meios legitimos ¢ o que conta para a
resolugdo da antinomia. Contudo, se entrard na questdo da legitimagdo de certos meios que
abarcam o ambito do poder, assim a teoria do direito positivo € aceitavel como base hipotética
no ponto de partida da investigacdo, uma vez que estabelece uma distingdo basica quanto aos
tipos de poder, independentemente dos casos de seu uso. Distingue entre poder historicamente
reconhecido, o chamado poder sancionado e ndo-sancionado (BENJAMIN, 1986, p. 161).

Benjamin parte, dessa maneira, da teoria do direito positivo para fundamentar sua
critica da violéncia e tentar encontrar uma perspectiva fora do proprio direito positivo e,
também, do direito natural, considerando o direito desde o ponto de vista da “filosofia da

historia”, como ele assinala nas suas 7Teses sobre a Filosofia da Historia, que analisaremos

’ Na tradugdo portuguesa 1é-se: “fins justos podem ser obtidos por meios justos, meios justos podem
ser empregados para fins justos”. (BENJAMIN, 1986, p. 161)

No original 1é-se: “Gerechte Zwecke konnen durch berechtigte Mittel erreicht, berechtigte Mittel an
gerechte Zwecke gewendet werden.” (BENJAMIN, GS. Band II - 1, 1989, p. 180).

* Lembramos aqui que a “critica”, nesse caso, tem o sentido kantiano do termo de discernir, separar,
distinguir, destrinchar as linhas que delimitam algo em sua esséncia e dignidade.
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mais adiante. Este ponto de vista, para Benjamin, poderia promover os critérios para criticar a
violéncia mais além do direito positivo e do direito natural.

O ensaio assinala ainda uma distingdo fundamental entre a violéncia fundadora ¢ a
violéncia conservadora de direito, mostrando trés exemplos de violéncia que excedem a
propria distingdo, sdo eles: o grande delinqiiente, a greve geral ¢ a pena de morte. O
empreendimento filosofico ¢ mostrar a violéncia no direito mesmo, como fundamento
negativo, operando fora dele, pois o direito (como a linguagem) necessita do seu fora para
confirmar-se.

E certo que os fins naturais das pessoas entram em conflito com fins juridicos,
quando envolvem um grau maior ou menor de violéncia. No caso da pessoa individual como
sujeito de direito, segundo Benjamin (1986, p. 163), a tendéncia atual é de frustrar fins
naturais pessoais em todos os casos em que, para satisfazé-los, possa se fazer uso da
violéncia. O poder na mao do individuo ¢ considerado pelo direito um perigo de subversdo da
ordem juridica. Mas o que se percebe ¢ que o direito monopoliza a violéncia ndo para garantir
seus “fins juridicos”, isto € a justica, mas para garantir o “direito mesmo”. A questdo a que se
chega ¢ “através de que a violéncia parece, com toda razdo, tdo ameacgadora para o direito?”.
A resposta esta em que, apesar da atual ordem legal, o emprego da violéncia ¢ ainda permitido
ou ela ¢ realizada, como na figura do “grande bandido”, da “pena de morte” ¢ da “greve
geral”. O que Benjamin constata € que o fato de que a violéncia fora do direito, como nos fins
naturais, constitui em si mesma uma ameaga para esse.

A figura do “grande bandido” mostra que conquista uma secreta admiragao popular,
ndo apenas porque fez um grande crime, mas porque ¢ alguém que desafia a lei, suspende a lei

e desvela a violéncia da propria ordem juridica.

O Estado, por sua vez, teme essa violéncia como um poder que possa instituir
direito, do mesmo modo como tem de reconhecer o poder legislador de poténcias
estrangeiras ou de classes sociais que o obrigam a conceder-lhes, respectivamente, o
direito de beligerancia ou de greve (BENJAMIN, 1986, p. 164).
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Assim também se mostra em relagdo ao direito de greve garantido aos trabalhadores.

A Unica organizagdo, junto ao Estado, que possui um direito ao poder, ¢ a organizagdo de
trabalhadores. No entanto pode-se dizer que a abstencdo de trabalhar, de ndo fazer, ndo pode
ser caracterizada como violéncia. Segundo Benjamin, abster-se de participar em uma
atividade ou um servico equivale a uma “ruptura de relagdes” que pode ser um meio puro e
desprovido de toda a violéncia. O momento de violéncia s6 acontece na omissao sob forma de
chantagem quando a retomada da atividade depende de condi¢des que nada tém a ver com a
atividade ou que significam modifica¢des exteriores a ela. “E nesse sentido que, segundo a
concepgdo do operariado — oposta a do Estado -, o direito de greve ¢ o direito de usar a
violéncia para alcancar determinados fins” (BENJAMIN, 1986, p. 163). Essa contradi¢ao de
objetivos tem sua representagdo maxima para Benjamin na “greve geral revolucionaria”.
Aqui vemos, através de um “mal-entendido”, como a violéncia da greve geral revolucionaria
opera por fora do direito e nio é possivel realizd-la como pensava Hamacher’, pois quando se
exige a greve geral revolucionaria como algo inerente e o operariado quiser toda vez
reivindicar seu direito de greve, “o Estado, porém, chamara essa reivindicaciao de abuso (pois
o sentido do direito de greve ‘ndo era bem assim’), e baixara decretos especiais”
(BENJAMIN, 1986, p. 163), isto €&, sera declarado o estado de excegdo, justamente para que o
proprio possa se garantir. Por isso o fundamento mais proprio do direito, a dialética que
tenciona a violéncia fundadora e a conservadora de direito, ¢ o estado de excegdo. Assim
como o direito de greve, o direito de guerra, segundo Benjamin, se fundamenta nas mesmas
contradigdes praticas de Estado de Direito, mas ndo ¢ uma contradig¢do logica. Se a violéncia,

no direito de guerra, ndo for mais do que aparenta ser, um desejo reservado, somente pode

> Para Hamacher a greve geral proletaria ¢ uma violéncia politica pura, por isso meio puro, nio
violento. Isso porque o objetivo dos grevistas ndo ¢ uma nova legislagio ou um trabalho modificado sob as
pressdes da violéncia do Estado. Ela ¢, em outras palavras, dirigida para nada, sem intencdo. Essa greve esta
situada fora da relagdo meios-fins. E, nesse sentido, ela ¢ ndo-performativa, ¢ também, como a linguagem,
aformativa. A greve seria, como na linguagem, meio puro sem violéncia, nem coercdo nem extorsdo, nem
instrumento nem a antecipacdo de relagdes de poder formadas, mas sim a subversdo propriamente dita em sua
simples mediagdo (HAMACHER, 1997, p. 133).
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satisfazer-se em seu fim como “violéncia pirata” ou “violéncia assaltante”. A violéncia bélica,
por sua vez, ataca seus fins, imediatamente em forma de “violéncia pirata”.

O imperativo categdrico kantiano como programa minimo na esfera ética-historica
ndo ¢ suficiente para que se faga uma critica da violéncia. Benjamin coloca que o direito
positivo, quando ¢ consciente de suas raizes, reivindicara o fato de reconhecer em cada
individuo o interesse da humanidade e de fomenta-lo. Um interesse ligado a apresentacdo e
conservagdo de uma ordem de destino que é questionavel, e apresenta um questionamento
impotente se ndo for questionado o proprio corpo da ordem juridica, e ndo sé apenas suas leis
ou costumes juridicos isolados “que entdo serdo protegidos pelo direito com o seu poder, que
consiste na alegagdo de que s existe um unico destino € que justamente o status quo € o
elemento ameacador pertencem a sua ordem de maneira irrevogavel” (BENJAMIN, 1986, p.
165). O poder mantenedor do direito € um poder ameagador, ndo intimidador, mas ameacador
como o destino. Isso se mostra na area das puni¢des. Nesse sentido, se apresenta o terceiro
exemplo, a “pena de morte”. E dificil contestar a pena de morte, pois ela ataca o proprio
direito na sua origem.

Pois se sua origem for a violéncia, a violéncia coroada pelo destino, ndo esta longe a
suspeita de que na instituigdo do poder supremo — o poder sobre a vida e a morte, o
qual se apresenta na forma de ordem juridica - as origens do poder-violéncia
interferem de maneira representativa na ordem existente e ali se manifestam de
forma terrivel (BENJAMIN, 1986, p. 166).

A pena de morte, em contextos primitivos, era aplicada também no caso dos delitos
contra a propriedade. Isso pode parecer desproporcional, mas seu sentido ndo ¢ punir uma
infracdo, mas afirmar um novo direito. Através da pena de morte (do direito sobre a vida e a
morte) o proprio direito se fortalece, mas ¢ também ai que ele mostra o elemento de
“podridao”, independentemente do destino. Nessa relagdo com a pena de morte, Benjamin

mostra de modo evidente o nexo violéncia-direito, que supde ndo somente a excepcionalidade
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como suspensao da lei, mas também um nexo com a mera vida, isto €, um vivente que pode
ser sacrificado pela violéncia fundadora (o estado de excegdo).

Nesse momento, Benjamin confirma que, de fato, existem dois tipos de poderes: um
que funda direito e outro que conserva o direito e que estes dois poderes estdo presentes no
Estado, e a policia surge como uma zona de indistingdo entre o direito fundador e o direito
conservador, pois ela estd em ambas as condigdes. O poder da policia ¢ fundador do direito
porque sua incumbéncia caracteristica se centra, ndo em promulgar as leis, mas sim em toda
ordem que, com pretensdo de direito se deixe administrar, e ¢ conservador de direito porque
se poe a disposicao desses fins. Nesse caso, “o poder da policia (Polizeigewalt) se emancipou
dessas duas condi¢des. E um poder instituinte do direito — cuja fungdo caracteristica ndo é
promulgar leis, mas baixar decretos com expectativa de direito — e um poder mantenedor do
direito, uma vez que se pde a disposicdo de tais fins” (BENJAMIN, 1986, p. 166). Os
“decretos com expectativa de direito” sdo aquilo que Agamben chama de “forca de lei” de que
falaremos mais adiante.

A violéncia, nessas circunstancias, como meio, ¢ sempre, segundo Benjamin, ou
fundadora de direito ou conservadora de direito®. Se ndo reivindica alguma dessas duas
possibilidades, renuncia a sua validez, pois toda lei depende de uma posicao (Setzung), uma
posi¢do nunca operada sem a violéncia que, a si mesma, nessa posi¢ao se nega e se pde em
risco (HAMACHER, 1997, p. 123). Agora, se coloca a questdo: ndo serd possivel regular os
conflitos de interesse da humanidade com outros meios que ndo sejam violentos?

Para Benjamin, sim, mas a resposta ndo se encontra nos contratos, pois eles ndo sao
normas para todas as formas de interacdo social e politica. Ele afirma que a realizagdo politica
de outras formas de decisdo nao violenta poderia por fim a era de oscilacdo e inaugurar uma

nova era historica. Aqui ndo se trata de uma logica de uma alteracdo posicionante, da

6 «Alle Gewalt ist als Mittel entweder rechtsetzend oder rechtserhaltend”. (BENJAMIN, GS, II-1, p.
190).
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substituicdo de uma violéncia por outra, ou de uma classe privilegiada por outra até entao
oprimida. “Aos meios legitimos e ilegitimos de toda espécie — que sdo, todos, expressao da
violéncia — podem ser confrontados como meios puros ¢ nao-violentos” (BENJAMIN, 1986,
p. 168). Trata-se, como diz Hamacher (1997, p. 126) de uma logica de “deposi¢do”

(Entsetzung).

Por sobre a ruptura desse ciclo mantido por formas legais miticas, sobre a deposi¢do
da lei com todas as forgas de que ela depende e que por sua vez dependem dela e,
portanto, finalmente, sobre a aboligdo das forgas do Estado, uma nova era historica é
fundada.”

A deposicao, para Benjamin, ndo ¢ uma metamorfose mitica, mas uma desintegracao
da violéncia fundadora — e da violéncia do Estado — que inaugura essa nova era. Mas quais os
meios em que ela poderia ocorrer? Segundo Hamacher, Benjamin fornece algumas sugestoes,
em especial a linguagem e a greve geral proletdria. A violéncia s6 pode ser um meio de justica
se for um meio puro, como mediacdo, na linguagem, na “comunicagdo como técnica de
acordo civil” (BENJAMIN, 1986, p. 168). E a técnica a area propria para o campo dos meios

puros, que seriam aqueles que

ndo sirvam jamais a solugdes imediatas, mas sempre a solugdes mediatas. Por isso,
nunca se referem a solug@o de conflitos entre duas pessoas de maneira imediata, mas
pelo intermédio das coisas. Quando os conflitos humanos se referem, da maneira
mais objetiva, a bens, abre-se o campo dos meios puros. Por isso a técnica, no
sentido mais amplo da palavra, ¢ a sua area mais propria. Seu exemplo mais
profundo talvez seja a conversa, considerada como uma técnica de mutuo
entendimento civil (BENJAMIN, 1986, p. 168).

A esfera da linguagem como esfera de meios puros, serve em Benjamin de modo
explicito, para mostrar que, de fato, pode haver uma outra praxis mais além da esfera do

direito. Para Hamacher, a linguagem seria uma “teleologia sem fim” (Teleologie ohne

" Na tradugcdo em portugués esta “destituicao” ao invés de “deposi¢do”. No original 1é-se: “Auf der
Durchbrechung dieses Umlaufs im Banne der mythischen Rechtsformen, auf der Entsetzung des Rechts samt den
Gewalten, auf die es angewiesen ist wie sie auf jenes, zuletzt also Staatsgewalt, begriindet sich ein neues
geschichtliches Zeitalter”. (BENJAMIN, GS, II-1, p. 202)
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Endzweck)®, pois a comunicagdo ocorre independentemente das formas legais ou das
obrigagdes formais, por isso nela se encontram “a ateng¢ao do coragdo, a simpatia, o amor pela
paz, a confianca” (BENJAMIN, 1986, p. 168). Dessa maneira a comunicagdo € sempre um
meio que ndo tem necessidade de posigdes e € capaz de minar qualquer instituicao lingiiistica,
politica ou legal a qualquer momento, pois ela permite que os conflitos entre os falantes sejam
resolvidos somente por meio de uma terceira entidade objetiva — a comunicacdo, como
técnica anterior e interior a instrumentalidade, nunca fundamental ou exclusiva como meio
para fins projetados ou para imposi¢do dos meios. Hamacher chama essa linguagem em sua
medialidade, enquanto pré-proposional, pré-formativa, de aformativa’.

Na conversacdo, ndo somente a conformidade nao violenta € possivel, mas também o
principio de ndo utilizacdo da violéncia se deve expressamente a uma circunstancia
significativa: a ndo penalizagdo da mentira (BENJAMIN, 1986, p. 168), que nao ¢ penalizada
desde sempre. E acima dela estd, na esfera de acordo humano pacifico, uma legisla¢ao
inacessivel a violéncia: a esfera do mutuo entendimento, ou seja, a linguagem. O poder
judiciario se infiltra no ambito da linguagem bem mais tarde, ao impor o castigo & mentira. A
partir dai, ha uma crise de autoconfianca e o direito comeca a instituir fins para poupar
manifestagdes mais fortes ao poder mantenedor do direito. Nessa questdo volta-se contra a
mentira, ndo por questdes morais, mas por temor as reagdes violentas que podem ser geradas
entre os enganados. Entretanto, segundo Benjamin, este temor estd em contradicdo com a
propria natureza violenta que, desde suas origens, caracteriza o direito. A proibicdo da
mentira restringe o direito ao uso de meios completamente desprovidos de violéncia, devido a
reacdes violentas que poderiam provocar (BENJAMIN, 1986, p. 168). Aqui hd uma

decadéncia da propria esfera do direito e também a restricdo dos meios puros, pois o direito

8 ~ . , . . . . .
Usando a expressdo que serviu de titulo para um ensaio anterior de Benjamin, hoje provavelmente
perdido.
Em contraste com performativo. Onde os aformativos ndo sdo uma subcategoria dos
¥4L]

performativos. Aformativo ndo ¢ a-formativo; aformance “é” o evento de formar, ele mesmo sem forma, a que
todas as formas e todos os atos performativos permanecem expostos (HAMACHER, 1997, nota 12, p. 140).
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restringe o uso de meios totalmente desprovidos de violéncia. No entanto ha um motivo que
leva as pessoas a preferirem um acordo pacifico: “o medo de desvantagens comuns que
possam nascer do confronto violento, qualquer que seja o resultado” (BENJAMIN, 1986, p.
169). Mas em relacgdo as classes ou nagdes ¢ um pouco diferente, pois com elas ndo se busca
essa ordem superior. Benjamin aponta, entdo, meios puros que na politica s3o andlogos aos
que regulam a interagdo pacifica de pessoas particulares. Isso ndo significa, para Benjamin,
que o homem poderia viver prescindindo de toda violéncia pelo contrario, a pergunta ndo ¢ se

se pode ou ndo prescindir da violéncia, mas de que tipo de violéncia:

qualquer idéia, qualquer solucdo imaginavel das tarefas humanas — sem falar de uma
salvacdo do circulo compulsorio de todas as situacdes existenciais ja ocorridas na
histéria mundial — ¢ irrealizadvel, quando se exclui por principio todo e qualquer
violéncia, impJe-se a pergunta se existem outros tipos de violéncia além daqueles
focalizados na teoria do direito (BENJAMIN, 1986, p. 170).

J& que estamos falando nesse ensaio em uma “critica” da violéncia, quais entdo
seriam os critérios para se pensar outras formas de violéncia? Benjamin inicia pela
diferencia¢do de duas formas de poder (ou violéncia), o “mitico” e o “divino”. A pergunta que
ele se faz em relacdo aos meios-fins: “fins justos podem ser obtidos por meios legitimos,
meios legitimos podem ser usados para fins justos”, s6 pode ser respondida a luz do
pensamento teoldgico de Benjamin, no qual quem decide sobre a legitimidade dos meios ¢ a
justica dos fins ndo ¢ jamais a razdo, mas sim, o poder (violéncia) do destino e quem decide
sobre esse ¢ Deus. Os fins justos que sdo passiveis de universalizagdo surgem de uma
violéncia ndo mediatizada, uma violéncia “imediata pura”, uma ‘“violéncia ética por
exceléncia” (HAMACHER, 1997, p. 123). Assim, essa violéncia que inaugura uma nova
época histdrica ndo pode ser uma mera repeticdo da historia dos vencedores. Abre-se espago
para uma violéncia, que Benjamin acredita ir mais além da esfera do direito, a violéncia

“divina”.



25

Na sua forma arquetipica, o poder mitico ¢ mera manifestagdo dos deuses, nao meio

para seus fins, quase ndo manifestacdo de sua vontade, antes manifestacdo de sua existéncia.

Benjamin analisa a lenda de Niobe, na qual a violéncia vem por ordem do destino, mas nao ¢

propriamente destruidora. E pelo destino que a violéncia desaba sobre Niobe. Isso quer dizer

que o poder (violéncia) imediato mostrado em manifestagdes miticas ¢ muito proximo, se nao

idéntico, ao poder (violéncia) instituinte de direito. Dessa maneira, a funcdo do poder-
violéncia para Benjamin, na institucionalizac¢do do direito, ¢ dupla pois, por um lado

na institucionaliza¢do almeja aquilo que € instituido como direito, como seu fim,
usando a violéncia como meio; e, por outro lado, no momento da instituicdo do fim
como um direito, ndo dispensa a violéncia, mas s6 agora a transforma, no sentido
rigoroso e imediato, num poder de violéncia (Gewalt), mas um fim necessario e
intimamente vinculado a ela, sob o poder e, nesse sentido, um ato de manifestacdo
imediata de violéncia. A justica € o principio de toda institui¢do divina de fins, o
poder (Macht) ¢ o principio de toda institucionalizacdo mitica do direito
(BENJAMIN, 1986, p. 172).

O principio da justi¢a tem conseqiiéncias muito sérias no direito constitucional. Fica
claro, através dele, que a funcao primordial de todo poder instituinte de direito ¢ a garantia do
poder em si, muito mais do que a obtencdo dos maiores lucros. Estabelecer os limites nao
aniquila simplesmente o adversario, mas lhe da direitos. Direitos “iguais” para ambas as
partes. Maneira demoniaca de exclusdo. Legislar seria privilegiar os poderosos. Segundo
Benjamin serd mutatis mutandis, enquanto existir o direito. Sem saida.

A manifestagdo mitica do poder (violéncia) no-lo mostra como idéntico ao poder
juridico, nos levando a questdo de um poder puro, imediato, que possa impedir a marcha do
poder mitico. A violéncia mitica que, para fundamentar-se, “exige sacrificios” se coloca fora
da Historia, fundando, portanto, sua possibilidade. Ela se coloca na sombra da Historia, isto &,
ao mesmo tempo fora e dentro dela. A violéncia mitica obedece a dialética como violéncia
fundadora e conservadora do direito, construida também sob a figura fantasmagoérica da
policia. Benjamin ndo fica somente na dialética fundagdo-conservacdo, mas vai além dessa

dicotomia, mostrando que ambas as violéncias as fundam ou conservam o direito, sdo dois
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momentos de uma mesma violéncia, a violéncia mitica. A essa violéncia mitica deve-se opor
outra violéncia que aparece nas relagdes privadas e na greve geral revolucionaria, a violéncia

pura. Assim, “tal tarefa [de destruir a violéncia mitica] suscita, em ultima instancia, mais uma

vez, a questdo da violéncia pura, imediata, que possa impedir a marcha da violéncia mitica™"

(BENJAMIN, 1986, p. 173). Da mesma maneira que Deus se opde ao mito, o poder divino se
opOe ao poder mitico. Assim, a violéncia mitica, nesse sentido, funda o direito enquanto a

violéncia divina destroi o direito:

Se a violéncia mitica € instituinte do direito, a violéncia divina é destruidora do
direito; se aquela estabelece limites, esta rebenta todos os limites; se a violéncia
mitica é ao mesmo tempo autora da culpa e da peniténcia, a violéncia divina absolve
a culpa; se a primeira é ameacadora e sangrenta, a segunda é golpeadora ¢ letal, de

maneira ndo sangrenta (BENJAMIN, 1986, p. 173).

Esta comparacdo entre ambas as violéncias ¢ extremamente importante, pois faz
surgir, da violéncia mitica, a mera vida, em que o sangue do sacrificio serd o simbolo do

poder mitico:

O juizo divino atinge privilegiados, levitas, os atinge sem preveni-los, os golpeia
sem ameaga-los, ¢ ndo hesita em aniquild-los. Mas, a0 mesmo tempo, com esse
aniquilamento, o juizo divino absolve a culpa, e ndo se pode deixar de ver uma
profunda relag@o entre o carater ndo-sangrento e a absolvigdo da culpa, no caso
dessa violéncia. Pois o sangue ¢ simbolo da pura vida. O desencadeamento da
violéncia juridica remonta — o que ndo se pode mostrar aqui de maneira mais
detalhada — ao processo de culpa da vida pura e natural, o qual entrega o ser humano
inocente a infeliz peniténcia, com a qual “expia” sua culpa — e também absolve o
culpado, ndo de uma culpa, mas do direito. Pois com a vida termina a dominagio do
direito sobre os vivos. A violéncia mitica ¢ violéncia sangrenta sobre a vida, sendo
essa violéncia o seu fim proprio, ao passo que a violéncia divina é um poder puro
sobre a vida toda, sendo a vida o seu fim. A primeira violéncia exige sacrificios, a

segunda violéncia os aceita (BENJAMIN, 1986, p. 173).

O sangue como simbolo da pura vida, a mera vida (blosse Leben), mostra o limite do
direito e, por fim, a abertura da excecdo que leva a si mesma a essa mera vida. Por isso
Benjamin ressalta que com essa vida termina a dominagdo do direito sobre os vivos. A mera

vida assinala o momento em que a excec¢do se faz indistinguivel do direito. E a mera vida que

10 “Gerade diese Aufgabe legt in letzter Instanz noch einmal die Frage nach einer reinen
unmittelbaren Gewalt vor, welche der mythischen Einhalt zu gebieten vermochte”. (BENJAMIN, GS II, p. 199)
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esta em jogo no fundamento do discurso juridico, pois € dela que se exigird o sacrificio para
se salvar da culpa que o direito lhe imp0s, pois o discurso juridico mantém algo do discurso
mitico. O significado da vida (e das vidas) entra em cena.

A pergunta sobre a possibilidade de uma violéncia divina liga Benjamin diretamente
a Aristoteles, pois também para esse ultimo o homem nao pode definir-se apenas como mera
vida. Para Benjamin (1986, p. 174), “¢ falsa e vil a afirmagdo de que a existéncia teria um
valor mais alto do que a existéncia justa, quando se toma ‘existéncia’ apenas no sentido de
mera vida”. Mas isso se reveste de uma verdade inalteravel se a existéncia (a vida) significar o
estado natural inalteravel do ser humano. O que ¢ o humano enquanto mera vida? O que € o
humano? O que ¢ a vida? Essas seriam as questdes levantadas pela “critica” benjaminiana a
violéncia. Pois se a “mera vida”, ndo caracteriza uma “existéncia justa”, o homem ndo se
reduz a mera vida, “tampouco a sua propria vida ou a quaisquer outros estados-de-ser ou a
caracteristicas suas, ¢ nem sequer a unicidade de sua pessoa fisica” (BENJAMIN, 1986, p.
174). Por isso, a questdo ndo ¢ decidir se seria justa a violéncia sobre a mera vida, pois
estamos alheios a uma tal decisdo desde que o humano nos escapa, por nos escapar uma nogao
de vida. E necessario aqui fazer a distingio entre as formas de vida que aparecem em
Aristoteles.

Podemos resgatar que, para os gregos, como Agamben (2002) salienta, ja havia uma
diferenciagdo entre zo¢ e bios. Essas duas expressdes queriam dizer vida, mas se
diferenciavam entre aquilo que define o simples fato de viver (zo¢) e a forma de viver propria
de um grupo ou individuo (bios). Contudo, em nenhum momento, estd em questdo a zoé para
0s gregos, suas preocupagdes se instauram na bios, na vida relacional dos seres viventes. No
Livro III da Politica de Aristoteles, quando ele discute sobre a Constituicao e o proposito do
Estado, ele ira justamente esclarecer isso quando exclui o simples viver das preocupagdes do

Estado, da pdlis:
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A vida virtuosa €, na verdade, a principal finalidade do Estado, tanto corporativa
quanto individualmente; mas os homens formam e continuam a manter esse tipo de
associacdo por causa da vida em si mesma. Talvez possamos dizer que existe um
elemento valioso até mesmo no simples viver, desde que a vida ndao seja
excessivamente cercada de problemas. Decerto a maioria dos homens, em seu
desejo de manter-se viva, esta preparada para enfrentar muito sofrimento,
encontrando na existéncia mesma um certo conforto e um sentimento de que é bom
estar vivo (ARISTOTELES, 1999, p. 222).

Essa vida desprotegida, a simples vida natural, a mera vida, é excluida entdo do
mundo cléssico, da fundacdo do Estado, ou melhor, como Agamben coloca, citando
Aristoteles (1999, p. 145) “a cidade, ou o Estado — que nasce para assegurar o viver e que,
depois de formada, ¢ capaz de assegurar o viver bem”. A simples vida, assim, so6 ¢ incluida
enquanto excluida do sistema.

Foucault ira explorar essas questdes em seu livro sobre 4 Vontade de Saber, sob a
antiga formula do direito romano do patria potestas, em que era concedido ao pai de familia a
“disposi¢do” sobre a vida de seus filhos. O que esta no cerne do direito que se formula como
“de vida e morte”, representado pela figura do soberano, ¢, como Foucault salienta, o de
causar a morte ¢ de deixar viver. A grande diferenca entre a época classica e a moderna ¢
que, enquanto na classica esse poder sobre a vida nesse tipo de sociedade era direcionado as
coisas, a apreensdo dessas, do tempo, dos corpos e da vida, na época moderna, esse
mecanismo ndo ¢ a forma principal, mas ¢ somente um entre outros. O soberano tinha o
direito de suprimir de seus suditos, em forma de confisco, uma parte das riquezas, sejam em
forma de trabalho ou de sangue imposto aos suditos.

O que acontece depois da era classica ¢ que esse direito de morte se apoiard em um
outro poder que exige a geracao da vida. Dessa maneira, segundo Foucault (1988, p. 130), o
“velho direito de causar a morte ou deixar viver foi substituido por um poder de causar a
vida ou devolver a morte”. Tira-se dessa maneira do cenario do poder a morte e se fixa na
vida, na gestdo da vida, poderiamos dizer. O fato interessante nessa mudanca ¢ que os

principios que regem a sociedade nao sdo mais aqueles do soberano, em que o “poder matar
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para poder viver” se estabelecia, agora nao se trata mais de uma questdo juridica, mas sim
bioldgica, e se passa do soberano para a populagdo esse poder.

E a partir do séc. XVII que o poder sobre a vida se desenvolve concretamente,
segundo Foucault, em dois pdlos interligados. Um deles centrado no corpo como mdaquina, e
seus mecanismos de domesticagdo e outro no corpo-espécie, visando aos processos
bioldgicos, desenvolvendo o que ele chama de “controles reguladores: uma bio-politica da
populacdo”. Assim, abre-se a era de um “bio-poder”, necessario, sem duvida, para o
desenvolvimento do capitalismo.

Dessa maneira, a inovagdo que se coloca com esse tipo de visdo é que o biologico,
pela primeira vez, vai refletir no politico. Ao contrario do que Aristoteles colocava, agora o
“fato de viver” ndo ¢ mais inacessivel, ele entra no campo de controle do saber ¢ de
intervengdo do poder. E poderiamos falar aqui de uma biopolitica, aquilo que faz com que a
vida e seus mecanismos entrem no dominio dos calculos explicitos; assim o homem moderno
ndo ¢ somente um animal vivo capaz de existéncia politica, mas, sim, como Foucault (1988,
p. 134) coloca, “é um animal, em cuja politica, sua vida de ser vivo esta em questao”.

Contudo a questdo central, para Benjamin, ¢ uma proposta de uma politica de
mediatizagdo pura. Esses meios sdo “puros” porque ndo servem de meios para fins situados
fora da esfera da mediatizagdo, ou melhor, medializa¢do, como diz Agamben. Através desses
meios que nao pdem, mas depdem, ndo produzem, ao contrario, interrompem a produgdo, sua
teoria versa nao apenas tematicamente sobre uma revolugao, mas efetua ela propria a inversao
da perspectiva da teoria politica classica: define a politica ndo mais por referéncia a produgao
da vida social e sua representacdo no “organismo moral do estado”, mas por referéncia aquilo
que subverte o imperativo de produ¢do e da autoproducdo, que desvia as institui¢des de sua
implementagao e suspende o paradigma da auto-reproducao social — lei, ato de fala fundador e

mantenedor da lei. Trata-se de uma politica compreendida via negationis, pelo que a destroi.
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Entretanto o que podemos ver aqui para além das suas reflexdes acerca da violéncia

pura ¢ que Benjamin sinaliza o local de uma exce¢do. No entanto, mesmo que a mera vida ndo
caracterize a “existéncia justa”, ¢ estranho que a “qualificacdo de sagrado recaia sobre algo
que, segundo o antigo pensamento mitico, ¢ marcado para ser portador da culpa: a mera vida”
(BENJAMIN, 1986, p. 174). Segundo ele, seria importante pesquisar sobre o dogma da
sacralidade da vida, pois parece que ele € recente e visa justamente uma tentativa da tradi¢ao
ocidental de tentar resgatar o carater sagrado que a vida perdeu. No proximo capitulo, iremos

explorar com cuidado essas questoes.

1.2 O PODER SOBERANO

Se partirmos do pressuposto como Lebrun (1996) nos sinaliza de que a soberania € o
unico “cimento” do corpo politico porque os homens nunca foram animais racionais (aqueles
que se inclinam perante a razao pura) e, nesse sentido, a “razao” é sempre a razao do mais
forte (mesmo para Platdo a Razdo estd do lado do mais forte no campeonato dialético),
concluiremos que a esséncia do Estado ¢ ser soberano. Em vista desses argumentos e do
didlogo que se configura entre Benjamin e Schmitt, ¢ necessario aqui discutir sobre o poder
soberano.

Tentaremos ler a doutrina da soberania de Schmitt como uma resposta precisa, via
Agamben (2004), ao ensaio benjaminiano “Critica da violéncia: Critica do poder”. Enquanto
Benjamin tenta assegurar uma violéncia origindria, pura (para Benjamin, a violéncia é,
primeiramente um meio e um mito), Schmitt tenta trazer tal violéncia para um contexto
juridico. Segundo Agamben (2004, p. 86), o estado de exceg¢do € o espago em que ele procura

capturar a idéia benjaminiana de uma violéncia pura e inscrever a “anomia no corpo mesmo

do nomos”.
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Contudo, antes de discutirmos as idéias da soberania na Teologia Politica de
Schmitt, seria interessante salientarmos, como sugere Bredekamp (1999), que a conexao entre

Schmitt e Benjamin acontece pela via hobbesiana, que influencia o seu conceito de tempo.

1.2.1 A criac¢io do tempo e o pensamento de Hobbes na teoria de Schmitt e Benjamin

O conceito politico de tempo pode ser, como Bredekamp analisa a primeira vista,
“criptico” demais para maiores consideracdes entre esses dois autores. Mas para nos ¢
necessaria essa explanagdo, pois, se toda concepgdo da historia é sempre acompanhada de
uma experiéncia do tempo'' que se encontra subterrinea, o trabalho dessa “criptografia”
elucida algo que nos propomos discutir posteriormente: o estado de excecao.

O pensamento politico moderno, que sempre se baseou na historia, ndo elaborou
ainda uma concepgao correspondente do tempo. Até mesmo o materialismo histérico, como
aponta Agamben, se furtou de elaborar uma concep¢ao do tempo a altura de sua concepgao de
historia. O tempo ¢ uma preocupacio que percorre toda teoria benjaminiana: nas suas 7eses
sobre Filosofia da historia, ele ja havia denunciado o perigo do materialismo histérico se
render ao tempo como um continuum pontual e homogéneo. Mas qual seria entdo o conceito
de tempo que estaria implicito na concep¢ao marxista de histéria?

O homem, enquanto Gattungswesen, enquanto ser capaz de um género, segundo
Agamben, ¢ o modo marxista de pensar a histéria: o homem capaz de produzir-se
originalmente ndo como mero individuo, nem como generalidade abstrata, mas como
individuo universal. A historia ¢ vista a partir da praxis, e ndo do tempo linear hegeliano, mas

da atividade concreta como esséncia da origem (Gattung) do homem:

' Sobre essa questdo ver AGAMBEN, Giorgio. Tempo e histéria: Critica do Instante e do
Continuo. In: Infancia e Histéria: Destruicio da Experiéncia e origem da historia. Belo Horizonte: UFMG,
2005, p. 109-128.



32

A historia ndo ¢ mais, como em Hegel, o destino de alienacdo do homem e a sua
necessaria queda no tempo negativo, em que se encontra em um processo infinito,
mas a sua natureza, ou seja, o original pertencimento do homem a si mesmo como
Gattungswesen, da qual foi temporariamente subtraido pela alienacdo (AGAMBEN,
2005, p. 121).

No entanto, Marx ndo elaborou uma teoria do tempo adequada a sua concepg¢do de
historia, mas com certeza, ela diferiria da concepg¢ao aristotélica e hegeliana do tempo como
sucessdo continua e infinita de instantes pontuais. Mas o que nods encontramos hoje ¢
justamente a caréncia de uma experiéncia do tempo adequada a nossa idéia de histéria. O
homem se localiza na posi¢do angustiante entre o seu “ser-no-tempo”, como fuga inaferravel
dos instantes, e o proprio “ser-na-historia”, entendido como dimensdo original do homem.
Assim, o tempo concebido de uma nova maneira, ¢ a tentativa de Benjamin e também ao
nosso ver de Schmitt. Isso se constréi de forma obscura, por meio de Hobbes. Nosso objetivo
¢ langar alguma luz sobre essa “criagdo” de uma nova concepg¢ao de tempo.

Seguindo o pensamento de Bredekamp (1999), a conexdo entre Benjamin e Schmitt
se instaura na relagdo entre continuidade e singularidade, incluindo o conceito de tempo que
buscava a distingdo entre normalidade e exce¢do. Schmitt politiza o conceito de tempo, pois
para ele ¢ logicamente impossivel para as representacdes de lei e politica criar uma esfera
limitada de tempo fora da moldura da normalidade. Dessa maneira, o estado de exce¢do surge
de “fora”, como o milagre na teologia. O estado de excec¢do, segundo ele, pode ser descrito
em termos temporais como a suspensdao do tempo ordinario. Através desse “caso limite”, se
busca anular as regras do tempo normal e produzir um momento de paralisagdo e clareza
semelhante ao choque, como fazem os surrealistas André Breton e Louis Aragon, nos
conceitos de choque, o agora e o repentino. Mas a conexdo entre estes dois pensadores, diz
Bredekamp, ¢ mais complexa e contraditéria do que uma mera ado¢do do conceito

schmittiano de singularidade por Benjamin, como geralmente se sugere. A conexao entre os
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dois pode ser estabelecida, muito mais firmemente, pelo conceito de tempo politico de
Hobbes.

O Leviatd nasce no contexto do desejo de poder e da potencialidade de matar o outro,
na luta de todos contra todos; o desejo de preservacao da vida € o que vai prevalecer para a
criacdo do Estado. O medo ¢ o que faz o homem se afastar da guerra natural, enquanto a
esperanca o faz buscar no Estado sua sobrevida e conforto. Entdo, a partir de Hobbes politizar
0 homem consiste em introduzi-lo num maquinario que o vergara a fins (a paz ¢ a seguranga)
que, apenas por disposi¢des naturais ele ndo poderia alcancar. O Leviatd de Hobbes ¢é o
autdbmato do modelo politico. Embora Walter Benjamin ndo cite Hobbes, segundo
Bredekamp, podemos lé-lo, assim como com Espinoza, nas entrelinhas de seu texto,
especialmente no Zur Kritik der Gewalt. Segundo ele, ¢ em Hobbes que Benjamin baseia, sem
davida, sua defini¢do de politico.

Enquanto para Benjamin, a imagem do Leviatd possa ser vista como uma antitese
oculta para o vazio da alegoria, para Schmitt, a metafora do Leviatd tem uma importancia

fundamental para sua teoria. Segundo ele:

Na longa historia das teorias politicas, ricamente carregada com imagens e simbolos
coloridos, icones e idolos, paradigmas e fantasmas, emblemas e alegorias, esse
Leviatd ¢ a mais impressionante ¢ poderosa imagem. Ele transcende a moldura de
todas as teorias ou construgdes intelectuais (SCHMITTIZ, apud, BREDENKAMP,
1999).

O Leviatd possui o poder de ruptura com o tempo da normalidade. Segundo
Bredenkamp, a metafora do Leviatd no Velho Testamento ¢ equivalente ao soberano, e, por
1sso possui a qualidade de produtor do tempo que justifica a soberania (BREDENKAMP,
1999, p. 4). Quando Hobbes diz que “Feito isto, & multiddo assim unida numa s6 pessoa se
chama Estado, em latim civitas. E esta a geragido daquele grande Leviatd, ou antes (para falar

em termos mais reverentes) daquele Deus Mortal, ao qual devemos, abaixo do Deus Imortal,

12 SCHMITT, Der Leviathan in der Staatslehe des Thomas Hobbes, p. 9
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nossa paz ¢ defesa.” (HOBBES, 1999, p.144), a palavra “geracdo” nesta passagem refere-se
ndo somente a criagdo do corpo, mas também a do tempo. O conceito de criagdo esta proximo
do intervalo com a representagdo quase-viva do Estado que se localiza entre as efigies do

Estado e a morte do rei. Hobbes explora essa questdo, segundo Bredekamp, na questdo ao

direito de sucessao. Para Hobbes (1999, p. 158)

Dado que a matéria de todas estas formas de governo ¢ mortal de modo tal que néo
apenas 0s monarcas morrem, mas também assembléias inteiras, ¢ necessario para a
conservagdo da paz entre os homens que, do mesmo modo que foram tomadas
medidas para a criagdo de um homem artificial, também sejam tomadas medidas
para uma eternidade artificial da vida. Sem a qual os homens que sdo governados
por uma assembléia voltardo a condicdo de guerra em cada geracdo, e com os que
sdo governados por um s6 homem o mesmo acontecera assim que morrer seu
governante. Esta eternidade artificial ¢ o que se chama direito de sucessdo.

Em relacao ao estado de excec¢do, a preocupagao comum de Hobbes e Schmitt ¢ com
a forma do tempo posicionado além do continuum da normalidade. Assim como o “intervalo”
de Hobbes, o estado de excecdo de Schmitt constitui o centro em torno do qual todas
consideragdes politicas se resolvem. Nesse sentido, para Bredenkamp, enquanto Hobbes
teoricamente estende o breve intervalo para fazer transformar a potencialidade do tempo
infinito da anarquia em um periodo de autoridade e ordem, através da permanéncia do
contrato social e uma subsisténcia da efigie — isto ¢, o Estado — Schmitt est4 preocupado com
a duragdo de uma ordem instavel, para a qual o “estado de excecao” ¢ a solugcdo. Enquanto
para Hobbes o objetivo ¢ a permanéncia do Leviatd, Schmitt enfatiza a exaltacdo do
momento, atacando o proprio ocasionalismo do qual involuntariamente ¢ herdeiro. Nesse
sentido, para Bredekamp (1999, p. 4), Hobbes ¢ politico, Schmitt romantico.

Benjamim ird ocupar o meio termo entre Hobbes e Schmitt, diz Bredekamp. No

Drama Barroco Alemdo ele segue Schmitt e adota o contraste entre o caso de necessidade
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(Ernstfall), conceito limite (Grenzbegriff) e excecao (Ausnahme), por um lado, e o fendmeno

da normalidade continua, por outro, em que ele enfatiza o significado do “Unico-extremo”".

1.2.2 A Soberania na Teologia Politica de Schmitt

“Soberano ¢ quem decide sobre o estado de exce¢do”. Schmitt (1998, p. 15) inicia
com essa célebre frase seu livro Teologia Politica, destacando a soberania como uma fungao
politicamente indispensavel para afirmar uma ordem. Esta defini¢do € a unica que se ajusta ao
conceito de soberania enquanto conceito limite porque se refere a casos extremos. O “estado
de excegdo” para ele ¢ um conceito geral da teoria do Estado, ndo simplesmente um decreto
de necessidade ou estado de sitio como fendmenos individuais.

O que Schmitt tenta resgatar no conceito de soberania € o alcance proprio da decisdo.
Soberano sera aquele que decide o que se deve fazer para dominar a situagdo, quando ela nao
estd submetida a controle algum, nem dividida entre diferentes poderes que se limitam e
equilibram reciprocamente.

Schmitt analisa o conceito de soberania historicamente desde Bodin, que tem o
mérito de colocar no conceito a “decisdo”. No entanto, desde os tratadistas do Direito Natural
do século XVII, o problema da soberania ¢ colocada sobre a decisdo no caso excepcional,
como Schmitt (1985) ja havia exposto em seu livro sobre a ditadura. A soberania, o Estado
mesmo, dessa forma se baseia no poder de decisdo, na determinagdo com carater definitivo do
que s3o a ordem e a seguranga publica.

Poderiamos nos perguntar por que Schmitt escolhe a excecdo, o estado de excecdo?

Porque nessa situacdo a ordem juridica, segundo ele, pode prever o caso excepcional e

13 . x . ~ .
Veremos mais detalhadamente a questdo da soberania no Drama Barroco Alemao no capitulo “O
Soberano Barroco”.
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“suspender-se a si mesmo”. A excecao € o mais importante para Schmitt, mais importante do

que o caso normal para a vida concreta:

Pois uma filosofia da vida concreta ndo pode bater em retirada frente ao excepcional
e frente ao caso extremo, mas sim deve colocar em ambos todo seu estudo e seu
maior empenho. Mais importante pode ser aos olhos dessa filosofia a excegdo que a
regra, ndao por ironia romantica do paradoxo, mas sim com a seriedade que implica
olhar as coisas atravessando mais fundo do que acontece com essas claras
generalizagdes de que ordinariamente se repete. A excecdo € mais interessante do
que o caso normal. O normal nada prova; a excegdo, tudo; ndo s6 confirma a regra,
mas sim que essa vive daquela. Na excecdo faz-se a vida real com sua energia saltar
a casca de uma mecanica congelada em pura repeticao (SCHMITT, 1998, p. 27).

Percorrendo as defini¢cdes do conceito de soberania, desde Bodin no século XVI, ele
percebe, nas diversas formulas da defini¢do, que, no fundo, todas convergem para a velha
definicdo que “soberania ¢ poder supremo, originario ¢ juridicamente independente”
(SCHMITT, 1998, p. 30). Mas isso ¢ uma férmula equivoca e inutil na pratica. Diz-se que ¢
um “poder supremo” como se fosse uma entidade real, mas na realidade nao ha nada que
corresponda a isso. Criticando o texto de Walter Benjamin sobre a violéncia que funda o
direito, Schmitt diz que “na realidade politica ndo existe um poder incontestavelmente
supremo, quer dizer, que funcione com a seguran¢a de uma lei natural; a for¢a ndo argui
direito” (SCHMITT, 1998, p. 31) ¢ Rosseau estava certo quando dizia que “A forga ¢ uma
poténcia fisica: a pistola que o bandido porta ¢ também uma poténcia” (Contrato Social 1-3)".
A unido entre o factual e o juridico é o problema cardinal do conceito de soberania.

Nesse sentido, os estudos que mais se aprofundaram no conceito de soberania foram
os de Kelsen, que separa elementos socioldgicos dos elementos juridicos. Mas ele resolve o
problema da soberania, negando o conceito, isto ¢é, primeiramente tendo que eliminar o
conceito de soberania. Para Kelsen, o Estado tem que ser algo puramente juridico, algo
normativamente vigente e sua doutrina sobre a soberania se apdia na tese de que somente o

Direito ¢ soberano, ndo o Estado. Schmitt se contrapde a Kelsen e a varias teorias sobre o

' «La force est une puissance physique: le pistolet que le brigand tient est aussi une puissance”
(Contrato Social, 1-3) (SCHMITT, 1998, p. 31).
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conceito de soberania, como Krabbe e Preuss, pois coincidem todas em que do conceito de
Estado tem que desaparecer todo elemento pessoal. Em Kelsen, a idéia de um direito pessoal
que da ordens (mandatos) € o erro caracteristico da doutrina da soberania do Estado
(SCHMITT, 1998, p. 31).

No terceiro ensaio de sua Teologia Politica Schmitt defenderd que os conceitos da
moderna teoria do Estado sdo conceitos teologicos secularizados (SCHMITT, 1998, p. 53).
Dessa maneira afirma que o estado de exce¢do tem, para o direito, o mesmo significado do
milagre para a teologia. Segundo Galli"®, citado por Bercovici, esta analogia de significados
entre milagre ¢ decis@o soberana serve para Schmitt transpor a atividade milagrosa de Deus
para a atividade politica formadora e/ou destruidora do soberano. O que a teologia
schmittiana pretende ndo ¢ uma reflex@o sobre as liga¢des entre religido e poder, ou sobre a
sacralizacdo do poder, mas um novo estatuto da politica moderna, entendida por Schmitt
como etapa de um processo de secularizagao.

O que Agamben percebe neste texto de Schmitt é que ele abandona a distingdo entre
poder constituinte ¢ poder constituido que eram importantes em seu livro anterior sobre a
ditadura. Assim, essa substituicdo s6 tem um sentido estratégico se nos considerarmos que ela
seja um contra-ataque a critica benjaminiana. A violéncia pura de Benjamin ¢ respondida

neste ensaio com a violéncia soberana que nao funda nem conserva o direito, mas o suspende.

1.2.3 O Soberano Barroco

Assim, se aceitarmos as premissas de Agamben (2004, p. 87), o didlogo entre esses

dois pensadores toma um novo rumo. A descri¢cdo da soberania no Trauerspiel pode ser lida

como uma resposta a teoria da soberania de Schmitt.

13 GALLI, Carlo, Genealogia della politica, pp. 347-361.
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A catastrofe estd no amago do barroco, por isso o estado de exce¢do ndo surge como
milagre, mas como catastrofe: “Pois ele [0 barroco] estd obcecado pela idéia de catéstrofe,
como antitese ao ideal historico da Restauragdo. E sobre essa antitese que se constroi a teoria
do estado de excecao” (BENJAMIN, 1984, p.89). Dessa maneira, ironicamente contrapondo-
se a decisdo schmittiana, Benjamin (1984, p. 94) elabora uma teoria da indecisdo do soberano

barroco:

A antitese entre o poder do governante e sua capacidade de governar conduziu, no
drama barroco, a um trago proprio, mas que s6 aparentemente ¢ caracteristico do
género, e que sO pode ser explicado a luz da doutrina da soberania. Trata-se da
indecisdo do tirano. O Principe, que durante o estado de excegdo tem a
responsabilidade de decidir, revela-se, na primeira oportunidade, quase inteiramente
incapacitado para fazé-lo.

Segundo Agamben (2004, p. 88), em decorréncia ao contra-ataque de Schmitt que
responde ao poder constituinte e poder constituido colocando o conceito de decisdo,
Benjamin critica a distingdo schmittiana entre a norma e sua realizagdo. O soberano se torna
aqui justamente a fratura que torna o corpo do direito irrecuperavel entre o poder e seu
exercicio, que nenhuma decisdo ¢ capaz de preencher.

Nesse sentido ¢ que a catastrofe se sobressai. O proprio Benjamin reconhece que o
barroco conhece um eschaton, um fim do tempo: “O Barroco conhece a escatologia: o que
existe, por isso mesmo, ¢ uma dindmica que junta e exalta todas as coisas terrenas, antes que
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elas sejam entregues a sua consumacgdo /dem Ende]”°. No entanto, logo reconhece que essa

consumagdo ¢ vazia, “ndo conhece uma redencdo nem além e permanece imanente no
século™:

O além ¢ esvaziado de tudo que possa conter o menor sopro mundano, ¢ dele o
Barroco extrai intimeras coisas que até entdo tinham resistido a qualquer
estruturacgdo artistica, e em seu apogeu, ele as traz violentamente a luz do dia, a fim
de criar, em sua vacuidade absoluta, um céu derradeiro, capaz de dia de aniquilar a
terra, numa catastrofe final. (BENJAMIN, 1984, p. 90)

' Esse ¢ o texto correto, pois Agamben explica que uma infeliz corre¢do no texto de Benjamin
impede de ver esse deslocamento. Onde o texto benjaminiano dizia: Es gibt eine barocke Eschatologia, “ha uma
escatologia barroca”, os editores, com singular desprezo pela preocupacio filologica, corrigiram para Es gibt
keine... “ndo ha uma escatologia barroca”. (AGAMBEN, 2004, p. 88).
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Assim, ¢ justamente o que Agamben chama de “escatologia branca” que nao leva a

terra a uma reden¢do, mas a entrega a um céu vazio que configura o estado de excecdo
barroco enquanto catastrofe. Benjamin quebra com o conceito teoldgico-politico do soberano
como um Deus na terra. Para ele, “por mais alto que ele paire sobre o sudito e sobre o Estado,
sua autoridade estd incluida na Criacdo, ele ¢ o senhor das criaturas, mas permanece ele
préprio uma criatura” (BENJAMIN, 1984, p. 108). Nao ao céu, mas a terra € que pertence o
soberano. Isso o coloca com os outros mortais, ele ndo estd mais “fora” do ordenamento, mas

também nao estd dentro. Ele ndo ¢, como aponta Agamben (2004, p. 89),

o limiar que garante a articulagdo entre um dentro e um fora, entre a anomia e o
contexto juridico em virtude de uma lei que esta em vigor em sua suspensdo: ele €,
antes, uma zona de absoluta indeterminagdo entre anomia e direito, em que a esfera
da criagdo e a ordem sdo arrastadas em uma mesma catéstrofe.

1.2.4 A tese VIII de Benjamim sobre o conceito de historia

Em 1940, pouco antes da sua tentativa fracassada de escapar de uma Franga vichysta
em que refugiados judeus e/ou marxistas eram entregues a Gestapo, que resultou no seu
suicidio em Port-Bou, fronteira espanhola, Benjamin elabora um documento Sobre o conceito
de historia, cujo objetivo era ser um denominador comum entre as tendéncias criticadas por
ele: o historicismo conservador, o evolucionismo social-democrata e o marxismo vulgar.
Entre as teses elaboradas, o documento decisivo entre o didlogo Benjamin-Schmitt, ¢ sem

davida a tese VIII, em que Benjamin (1994, p. 226) diz que:

A tradicdo dos oprimidos nos ensina que o “estado de exce¢do” em que vivemos ¢
na verdade a regra geral. Precisamos construir um conceito de historia que
corresponda a essa verdade. Nesse momento, perceberemos que nossa tarefa é
originar um verdadeiro estado de excecdo; com isso, nossa posicao ficara mais forte
na luta contra o fascismo. Este se beneficia da circunstancia de que seus adversarios
o enfrentam em nome do progresso, considerado como uma norma histérica. O
assombro com o fato de que os episddios que vivemos no séculos XX “ainda” sejam
possiveis, ndo ¢ um assombro filosofico. Ele ndo gera nenhum conhecimento de que
a concepegdo de historia da qual emana semelhante assombro ¢ insustentavel.
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Segundo Lowy (2005, p. 83), Benjamin parte da confrontagdo de duas concepgoes de
historia, de um lado a “progressista”, em que se insere o ideal do progresso historico, a
norma; de outro, sob o ponto de vista da tradi¢do dos oprimidos, que € o seu desejo. Para ele,
a norma, a regra da histéria € a opressao, a violéncia dos vencedores. As duas concepgdes de
historia, diz Lowy, sdo diametralmente opostas ao fascismo. A “exce¢do” da primeira
concepgdo ¢ uma excecdo a regra do progresso, que para ele ¢ uma regressdo. A segunda,
influenciada por Schmitt, se refere ao “estado de exce¢do permanente”, ¢ a historia da
opressao de classe.

O fascismo ¢ assim “a continuidade do cortejo dos vencedores como cabega de
Medusa, fisionomia suprema e ultima da barbdrie recorrente dos poderosos” (LOWY, 2005,
p. 83), segundo essa visdo das coisas, para Benjamin'’. O que ele queria mostrar era a relagdo
intima do fascismo com a sociedade industrial/capitalista contemporanea, frente aqueles que
se espantavam com o fato de ele ainda ser possivel no século XX, pois acreditavam que o
progresso cientifico, industrial e técnico era incompativel com a barbarie social e politica.
Benjamin via que ndo era assim, por isso era preciso entdo uma teoria da histéria em que o
fascismo pudesse ser desvendado. Para tanto era preciso uma concepcdo sem as ilusdes
progressistas, uma luta cujo objetivo final ¢ produzir o que ele chama de “verdadeiro estado
de excegdo”, isto €, a abolicdo da dominacao, a sociedade sem classes.

Assim a “excecdo” da segunda concepg¢do, um estado de excegdo utdpico se encontra
“prefigurado por todas as revoltas e sublevagdes que interrompem apenas por um breve
momento o cortejo triunfal dos dominantes” (LOWY, 2005, p. 85). Concordando com
Bakhtin, Lowy (2005, p. 85) ressalta que Benjamin compara o estado de excecdo a festas

populares como o carnaval. Segundo ele:

17 . . C e s . ~ . - ~

Para Lowy o grande defeito dessa visdo € ndo ressaltar a inovacdo do fascismo: a “administracao
total”, como chamava a Escola de Frankfurt ou o “totalitarismo” como chamava Hannah Arendt. No entanto,
esses mecanismos so se intensificaram ao longo dos anos 1941-1945, depois da morte de Benjamin.
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O carnaval ¢ um estado de exce¢do. Um derivado dos antigos saturnais durante os
quais o superior e o inferior trocavam de lugar e em que os escravos eram servidos
por senhores. Ora, um estado de excegdo ndo pode ser definido precisamente, sendo
em oposicao total a um estado ordinario.

Mas, obviamente, depois do carnaval tudo retornava aos seus lugares. Nesse sentido,
o objetivo do “verdadeiro estado de excegdo” ¢ justamente instaurar uma instancia andmica
em que ndo exista mais nem “inferior” nem “superior”, nem escravos, nem senhores. No
entanto Lowy ndo vé a ligacdo entre violéncia mitica, mera vida e estado de exce¢do como
nos mostra Agamben. Para Benjamin, dizer que o “estado de excecdo em que vivemos ¢ a
regra” quer nos mostrar, na verdade, que ¢ impossivel distinguir a violéncia fundadora e a
conservadora de direito, pois, em rigor, sdo a mesma catastrofe. Dessa forma, como ndo ha a
possibilidade de distinguir entre ambas as violéncias ndo ¢ possivel também distinguir entre o
estado de excegdo e a regra, pois no “direito moderno europeu” (a que Benjamin se refere
quando escreve essa critica), a violéncia, como estado de exce¢do, o constitui. Nem um fora,
nem um dentro da Lei; a propria Lei € o seu fantasma.

Para Agamben, dizer que o estado de excegdo se tornou a regra ndo ¢ uma simples
radicalizagdo daquilo que no Drama Barroco Alemdo aparecia como indecidibilidade.
Schmitt ndo queria que o estado de exce¢do se confundisse com a regra. O que ele queria era
a abolicdo da Constituicio de Weimar e a instauracdo de uma nova constitui¢do. Nesse
sentido, o estado de excecdo seria apenas um dispositivo, em que o funcionamento da ordem
juridica se baseia, em estado provisério. Mas, quando a excecdo se torna a regra, a maquina
fica impossibilitada de funcionar, pois ndo ha mais discernibilidade entre a norma e a
excegdo. A decisdo soberana schmittiana ndo basta, “a regra, que coincide agora com aquilo
que vive, se devora a si mesma” (AGAMBEN, 2004, p. 91). Contudo, essa foi a realizacao
que o Terceiro Reich fez de modo concreto, uma confusdo entre a excecdo ¢ a regra.

Para Agamben, a oitava tese deve ser lida na perspectiva da distingdo benjaminiana,

entre o estado de excecdo efetivo e o estado de excegdo tout court. Posta a impossibilidade do
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estado de excecao ficticio em que excecao e caso normal sdo distintos no tempo € no espago,
o estado de excecdo efetivo ¢ o “em que vivemos”, em que ndo se reconhece a regra.
Poderiamos dizer que o mais perigoso nesse estado ¢ a indistingdo entre a violéncia e o
direito, em que o que emerge ¢ justamente uma violéncia crua. Conforme Agamben (2004,
p.92):

Toda ficgdo de um elo entre a violéncia e direito desaparece aqui: ndo ha sendo uma
zona de anomia em que age uma violéncia sem nenhuma roupagem juridica. A
tentativa do poder estatal de anexar-se a anomia por meio do estado de excegdo ¢
desmascarada por Benjamin s6 aquilo que ela é: uma fictio iuris por exceléncia que
pretende manter o direito em sua propria suspensdo como forca de )éilg. Em seu
lugar, aparecem agora guerra civil e violéncia revolucionaria, isto ¢, uma agdo
humana que renunciou a qualquer relagao com o direito.

O que pretendemos mostrar até aqui € que, assim como Agamben aponta, o que esta
em jogo no debate entre Benjamin-Schmitt sobre o estado de excegdo ¢ que no interior dessa
zona anOmica estd a relagdo entre violéncia e direito, ou seja, em ultima analise, “o estatuto
da violéncia como codigo da a¢do humana”. Enquanto Schmitt tenta reinscrever a violéncia
no ambito juridico, Benjamin responde procurando assegurar a existéncia de uma violéncia
pura fora do direito, como j& vimos.

A discussao sobre o estado de excegdo nos aponta também que o sistema juridico do
Ocidente apresenta-se como uma dupla estrutura formada pela pofestas e a auctoritas,
elementos heterogéneos, mas coordenados: a potestas, um elemento normativo e juridico em
sentido estrito e o estado de exce¢do, um elemento andmico e metajuridico (AGAMBEN,
2004, p. 130).

Nesse sentido, o estado de excecdo € o “dispositivo” que articula ¢ mantém juntos os
dois aspectos da maquina juridico-politica, pois eles precisam um do outro, instituindo um
“limiar de indecibilidade entre anomia e nomos, entre vida e direito, entre auctoritas e

potestas”. (AGAMBEN, 2004, p. 130). Assim, ele se baseia em uma “ficcdo essencial em que

18 ~ ~ A
Referente a essa expressdo, para Agamben no estado de excegdo enquanto um espago andmico o
que esta em jogo ¢ uma forca de lei sem lei (que deveria, portanto, ser escrita: forca de e )
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a anomia (sob forma de auctoritas, da lei viva, ou da forga de lei) ainda estd em relagdo com a
ordem juridica e o poder de suspender a norma esta em contato direto com a vida”. Contudo,
enquanto esses dois permanecerem ligados, mesmo que ficcionalmente, sua dialética pode
funcionar. Mas quando coincidem em uma s6 pessoa e quando o estado de excegdo ¢ a regra o
sistema juridico politico se transforma em maquina letal"”. Agamben conclui que o que esta
no centro da “arca” do poder ¢ o estado de excecdo, um espago vazio, onde a agdo humana
sem relacdo com o direito esta diante de uma norma sem relagdo com a vida. Entretanto isso
ndo significa que ela seja ineficaz, mas o que se mostra ¢ que ela funciona desde a Primeira
Guerra Mundial até os nossos dias. Hoje o aspecto normativo do direito pode a qualquer
momento, ser contestado e eliminado por uma violéncia governamental.
O que emerge dessa discussao que nos propomos € uma fratura, um abismo inscrito
entre vida e direito. A questdo central € que ndo existe primeiro a vida como dado bioldgico e
depois a sua implicag@o no direito pelo estado de excecdo. O que se instaura € uma “maquina
biopolitica”, como Agambem mostrou tdo bem apo6s os estudos de Foucault sobre esse
assunto. A zona de indistingdo ¢ articulacdo da maquina que produz nada menos que a propria
pura vida, a blosse Leben benjaminiana. Segundo Agamben (2004), “a vida pura e simples ¢é
um produto da maquina e ndo algo que preexiste a ela, assim como o direito nao tem nenhum
fundamento na natureza ou no espirito divino”. Ora, nesse caso, vemos duas coisas: que a
vida sacrificavel, como Benjamin colocava no seu ensaio sobre a violéncia, ¢ produto da
biopolitica vigente e que ela ¢ instaurada e ndo esta na origem, nem na natureza. Sendo assim
abre-se uma possibilidade de aceder a uma nova condig@o. Esse acesso so ¢ possivel através
de uma acdo, verdadeiramente politica, como veremos mais adiante. A agdo politica, nesse
sentido, para Agamben, ¢ aquela que ndo simplesmente negocia com o direito, mas a que

eficazmente rompe o elo entre a violéncia e o direito.

19 Agamben lembra que as qualidades de Duce e de Fiihrer estdo ligadas diretamente a pessoa fisica
e pertencem a tradi¢do biopolitica da auctoritas e ndo a tradi¢do juridica da potestas. (AGAMBEN, 2004, p.
127).
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Partiremos entdo a tentar mostrar, € esclarecer mais como se constroi o conceito de

mera vida em Benjamin, visto que essa vida ¢ sempre uma constru¢do de uma politica ou de
uma biopolitica, como Agamben diz. Se, na Segunda Guerra Mundial, foram os judeus que
pagaram com o sacrificio de suas vidas ao sistema que os regia na modernidade (embora
Benjamin nao tenha vivido o holocausto), Benjamin nos remete a outras vidas, bem menos
explicitas, mais mascaradas talvez pela propria ordem do progresso e a que vamos analisar no

proximo capitulo.
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2 A MERA VIDA BENJAMINIANA E SUAS IMAGENS

“E de repente aqueles homens podiam ser

montdo, montoeira, aos milhares mis e centos milhentos,
vinham se desentocando e formando, do brenhal,
enchiam os caminhos todos, tomavam conta das cidades.
Como ¢ que iam saber ter poder de serem bons, com
regra e conformidade, mesmo que quisessem ser? Nem
boas que vissem, haviam de uivar e desatinar. Ah, e
bebiam, seguro que bebiam as cachagas inteirinhas da
Januéria. E pegavam as mulheres, e puxavam para as
ruas, com pouco nem se tinha mais ruas, nem roupinhas
de meninos, nem casas. Era preciso de mandar tocar
depressa os sinos das igrejas, urgéncia implorando de
Deus o socorro. E adiantava? Onde ¢ que moradores iam
achar grotas e fundos para se esconderem — Deus me
diga?”

Grande Sertdo Veredas - Guimaraes Rosa

A mera vida, vida pura, na teoria benjaminiana sera aquela definida pelo “fato de
viver” que ndo era acessivel em Aristdteles, mas que agora entra no campo de controle do
saber e de intervengdo do poder. Como ja vimos no capitulo anterior com a discussdo sobre
poder soberano e o estado de excecdo, a mera vida ¢ a sobra necessaria que ¢ incluida
enquanto uma exclusio no sistema juridico.

Mas quem sdo os representantes produzidos pela maquina juridico-politica ou quais
sdo as suas alegorias na modernidade? Tentaremos esclarecer agora o proprio conceito de

“mera vida” e a sua ligagdo com a violéncia mitica. Posteriormente mostraremos as

representacdes enquanto imagens dessa mera vida na filosofia de Benjamin.
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2.1 MERA VIDA E MITO

Para se entender a “mera vida” benjaminiana explicaremos o estreito elo com que ela
se liga ao universo mitico. Segundo Wolin (1994, p. 5152), quando Benjamin faz a distin¢ao
entre o tempo de agora (Jetztzeit) e o tempo homogéneo da era historica, ele introduz a nogao
da eterna repeticdo do mito, pois € no cenario mitologico que a “mera vida” pode ser vista em
sua forma bruta. Como vimos no ensaio “Critica da Violéncia: Critica do Poder”, o mito exige
o sacrificio, porque se fundamenta na violéncia daquilo que se encontra desvelado quando se
instaura o estado de excecdo, a mera vida. Logo, com essa vida termina a dominag¢ao do
direito sobre os vivos. Assim, a questdo de que o homem esta condenado a repeti¢do do
fracasso mitico e a recorréncia do mito ndo redimido ¢ algo que perpassa toda a obra
benjaminiana. Habermas (1980, p. 180) vé, em Benjamin, que “o mito caracteriza um género
humano irremissivelmente frustrado da sua vocagdo natural para a vida correta e justa, € que
permanece acorrentado ao ciclo da reproducio da [mera] vida e da sobrevivéncia bruta”.*

Portanto, em oposi¢do a justi¢a divina, para Benjamin, na justica mitica a vida ¢
governada por uma rede universal de desgraca e culpa. Esse é o reino do destino que
Benjamin caracteriza ndo somente nos sistemas religiosos pagdos da pré-historia, mas que
continua no mundo moderno sob a ordem da lei, em que, a guisa de justica, desgraca e culpa
sdo personalizados abstratamente em forma de “direito”. Contudo essa rede de culpa que
prende o homem sob a dominagdo do destino mitico deixa de tocar a parte do homem que
estaria ligada ao reino da redencgdo, isto €, a redencdo (salvacdo) ndo ¢ adquirida através da

repeticao do mito.

20 e . .
Tradugdo ligeiramente modificada pela autora. Wolin quando transcreve essa passagem usa a
palavra “mere life ”. Na tradugdo para o portugués esta apenas “vida”.
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Seria interessante aqui fazermos uma breve discussio sobre a reden¢io® (Erldsung)
em Benjamin. Segundo Gagnebin (1999b, p.112), cabe lembrar que os termos Erlosung,
erlosen, Erloser remetem ao radical /os (no grego antigo luein, livrar ou desatar como o faz
Dionisios, o lusos, que desata os lagos de ordem sexual ou familiar), indica a dissolugdo, o
desfecho, a resolucdo ou solugdo de um problema, por exemplo, por seu desaparecimento
bem-vindo. A redencdo (Erlésung), em Benjamin, ndo se confunde, portanto, com a
Aufhebung hegeliana baseada em uma Erinnerung integradora infinita, nem mesmo com a
idéia, tdo importante, de uma salva¢do ou conservacao (Rettung) do passado pelo trabalho
necessario do historiador e a pratica da rememoragdo (Eingedenken). Se a redencao livra, ¢
porque ela destrdi e dissolve, ndo porque mantém e conserva. Devemos nos lembrar de que a
obra de Benjamim ¢ sempre uma tentativa redentora em relagdo as coisas. A redengdo, para
ele, ¢ sempre libertaria. Ela ndo é mediagdo feita através de um “processo global”, como exige
Adorno (2001, p. 154) na sua carta de 10 de novembro de 1938 sobre o ensaio de Baudelaire.
A redencio ¢ o que da sentido a tentativa de conexdo entre o teoldgico e o politico™.
A vida entdo se sobressai no tempo mitico, ¢ ela o alvo nesse processo. Wolin (1994,
p.53) cita Benjamin para demonstrar a essencial diferenga entre o tempo messianico e o tempo
mitico:

Nio é nunca o homem, mas somente a vida dele que ¢ atingida — a parte envolvida
na desgraga ¢ na culpa natural pela virtude da ilusdo... O contexto da culpa ¢
temporal em uma via totalmente inauténtica, muito diferente em sua forma e medida
do tempo da redengdo, ou da musica ou da verdade®.

Para Wolin, em Benjamin, no mito, a esfera da vida natural em que as for¢as miticas
influenciam pode ser superada somente através da morte, que representa a superagdo do

“homem natural”, a vida-limite na terra, ¢ sua elevacdo ao estado de comunhdo com a vida

! Veremos mais detalhadamente esse conceito adiante.

22 Sobre isso ver GAGNEBIN, Jeanne-Marie. Teologia e Messianismo no pensamento de W.
Benjamin. Estud. av., set./dez. 1999, vol.13, no.37, p.191-206.

2 BENJAMIN, Walter. Fate and Character, in Reflections, p.307. apud WOLIN, 1994, p. 53.



48
divina. Esse ¢ o tema que perpassa toda obra sobre o Trauerspiel em que “o destino conduz a
morte. Ela ndo ¢ castigo, mas expia¢dao, uma expressao da sujei¢do da vida culpada a lei da
vida natural.” (BENJAMIN, 1984, p. 154). A morte de Socrates sera o exemplo da

secularizagdo da saga mistica e do sacrificio expiatorio instaurador de direito. Diz ele:

O ciclo de Socrates é uma exaustiva secularizagdo da saga herdica, pelo abandono,
em favor da razdo, dos seus paradoxos demoniacos. Sem davida, vista do exterior, a
morte de Socrates se assemelha a morte tragica. Ela é um sacrificio expiatorio
segundo a letra de um velho direito, um sacrificio instaurador de uma comunidade
nova, no espirito de uma justica vindoura (BENJAMIN, 1984, p. 136).

Antes do estudo sobre o Trauerspiel a critica em relagdo ao mito também aparece em
Benjamin no longo ensaio sobre As Afinidades Eletivas de Goethe (1921-22). Nesse ensaio,
Benjamin tenta evitar o método tradicional de julgamento estético baseado na nocdo de
padrdes externos, em que a obra deveria se enquadrar no conceito de “género” nos quais as
obras eram analisadas. Nesse sentido o ensaio ndo ¢ um comentdrio e sim uma critica, pois
busca para além do “teor coisal” do texto, o seu “teor de verdade”.

Os conceitos de “teor coisal” (Sachgehalt) e “teor de verdade” (Wahrheitsgehalt)
sao fundamentais na interpretagdo benjaminiana da obra de Goethe, aproximando a historia e

filologia.

A critica busca o teor de verdade de uma obra de arte; o comentador, seu teor coisal.
A relag@o entre ambos determina aquela lei fundamental da literatura segundo a qual
o teor de verdade de uma obra, quanto mais significativo seja, estard tanto mais
discreto e intimamente ligado ao seu teor coisal. Em conseqiiéncia, caso se revelem
como duradouras aquelas obras cuja verdade esta mais profundamente enraizada em
seu teor coisal, no curso desta duracdo, os elementos coisais se impdem tdo mais
nitidamente ao olhar quanto mais se extinguem no mundo. Assim, o teor coisal e o
teor de verdade, unidos na juventude da obra, separam-se no curso de sua existéncia,
pois, se o segundo permanece oculto, o primeiro emerge a luz. Quanto mais o tempo
passa, mais a interpretagdo daquilo que deslumbra e desconcerta, isto é, do teor
coisal, torna-se para cada critico sucessivo a condigdo preliminar. Pode-se comparar
o critico ao paleontdlogo diante de um pergaminho cujo texto apagado esta
encoberto pelos signos de um escrito mais visivel que se refere a ele (BENJAMIN,
1996, p. 13-14).

Segundo Agamben (2005a, p. 147-148), na relacao entre o teor coisal e o teor da
verdade € que poderia estar a relagdo de Benjamin entre estrutura e superestrutura. Aquilo que

temos diante de nos, aquilo que nos olha dos monumentos e ruinas do passado ¢ justamente a
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propria praxis como originaria € monadica estrutura histérica. Quando essa estrutura se torna
natureza da historia, quando resiste ao tempo, nela se separam (assim como o teor coisal e o
teor de verdade) estrutura e superestrutura ¢ se apresenta como uma paisagem petrificada a
que se deve restituir a vida. Essa ¢ a tarefa da critica: reconhecer, naquilo que se apresenta a
nés como fragmento filoldgico, o teor coisal e o teor de verdade da obra, a estrutura ¢ a
superestrutura que se encontra na obra.

Assim ¢ que o objetivo do ensaio sobre as Afinidades Eletivas de Goethe (Goethes
Wahlverwandtschaften) se encontra em pretender “iluminar uma obra absolutamente a partir
dela mesma” (BENJAMIN, 1996, p. 103). O que Goethe procura, segundo Benjamin, ¢ uma
consideracdo sintética dos contetidos objetivos do matriménio como uma das expressoes mais
estritas e concretas do contetudo vital humano.

A importancia da analise da obra de arte, em Benjamin, ¢ esclarecida na terceira
parte do ensaio quando tenta mostrar a conexao entre arte e filosofia. Para ele, a ligacao entre
a obra de arte e filosofia se da quando a obra de arte ndo compete com a filosofia mesmo, sua
relacdo ¢ pela afinidade com o ideal do problema. Assim, o que a critica pode mostrar da obra
de arte ¢ a capacidade virtual de formular seu conteudo como problema filosofico e “se detera
ante a formulagdo do problema, como por respeito a obra de arte em si, mas em realidade
também como por respeito a filosofia” (BENJAMIN, 1996, p. 103).

Logo, se ¢ licito dizer que todo o belo se relaciona de algum modo com o verdadeiro
e seu lugar virtual na filosofia é definivel, isso significa que em cada obra de arte verdadeira ¢
possivel localizar uma manifestacdo do ideal do problema. Mas esse ideal ¢ bem sepultado
nas obras e o objeto da critica ¢ extrai-lo. Isso nos leva a perceber que a partir do momento
em que a consideracao se eleva dos fundamentos da novela a contemplagdo de sua perfeicao,

a filosofia se sobressai sobre o mito.
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Voltaremos entdo a analisar a estrutura e as idéias do ensaio benjaminiano. A
disposicdo de “As afinidades eletivas de Goethe” se faz de forma dialética. O mitico se
encontra como tese, na primeira parte, a exposi¢do da configuragdo mitica na vida dos
personagens; na segunda parte, a salvacdo como antitese na conexao entre mito e verdade,
herdi e criador; e, na terceira parte da obra, a esperanca como sintese. Contudo devemos
esclarecer que o conceito de dialética em Benjamin se opde ao lento processo de negacdo e
Aufhebung, ela ¢ uma tese especulativa, imoével e imediata. Isso se deve a critica veemente
que Benjamin faz ao tempo homogéneo, como processo linear e continuo. A dialética nesse
sentido pode ser uma categoria histérica, sem precisar cair no tempo linear, desde que ela se

livre dessa concepgao de tempo vulgar.

2.1.1 Configuracio mitica da vida

Na primeira parte do ensaio, Benjamin comega a comparar os contetidos acerca do
matrimonio nas obras de Kant e Mozart. Enquanto Kant, na Metafisica dos Costumes, com
seu conteudo objetivo acerca do matrimonio civil burgués, o define como uma vontade
exterior ao agir livre e ético do sujeito, com uso sexual. Mozart na dpera Flauta Magica versa
sobre o amor conjugal, cujo intuito ndo é possuir um ao outro apenas, mas permanecer unidos
para sempre. Benjamin se pergunta entdo se seria Goethe que estaria mais perto do contetido
objetivo, isto €, do teor coisal do matrimonio do que esses dois autores.

Embora a unido de Eduard e Charlotte seja aparentemente madura, pela experiéncia
da vida e do mundo, desde o inicio esse quadro de lucidez esclarecida ¢ permeado de
contradi¢des. O que aparece no carater ludico das agdes mostra o abismo entre as opinides dos

personagens, aparentemente livres e racionais e suas escolhas, escravas da aparéncia. O
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casamento de Eduard e Charlotte, abalado pela presenca de Otillie, mostra o jogo de aparéncia
que acaba sendo a manuten¢do do matrimonio.

O matrimonio ndo pode ser algo imposto pela lei. A verdade € que se o matriménio
buscar uma justificagdo no direito, como instituicdo e ndo somente como expressido da
existéncia do amor, por natureza buscaria essa expressdo mais na morte que na vida
(BENJAMIN, 1996, p.19). Mas o que Goethe queria mesmo ndao era fundamentar o
matrimonio, mas sim mostrar aquelas forgas que nascem dele. Essas forcas sdo os poderes
miticos do direito. Dessa maneira, ndo é no casamento em si que eles se apresentam, mas na
sua dissolugdo. Por isso, o tema central da obra de Goethe ndo ¢ o casamento, segundo
Benjamin (1996, p. 20):

O objeto das Afinidades Eletivas ndo € o matriménio. Em nenhuma parte se poderia
buscar nelas seus poderes morais. Desde o principio estdo desaparecendo como a
praia por baixo das dguas durante a maré. O matrimdnio ndo € aqui um problema
moral e tampouco social. Ndo ¢ uma forma de vida burguesa. Em sua dissolugdo
aparece todo o humano, ¢ o mitico subsiste como esséncia.

E no casamento que a configuracio mitica aparece e subsiste na sua dissolugdo. O
modo de correspondéncia com a morte, que certos personagens apresentam, como em Ofttilie,
ndo ¢ simplesmente uma tipologia goetheana. Para Benjamin (1996, p. 28), essa consideracao
s6 ¢ certa quando se reconheceu como fatal. E o “eterno retorno do mesmo” que se instaura
sob o signo do destino, semelhante na vida de muitos e que se repete na vida dos individuos.
A busca incessante da morte ndo ¢ como um desesperado, mas sim de alguém que espera
viver. Essa tipologia ndo ¢ somente um principio artistico, mas antes disso um motivo do ser
fatal. O que Goethe fez foi esclarecer em toda a obra esse modo fatal de existéncia, que
encerra as naturezas vivas em um unico contexto de culpa e expiagdo. A fatalidade esta no
destino, ele ¢ o contexto de culpa do vivo, € a culpa que se transmite hereditariamente na vida.

E o destino que faz com que o filho de Charlote morra, pois ¢ quem nasce da mentira. O filho

herda a culpa, mas nao a culpa moral, e sim a natural, “aquelas em que caem os homens, nao
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por resolver e fazer, mas por vacilar e solenizar” (BENJAMIN, 1996, p.29). Para Benjamin
(1996, p. 30), a desapari¢ao da vida sobrenatural, superior, no homem em sua vida natural a
torna culpavel, sem que ao atuar se ocorra a falta contra a moralidade. “Porque agora esta na
alianca, em que no homem se manifesta como culpa, da mera vida”.

Embora o mitico, na obra de Goethe, ndo seja o elemento principal do teor coisal, ele
em todas as partes referéncia-se a ele. Para Benjamin (1996, p. 32), o mitico ¢ o fundamento
da novela goetheana. Nesse sentido “o mitico € o teor coisal dessa obra: seu assunto apareceu
como um mitico jogo de sombras chinesas com trajes da época goetheana®*”.

Outra caracteristica que Benjamin esboca no primeiro capitulo do ensaio ¢ que ndo
existe um limite estabelecido entre natureza e existéncia na obra de Goethe. Nesse sentido,
indiferenciada, a existéncia € entregue ao conceito de natureza, que cresce monstruosamente.
Benjamin (1996, p. 41) cita o Fragmento de 1780, “Sobre a Natureza” de Goethe, para
elucidar o seu pensamento: “Ela me introduziu, ela me tirard. Confio-me a ela. Pode dispor
livremente de mim, ndo odiara sua obra. E ndo falei dela, ndo, o que é verdadeiro e o que ¢
falso, tudo disse ela. Tudo ¢ sua culpa, tudo ¢ seu mérito”. Para Benjamin (1996, p. 41), aqui

estd o caos, nessa cosmovisao. Pois aqui desemboca definitivamente a vida do mito, que “sem

senhor e sem limites, se constitui a si mesmo como Unico poder no &mbito do existente”.

2.1.2 A salvacio

Se o mitico se encontra como tese na primeira parte do ensaio, a salvagdo € a antitese
na exposi¢ao sobre mito e verdade, que ¢ desenvolvida na segunda parte com a figura do heroéi
mitico. Analisando a correspondéncia entre obra, carater e vida do criador, Benjamin observa

que, se, para a percepc¢do tradicional, obra, cardter e vida se confundem igualmente sem

2 “Dgg Mythische ist der Sachgehalt dieses Buches: als ein mythisches Schattenpul kostiimen des
Goetheschen Zeitalters erscheint sein Inhalt” (GS, II -1, p. 140-141)
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precisao, uma interpretacao mais profunda, explicitamente fixa unidade a essas trés. Com ela
se constréi a figura do her6i mitico, pois dentro do dominio do mito, carater, obra e vida
constituem de fato aquela unidade. “Ali o carater ¢ demonio, a vida destino, ¢ a obra, que
somente modela ambos, forma viva. A forma canonica da vida mitica ¢ justamente a do her6i”
(BENJAMIN, 1996, p.52). A representagdo da vida do her6i tem a tarefa de distinguir a vida
humana de uma vida sobrehumana. “Neste simbolismo se instaura uma das fontes mais
poderosa do mito astral: no tipo sobre-humano do salvador, o her6i representa a humanidade
com sua obra no céu astral” (BENJAMIN, 1996, p. 52).

A questdo ¢ se a obra teria um “ntcleo luminoso de contetido salvador”. A discussao
se centra entre criador e criatura, principalmente sobre as idéias do texto sobre Goethe de
Gundolf, em que a vida de Goethe ndo se separa estritamente de suas obras. No entanto ndo se
pode dizer que a vida do homem nao ¢ a vida do criador e, na mesma medida, ndo se pode
interpretar como a do herai.

Contudo somente um estudo da metodologia da obra pode esclarecer a natureza
quimérica da mesma. Sem essa arma, o esfor¢o ¢ inutil. Segundo Benjamin, o significado
fundamental de todo conhecimento se evidencia na relagdo entre verdade ¢ mito. Uma relagdo

de exclusdo reciproca. Segundo ele,

Nao ha verdade posto que ndao ha univocidade e, entdo, nem sequer erro no mito.
Pois como tampouco pode haver verdade sobre ele (posto que somente ha verdade
nos objetos, assim como a objetividade reside na verdade), existe no que concerne
ao espirito do mito, s6 e unicamente um conhecimento dele. E onde seja possivel a
presenca da verdade, esta somente ocorrera sob a condi¢do de conhecimento do
mito, isto €, o conhecimento de sua demolidora indiferenga frente a verdade.
(BENJAMIN, 1996, p. 57).

Assim, para se poder encontrar a verdade deve-se transpor a passagem pelo
mitologico. Frente a relacdo e aos equivocos entre mito e verdade, a filosofia auténtica e a arte
auténtica surgem com o fim do mito, pois a arte ndo se baseia menos na verdade do que a

filosofia e vice-versa.
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Entretanto, por mais que se discuta um exame da vida e obra de Goethe, mesmo que
0 mitico esteja muito visivel nela, isso ndo pode constituir a base do conhecimento. O que
Benjamin pretende ¢ demonstrar que deve ser possivel visualizar na “As Afinidades Eletivas”
uma promessa mais pura, por mais obscuro que o mito se fixe nelas.

A forca central dos enamorados Eduard e Ottilie ¢ o amor, por isso eles ndo pagam
sua paz com o sacrificio. A vitima ndo ¢ ela, o que ocorre ¢ uma decisdo”. Segundo Benjamin
(1996, p.66) “de fato, a liberdade esta tdo claramente fixada na resolucdo salvadora da jovem
como o destino”. Todos os detalhes da novela, na plena luz do retrato principal, dao
testemunho inconfundivel de que os motivos miticos da novela correspondem aos da nouvelle

como motivos da salvagao.

2.1.3 A esperanca

Na terceira parte do ensaio, Benjamin defendera, como sintese entre as duas partes
anteriores, a idéia de esperanga. Comecando pela diferenciacdo entre critica e filosofia, ele
define a critica como aquela que busca as questdes analogas, ou irmas, como ele diz, na
filosofia, porque ¢ na figura que aparecem o ideal de seu problema. Mas a obra de arte nao
compete com a filosofia, somente se pde na mais estrita relacdo com ela por sua afinidade
com o ideal do problema.

Nesse sentido, estd a figura de Ottilie, que parece desprender-se com absoluta
evidéncia do mundo mitico. Pois ela, que também ¢ vitima de obscuros poderes, ¢ destinada a

essa sina por causa da sua inocéncia. Ela se baseara em um puritanismo pagao, ndo-mitico —

> vale a pena aqui fazer referéncia ao problema muito antigo da ética ocidental, que Rosenfield nos
chama a atencdo no prefacio do livro de Goethe, o da distingdo entre Wahl, escolha, e Entscheidung, decisdo,
remontando aqui a Aristoteles. O proprio titulo, Wahlverwandtschaften (Afinidades Eletivas) remete ao
problema ético das agdes humanas, que pode ser chamada de “livre” e “racional” apenas quando consegue fazer
o salto das “escolhas” naturais ¢ espontineas para as “decisdes” que, ao introduzirem os limites da opgdo, sdo
criadoras de novas realidades, agora eticamente relevantes. (cfe. ROSENFIELD, Kathrin Holsermayr. Prefacio
In: GOETHE, J. Wolfgang. As Afinidades Eletivas. Sdo Paulo: Nova Alexandria, 1993, p. 15)
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pois sua decisdo se dara na mudez e, para Benjamin, toda decisdo moral deve ser convertida
em forma lingiiistica. Por isso, a moralidade da vontade de morrer que anima Ottilie ¢
duvidosa. Na verdade, o que a motiva é uma pulsdo e ndo uma resolucdo. Essa é a razdo de
sua morte nao ser santa. Ela é expiagdo, no sentido do destino, mas ndo a purgacao sagrada. A
morte sagrada jamais € livre (nesse caso, Ottilie escolhe parar de comer); ela ¢ uma morte
imposta pela divindade. Por esse motivo, a obra ndo pode ser considerada uma tragédia, ja

que Ottilie ndo ¢ a heroina,

Pois na palavra tragica do heroi tem ascendido a crista da decisdo, abaixo da qual
culpa e inocéncia do mito se devoram como abismo. Mais além da culpabilidade e a
inocéncia esta fundado o mais aquém do bem e do mal, que somente o herdi pode
alcangar, jamais a medrosa menina. Por isso é puro palavreado louvar sua
“purificacdo tragica”. Nao se pode imaginar nada menos tragico que este funebre

final (BENJAMIN, 1996, p. 74).

O centro da novela se coloca na relagdo entre beleza e aparéncia. Sempre se invoca a
beleza viva em Ottilie, como somente uma Unica aparéncia € que se imporia como forga,
enigmatica e nao purificada, como a “matéria” no sentido mais poderoso.

A preocupagdo com a forma na obra de arte, como um chamamento da criacdo
artistica para o mundo, se coloca em relagdo a vida que se pretende esbogar na obra. Essa vida
que se agita nela deve parecer paralisada e cativada num instante. O existente nela ¢ pura
beleza, pura harmonia que inunda o caos do qual ela nasceu. Nesse sentido, o inundar, para
Benjamin, somente aparenta dar vida a obra. Aquilo que colocard um fim nessa aparéncia,

entdo surgird como o “das Ausdrucklose”, “o sem-expressio”®.

“O que pde fim a essa
aparéncia cativa o movimento ¢ o corta, a palavra da harmonia ¢ o sem-expressdo”, diz
Benjamin (1996, p.79). Aquela vida ¢ fundadora do segredo e o paralisar ¢ o conteudo da

obra. O sem-expressdo sera o poder critico capaz de separar aparéncia e esséncia na arte € 0s

impede de misturar-se. Esse poder ¢ moral e tem a palavra do verdadeiro. Ele desarticula a

2 Alguns comentadores aproximam essa categoria do sublime kantiano (GAGNEBIN, 1999a, p.
101).
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obra tornando-a fragmento do mundo verdadeiro e somente ele pode completar uma obra.
Diferentemente como se apresenta nas tragédias, em que se encontra o sem-expressao, na obra
goetheana surge a beleza até o limite do apreensivel em uma obra de arte. O que Benjamin
faz, segundo Gagnebin (1999a, p. 101) ¢é analisar o choque da abundancia das palavras com o
“sem-expressdo” como um indicio da diferenga entre dominio da beleza e da aparéncia, o
dominio do Schein e aquele da verdade.

Como o que define a beleza de Ottilie é o aparente, a irrealidade ameaga a salvagdo
que os amigos obtém em suas lutas, pois, se a beleza ¢ aparente, a reconciliagdo que ela
promete miticamente entre a vida e a morte também o € aparente, ja que somente com Deus
ha, de fato, verdadeira reconciliagdo.

Entdo, sera o amor a aposta para essa reconciliagdo verdadeira. A disposi¢ao de
morrerem juntos mostra a vontade divina da nova vida nos enamorados, sobre a qual os
antigos direitos ja ndo t€m poder. O poder do verdadeiro amor ¢ exposto de forma religiosa.
Na obra o amor ndo se originou na vontade de felicidade, que raramente se encontra. Sua

origem ¢ o pressentimento da vida bem-aventurada, nesse caso fadada ao fracasso. Assim,

no destino de Eduard e Ottilie, as Afinidades Eletivas expdem, contudo, como o
amor enquanto paixdo amarguissima se frustra a si mesmo quando nele a vifa
contemplativa ¢ a mais poderosa, quando a contemplag¢ao do mais espléndido ¢ mais
ansiada que a unido com a amada (BENJAMIN, 1996, p.102).

Os enamorados selam seu fim na esperanca da reconciliagdo, como aparéncia de
reconciliagdo. A crenca da imortalidade, como uma estrela que cai nos enamorados, ¢ a
representacdo do mistério na obra. A estrela cadente ¢ 0 momento andlogo das representagdes
da obra. Ao seu fundamento épico no mitico, a sua extensdo lirica na paixdo e inclinagao, se
une sua conotacdo dramatica no mistério da esperanca. E assim Benjamin (1996, p.102)
termina seu ensaio com a célebre frase “A esperanca s6 nos tem sido dada pelos

desesperados”.
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2.2 O PERIGO DA IDENTIFICACAO MITICA

Diferentemente de alguns discursos contemporaneos, a relagdo mitica com a vida que
mostram Jean-Luc Nancy e Philippe Lacoue-Labarthe (2002) aponta para algo mais
preocupante, como o nazismo enquanto uma representa¢ao da func¢ao identificadora do mito.
De uma maneira um pouco diferente de Benjamin, eles propdem uma discussao a partir de sua
“figura” identificadora. Embora cientes de que a lenda, o mito, gera legitimidade, ¢ fundador
de direito, a questdo seria saber em que consiste essa operacao de identificagdo e se ¢ tendo
em vista a confec¢do de um mito que ela deve hoje, novamente, ser empregada. Nesse sentido,
concordando com Benjamin, embora ndo o citem em nenhum momento, se questionam se nao
seria o contrario o que devemos fazer hoje, justamente a fungdo mitica, com seus efeitos
nacionais, populares, éticos e estéticos, € aquilo contra o que a politica deve ser reinventada.

O nazismo ¢ sem duvida o exemplo mais concreto, segundo eles, de mostrar que o
mundo moderno ainda nido conseguiu se identificar com a democracia ou a identificar a
propria democracia. Desde ha mais de um século este mundo suporta a necessidade de uma
historia que nao ¢ mais sua, ou seja, que nao ¢ mais evento, nem advento, pois ndo inaugura,
nasce ou renasce mais.

O mito sempre € o evento de um advento. Contudo ele ndo pode ser fabricado, ndo se
fabrica o imemorial, ele também ¢ um porvir. O que o nazismo nos ensina é que tentar
fabricar um mito gera a catastrofe. O que nos falta entdo ¢ o politico, e ndo a matéria ou a

forma para fabricar o mito. Para isso existe “entulho suficiente, kitsch ideolégico” o bastante,

tdo pobre quanto perigoso.
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2.3 IMAGEM DIALETICA, CONSTELACAO E ALEGORIA

Para Benjamin, as imagens nao s3o objetos, mas sim meio e matriz de sua concepgao
teorica. Se o tratamos aqui como teoérico, ndo se faz com o intuito de reconstruir um sistema
teorico, mas sim realizar um estudo em busca das origens de suas figuras e imagens do
pensamento, dos caminhos do seu trabalho com determinadas imagens, figuras lingiiisticas,
paradigmas ou também palavras que atravessam os seus escritos, comparaveis aquelas pegas
de colecionadores ou objetos preciosos, com os quais Benjamin descreve as imagens unicas
numa tarefa de reminiscéncia arqueoldgica. Portanto tentaremos mostrar uma interpretagao de
Benjamin em que, através da forma em imagens por ele descritas, aparecam em sua obra
exemplos dessa vida que estamos discutindo, a mera vida. Para tanto, faremos uma breve
discussdo sobre os conceitos principais de sua estética para esclarecermos suas idéias em
torno da imagem dialética, alegoria e constelagao.

No pensamento de Benjamin, a concep¢do de “imagem dialética” ¢
sobredeterminada. Sua ldgica ¢ tdo rica em implicagdes filosoficas quanto a dialética
hegeliana, dependendo do contexto a que se refere. Cristalizando elementos antitéticos,
através de um eixo de alienagdo, ela configura uma maneira de olhar. Para Bolle (1994,
p-412), em Benjamin a imagem dialética ¢ a “imagem histdrica auténtica” a que ele se refere
em suas teses sobre filosofia da historia. Isto significa que o ponto de fuga da construgdo
historica se localiza no presente. Segundo Buck-Morss (2002, p. 97) a concepcdo de
Benjamin ¢ essencialmente estatica (mesmo que seja fugaz a verdade iluminada pela imagem
dialética). O principio da construgdo ¢ o da montagem, em que os elementos ideacionais da
imagem permanecem irreconcilidveis e ndo fundidos em uma s6 “perspectiva
harmonizadora”, localizando 1idéias filosoficas dentro de um campo transitério e

irreconciliado de oposicdes, que pode ser representado como coordenadas de termos
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contraditorios, cuja “sintese” nao ¢ um movimento em direcdao a resolucao, mas o ponto em
que seus eixos se intersectam (BUCK-MORSS, 2002, p. 254).

As imagens dialéticas ndo s3o categorias objetivas, mas se localizam em sujeitos
historicos (BOLLE, 1994, 418), sao uma instancia que Benjamin vai chamar de
“constelagdo”, e aparece no Trauerspiel ¢ depois nas “Teses sobre a filosofia da historia”.

Quando analisa o método critico ideal escreve:

as idéias ndo se representam em si mesmas, mas unicamente através de um
ordenamento de elementos materiais no conceito, de uma configuragdo desses
elementos. (...) As idéias se relacionam com as coisas como as constelagdes com as
estrelas. O que quer dizer, antes de mais nada, que as idéias ndo sdo nem os
conceitos dessas coisas, nem suas leis. E fungdo dos conceitos agrupar os
fendmenos, a divisdo que neles se opera gracas a inteligéncia, com sua capacidade
de estabelecer distingdes, ¢ tanto mais significativa quanto tal divisdo consegue de
um golpe dois resultados: salvar os fendmenos e representar as idéias (BENJAMIN,

1984, p. 56-57).

A idéia ¢ o modo pelo qual o objeto ¢ configurado nos seus elementos mais diversos,
extremos e contraditorios e ndo ¢ o que estad por tras do fendmeno como uma esséncia que o
informa. Assim, a dialética contida nesse tipo de imagem permite a sobreposi¢do de imagens
fugazes, presente e passado, permitindo que ambos revivessem de repente, em termos de
significado revolucionario, ao contrario da imagem mitica em que hd uma des-historizagdo do
tempo. Benjamin encontrou essa imagem do tempo homogéneo e uniforme na tecnocracia
fascista, na Paris do 2° Império e no Estado absolutista. Dessa maneira, a imagem dialética,
como instrumento, analisa e questiona a fabricagdo de mitologias (BOLLE, 1994, 418).

No entanto imagem alegoérica e imagem dialética sdo distintas. A imagem alegorica
continua sendo uma expressdo de inten¢do subjetiva que, em ultima instancia, se torna
arbitraria. J4 a imagem dialética ¢ objetiva, ndo s6 no sentido marxista, como expressdao de
uma verdade sécio-histérica, mas também no sentido mitico-religioso, como aponta Buck-

Morss (2003, p. 209-210). Para ela, as imagens dialéticas de Benjamin se parecem aquilo que
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Scholem descreve como “simbolos teologicos”, em que o mais insignificante dos fendmenos
pode ser compreendido e explicado em referéncia a redengdo?’.

Na metafora de que “as idéias se relacionam com as coisas como as constelacdes
com as estrelas, segundo Bolle (1994, p. 413), Benjamin ilustra a relagdo entre a estética do
fragmento e a estética constelacional. Assim como existe um numero infinito de estrelas,
pode-se produzir um nimero imenso de fragmentos — como ocorre com os milhares de
recortes da Obra das Passagens - mas para se ter uma orientacdo & preciso ater-se as
constelagdes. O conceito de constelagdo que Benjamin elabora em colaboragdo com Adorno®,
segundo Eagleton (1993, p.240), é uma das tentativas modernas mais originais para romper
com a totalidade em suas versodes tradicionais. Ela salvaguarda a particularidade mas rompe
com a identidade, explodindo o objeto num leque de elementos conflitivos e assim liberando a
sua materialidade a custa da permanéncia de sua identidade. E ndo ha diivida de que Benjamin
e Adorno ao desenvolvé-lo queriam atingir Lukécs, precisamente na sua teoria da
especificidade.

As constelacdes sdo imagens Stern — Bilder que juntam o empirico e o conceitual, em
que o signo e o objeto estdo intimamente unidos, como num estado paradisiaco. Na visao de
Benjamin, a humanidade decaiu desse estado de felicidade para o instrumentalismo degradado
da linguagem; e a linguagem, esvaziada de seus recursos expressivos e miméticos, reduziu-se
a situacdo reificada do signo saussuriano. Assim, surge o significante alegoérico, segundo
Buck-Morss, citada por Eagleton (1993, p.240), como a terrivel testemunha de nossa luta apds

a queda, na qual nao possuimos mais espontaneamente o objeto, mas somos for¢ados a fazer o

TA alegorizagdo ndo era o principal constituinte do método e da fé dos cabalisticos, por exemplo.
Estes dispensaram uma consideravel aten¢éo ao simbolo, que para Scholem transcende a esfera da alegoria. (Cf.
SCHOLEM, Gershom Gerhard. As grandes correntes da mistica judaica. Sdo Paulo: Perspectiva, 1972. p. 27-
29).

¥ BUCK-MORSS Origen de la Dialectica Negativa — Theodor W. Adorno, Walter Benjamin y
el Instituto de Frankfurt. Susan Buck-Morss. Madrid: Siglo Veintiuno Editores, 1981 apud EAGLETON,
Terry. A ideologia da estética. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Ed., 1993. p 240
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caminho complicado e tateante de um signo ao outro, buscando a significagdo entre os
fragmentos de uma totalidade perdida.

Nesse sentido ¢ que podemos pensar uma imagem que se funda em sua historicidade
e que faz a dialética entre o corpo da imagem e o pensamento, a alegoria. Como Sinnbild, a
alegoria ¢ imagem-sentido, que une, numa expressdo fugaz, o significado sem corpo ¢ a
imagem sem conceito. Uma “criptografia entre o imagético e o conceitual, ela balbucia a
existéncia do conceito sem que este seja especificado” (KANGUSSU, 2004, p.32). Pensar em
alegoria na tradi¢do filosofica classica ja se constitui em problema, visto que a propria
alegoria se funda sobre a sua historicidade e, portanto, arbitrariedade. Ela nasce da distancia
historica que separa os leitores do texto literal, distancia essa permeada de varios outros
aspectos existentes desde ha tempos no velho problema do conhecimento: o elo de ligagao
entre sujeito e objeto. Discutir sobre o conceito de alegoria é necessario ndo somente para
clarifica-lo e situa-lo no espago e no tempo, mas porque Benjamin a utiliza largamente em sua
filosofia como uma forma de representagdo e caracteristica do barroco e da modernidade.

A alegoria sob a interpretacdo da retdrica € vista como figura de linguagem, mas seu
meio de representacdo ndo precisa ser necessariamente a linguagem oral; a arte e a escrita,
enquanto imagens podem e serdo, como veremos mais adiante, alegorias. A questdo do que é
a alegoria se revela, entretanto, bastante mais complicada. E preciso avancgar cautelosamente,
partindo, porém, do pressuposto de que nesse terreno nao ha tanta certeza quanto se pretende.
Quando examinada atentamente, a figura da alegoria vai-se tornando cada vez mais estranha e
enigmatica, a ponto de ndo s ser preciso repensar a questao da retorica como também a dos
estudos literarios e estéticos. Nessa medida, talvez se possa dizer que a alegoria aponta o
proprio cerne da obra de arte e de sua interpretagao.

Walter Benjamin em seus livros Origem do drama barroco alemdo e a Obra das

passagens escrevera sobre o conceito de alegoria, a alegoria do livro sobre o drama barroco
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que ¢ o conceito que mais importava a Benjamin e o qual pretendia “salvar”. Era a partir dele
que ele empreende uma revisao da estética classica, especialmente do idealismo alemao,
comecando por destacar a polaridade oculta entre simbolo e alegoria. Rochlitz (2003, p.136)
entende esse retorno de Benjamin a forma alegérica como uma resposta poética a degradagao
que a linguagem sofre na concepgao instrumental que dela tem a modernidade.

Em sintese, Benjamim critica a alegoria barroca pelo seu idealismo. Buck-Morss
(2002, p.217) cita Tiedemann para explicitar este carater critico: “Desde a época do
Trauerspiel, o programa da filosofia de Benjamin ¢ a construg¢do antiidealista do mundo
inteligivel. Esse programa enlaga o estudo sobre o Trauerspiel com o Passagen-Werk.”

Diferentemente do seu ensaio sobre Goethe, que se aplica a decifrar o teor de
verdade de uma obra secreta, Benjamin privilegia do Drama Barroco o aspecto do saber que
ndo encontra obstaculo. A obra sobre o Trauerspiel quase ndo dd importancia a beleza como
tal; ela ndo parece ser mais que um ornamento do saber que, sé ele, conta na obra de arte. O
equilibrio fragil do ensaio sobre Goethe rompe-se aqui no sentido de um aniquilamento da

beleza pela critica e por uma recusa contundente a critica romantica.

2.3.1 Alegoria Moderna x Imagem Dialética

2.3.1.1 Alegoria Moderna

A teoria da alegoria moderna em Walter Benjamin, juntamente com as construgdes
em ruinas que a caracterizam, reencontramos na obra do primeiro poeta verdadeiramente
moderno segundo Benjamim: Baudelaire, na sua poesia sobre a cidade e na sua teoria da
modernidade. A interpretacdo benjaminiana, conforme Gagnebin (1999a, p.57) tem o mérito

de ligar os temas, cidade ¢ modernidade, que sdo determinantes e inseparaveis na obra de
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Baudelaire e que o elo de sua ligagdo € justamente o tema do transitdério, da caducidade e da
morte.

Assim a sua teoria sobre a alegoria moderna se configura especialmente em duas
obras: em Charles Baudelaire um Lirico no Auge do Capitalismo, obra escrita entre 1937 e
1939, principalmente no capitulo “Parque Central”, em que Benjamin estudard Baudelaire
através do seu livro de poesia lirica As Flores do Mal que obteve um sucesso consideravel em
meados do séc. XIX e O Projeto das Passagens (Passagen-Werk), inacabado e fragmentario
projeto de uma “obra” iniciada nos anos de maturidade de Benjamin. No entanto, ndo
podemos esquecer que sua teoria se constroi sob o pano de fundo que caracteriza a
modernidade, o declinio da experiéncia e a impossibilidade da narracao.

E no capitulo “Parque Central” de Charles Baudelaire um Lirico no Auge do
Capitalismo que Benjamin fard suas reflexdes sobre a alegoria moderna e também se
referencia as imagens dialéticas. Charles Baudelaire e seu livro “As Flores do Mal” sdo a
fonte de inspiragdo de Benjamin para as reflexdes sobre a nova Paris ¢ o fendmeno da
modernidade que a acompanha. Em Baudelaire “a vida moderna ¢ o fundo de imagens
dialéticas” (BENJAMIN, 1989, p. 152). Segundo Benjamin, a isso se junta o fato de que
Baudelaire se relaciona com a vida moderna da mesma maneira que o séc. XVII com a
antiguidade. Pela sua perseveranca nas proprias convicgdes € posi¢des que, de certa maneira,
irlam contra o rumo que a sociedade estava tomando e visto que o papel do poeta estava ja
tracado, poderiamos considerar Baudelaire, segundo Benjamin, um herdi, diferente do heroéi
de Nietzsche, pois ndo era pessimista. Justamente porque ele ndo refletia sobre o futuro da
sociedade burguesa, Baudelaire sabia que o seu sofrer, o spleen (melancolia), o taedium vitae
¢ ancestral e o fermento novo que penetra no taedium vitae e o transforma em spleen: ¢ a
auto-alienagdo. No entanto, ela € por natureza sofredora. “Se experimenta a sua mais elevada

concrecdo, sua mais substanciosa determina¢do no erotismo, encontra sua perfei¢ao absoluta,
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que coincide com a apoteose, na paixao” (BENJAMIN, 1989, p.159). As flores adornam cada
estagdo do Calvario que se tornou a pocética da /’art pour [’art. Sao as flores do mal, como diz
Benjamin (1989, p. 153), em que a “ ‘modernidade’ ndo se baseia unica e primordialmente na
sensibilidade. Nela se exprime uma espontaneidade suprema; a modernidade em Baudelaire ¢
uma conquista, possui uma armadura”.

Em Baudelaire, “a aparéncia da alegoria ja ndo ¢ confessada como no Barroco”
(BENJAMIN, 1989, p. 153). Os temas como o do androgeno, da 1ésbica, da mulher estéril
estdo em conexao com a violéncia da intengdo alegérica, mas o que encontramos sao as varias
faces do herdi moderno: “o flaneur, o dandi, a prostituta, o apache, a lésbica — o que
encontramos ¢, antes, um papel de her6i”, segundo Muricy (1998, p. 199). Essa heroificagao
em Baudelaire sera irdnica; Benjamin observa que ele “era obrigado a reivindicar a dignidade
do poeta numa sociedade que ja ndo tinha nenhuma dignidade a conceder”. Ele ¢ antes um
ator que representa a modernidade e o papel do poeta. “Dai a bufomania do seu
comportamento” (BENJAMIN, 1989, p. 159). O bufao era o papel que a sociedade lhe
concedeu. Assim, na sua poesia, ha o espago da ironia e da parddia em que o poeta articula
modernidade e antiguidade.

A alegoria moderna tem a intengdo de destruir o organico ¢ o vivente e, assim,
destruir a ilusdo. Logo, deve-se situar a mudanca na func¢do da alegoria na economia
mercantil. Baudelaire propds trazer a mercadoria uma aura. De forma herodica, tentou
humaniza-la. Essa tentativa tem a contrapartida na tentativa burguesa simultinea e
sentimental de dar uma “casa” aos objetos (pacotes, estojos e capas que cobriam a
mercadoria).

O mundo capitalista se assemelha ao mundo barroco. H4 uma perda de sentido do
mundo, onde os sujeitos e os objetos sdo tornados mercadorias. Assim como na época barroca

que ha uma desvalorizagdo do mundo dos fendmenos, na época moderna havera também uma
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desvalorizagdo, mas de outra ordem. H4 uma nova fun¢do da visdo alegoérica, com a
articulagdo do efémero com o eterno, na modernidade. A melancolia moderna nao encontra a
sua expressdo alegorica corporificada no cadaver, mas sim na lembranga. *°
Segundo Gagnebin (1999a, p. 59), essa desvalorizagdo dos objetos e até dos
humanos, transformados em mercadorias, quebra a relacdo de imediaticidade do sujeito
poético com as coisas e as palavras que dizem. As transformagdes que Paris atravessa
intensificam essa desvalorizagdo pela agdo corrosiva do tempo, expondo uma ferida ao olhar

do poeta:

Paris muda! Mas nada na minha melancolia

Mudou! Novos palécios, andaimes, blocos,

Antigas alamedas, tudo para mim se torna alegoria,

E minhas caras lembrangas sdo mais pesadas que rochas.™

Assim como os poetas barrocos, Baudelaire mergulhard numa infinita melancolia,
em que as significacdes exteriores se congelam em alegorias, a via-crucis do melancélico. A
diferenca da época barroca, o horizonte religioso ndo oferece um contrapeso a esse
desaparecimento de sentido, mas sim a tentativa subjetiva, da lembran¢a de um outro tempo.
A poesia de Baudelaire se origina nessa luta, perdida de antemao, contra o tempo devastador.

Segundo Benjamin (1989, p. 159),

aquilo que ¢ atingido pela inteng@o alegorica permanece separado dos nexos da vida;
€ ao mesmo tempo, destruido e conservado. A alegoria se fixa as ruinas. Oferece a
imagem da inquietacdo entorpecida. Ao impulso destrutivo de Baudelaire nio
interessa nenhures, abolir o que lhes cabe.

No entanto a alegoria em Baudelaire, ao contrario da barroca, traz “as marcas da
colera, indispensdvel para invadir esse mundo e arruinar suas criagdes harmonicas”

(BENJAMIN, 1989, p.164).

29 - x R . S .
“(...) a visdo alegorica ¢é propria das épocas de desvalorizacdo do mundo dos fendmenos, como no

século XVII barroco. No século XIX, esta desvalorizagdo tem causas e formas muito particulares. O sentimento
do spleen, encontra na melancolia herdica de Baudelaire uma resposta: a sua poesia como a “mimese da morte”.
Se ressurgem as condigdes de articulagdo do efémero com o eterno, como no periodo barroco, ha uma nova
funcdo da visdo alegorica. A melancolia moderna ndo encontra a sua expressdo alegdrica corporificada no
cadaver, como a melancolia barroca, mas interiorizada na lembranga...” (MURICY, 1998, p. 206)

Y BAUDELAIRE, Charles. Apud: GAGNEBIN, Histéria e Narragio... p. 59.
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A importancia de Baudelaire para a modernidade pode ser avaliada, em Benjamin,
por esse esforco de extrair o novo do “sempre igual”. O mundo moderno é o mundo da
revolucdo tecnoldgica e do desaparecimento das formas tradicionais da cultura. No entanto
também ¢ um mundo do desencontro fatal entre o desenvolvimento da técnica e uma ordem
social que ndo se renova. E um mundo que se agarra as formas culturais que ja ndo
acompanham as transformagdes pelas quais passa e que se recusa a representar a realidade
impositiva da mercadoria. Essas sdo as causas sociais da impoténcia masculina que Benjamin
(1989, p. 170) encontra em Baudelaire: “Impoténcia masculina — figura-chave da solidao —
sob o seu signo se separa os seres humanos de seus semelhantes” e que se configura como a
via-crucis de suas alegorias. O desequilibrio gerado determina uma constante e
intercambiavel expressao do velho no novo: a constru¢do de fantasmagorias, o dominio do
mito. O mundo sob este dominio ¢ a repeticdo do mesmo. A eternidade da repeti¢do cria o
espaco para que a morte e a transitoriedade sejam sua paixdo e beleza, mostrando, assim, a
alegoria como antidoto contra Baudelaire arma a modernidade com alegorias.
Ja no final de “Parque Central”, sobre a “truncada” conclusdo das investigacdes

materialistas, opondo-se ao final do livro sobre o barroco, Benjamin (1989, p.180) diz que:

A visdo alegorica que, no séc. XVII, fora estilizadora, ndo foi mais no séc. XIX.
Baudelaire esteve isolado como alegorico; seu isolamento foi, em certo sentido, o de
um retardatario (Suas teorias enfatizavam esse atraso as vezes de maneira
provocante). Se a forca estilizadora da alegoria foi intima do séc. XIX, ndo menor
foi sua sedugdo pela rotina que, na poesia do séc. XVII, deixou tao multiplos rastros.
Essa rotina prejudicou em certo grau a tendéncia destrutiva da alegoria, sua énfase
no fragmentario na obra de arte.

2.3.1.2 Imagem Dialética

A imagem dialética possui, segundo Buck-Morss (2002, p. 254) tantos niveis

logicos como o conceito hegeliano. E definido como uma “maneira de olhar que cristaliza

elementos antitéticos através de um eixo de alienag@o”, na qual um eixo de coordenadas de
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termos contraditérios, sao localizadas visualmente idéias filoséficas em que a “sintese” nao ¢
necessariamente uma resolu¢do, mas o ponto onde esses eixos se intersectam. No Passagen-
Werk, Benjamin utiliza essa imagem das coordenadas como uma estrutura virtual que mantém
a “descontinuidade” de sua obra.

Nas imagens dialéticas a perspectiva historica é capturada como um enfoque no
passado que fazia presente, como “tempo-agora” revoluciondrio, seu ponto de fuga. A
interpretacdo da imagem dialética ndo ¢ dada pelo “senso comum” reduzido ao processo
simples e evidente de obter significados a partir das superficies empiricamente dadas,
especificamente porque a experiéncia cognitiva da imagem dialética supunha tempo histdrico.

Dessa maneira, como apreensdo imediata, quase mistica, a imagem dialética era
intuitiva, mas nao como ‘“constru¢cdo” filoséfica. Os procedimentos de Benjamin eram
reflexivos e rigorosos, desde o laborioso e detalhado estudo dos textos passados, seu
cuidadoso inventario de partes fragmentarias extraidas até o uso planejado de “constelagdes”
deliberadamente construidas. Todos eles sdo necessarios para tornar visivel uma imagem da
verdade que as ficgdes escritas na historia convencional encobriam. Em detrimento da ficcao,
se exaltava o espirito da ilustragdo. Para ele, “todo terreno deve ser reclamado para a razdo e
limpado da vegetacao rasteira da ilusdo e do mito. Isto € para ser cumprido aqui para o século
XIX*'. Essa ilustracdo era de uma época em que, sob o peso de seus proprios produtos, a
sociedade havia se afundado em uma zona crepuscular de sonho e mito.

A imagem historica, dizia Benjamin, opde-se a qualquer representacdo de um
processo historico. Uma primeira razao desta continuidade da histéria ¢ a da opressdo. A

revolta ¢ a liberdade sdo apenas instantes em um continuum mitico e catastrofico, logo

3! To cultivate fields where, until now, only madness has reigned. Forge ahead with the whetted axe
of reason, looking neither right nor left so as not to succumb to the horror that beckons from deep in the
primaveral forest. Every ground must at some point have been made arable by reason, must have been cleared of
the undergrowth of delusion and myth. This is to be accomplished here for the terrain of the nineteenth century.”
(BENJAMIN, Walter. The arcades project. The Belknap Press of Harvard University Press Cambridge,
Massachusets, and London, England: United States of America, 1989, (N1, 4), p. 456-457.)
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esquecidos. Também a libertacdo s6 pode intervir, segundo Benjamin, por intermédio dessas
imagens dialéticas. Embora esse conceito ndo tenha ficado definitivamente claro na obra de
Benjamin, pois ¢ no Passagen-Werk que ele o cita em diversos aforismos, tudo indica que
considerava a analise marxista da mercadoria como o modelo dessa evocacdo da imagem
dialética.

No movimento dessa imagem, se aproxima o movimento da “detengao” da “cesura”,
que segundo o ensaio sobre Goethe, suspende o movimento do drama para introduzir o
movimento do “sem-expressdao”, como vimos anteriormente.

Ja na décima terceira tese, Benjamin (1994, p. 230-232) sublinha o carater nico ¢

ndo rejeitavel do momento no qual o historiador descobre que a imagem dialética lhe ¢

destinada, a ele a a0 momento no qual se trata de salvar essa constelagdo de memoria:

O materialista histérico ndo pode renunciar ao conceito de um presente que nao ¢é
transi¢do, mas para no tempo e se imobiliza. Porque esse conceito define exatamente
aquele presente em que ele mesmo escreve a histéria. O historicista apresenta a
imagem “eterna” do passado, o materialista historico faz desse passado uma
experiéncia unica. Ele deixa a outros a tarefa de esgotar no bordel do historicismo,
com a meretriz “era uma vez”. Ele fica senhor das suas forgas, suficientemente viril
para fazer saltar pelos ares o continuum da historia.

Benjamin, contra o historicismo, pretende salvaguardar a originalidade de uma
relagdo inaudita com o passado. A virilidade que Benjamin fala, segundo Rochlitz (2003, p.
331), ndo a que Nietzsche aponta na dentncia do historicismo em nome de um certo

vitalismo.

2.4 FIGURAS DA MERA VIDA NA MODERNIDADE

Frente a constatacdo que Benjamin nos faz no Passagen-Werk em relagdo a imagem
“Nao tenho nada para dizer, s6 para mostrar”, antes de analisarmos as imagens na filosofia de
Benjamin, cabe a pergunta em relagdo ao seu método no material compilado em sua obras,

que se faz Buck-Morss (2002, p. 267): “Como se deve entender a “imagem dialética” como
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forma de representacdo filos6fica?”’ Aqui se encontra, no que parecem ser oS extremos
paradoxais no método de Benjamin, a fonte de um dilema de interpretagdo, como aponta
Buck-Morss: “Sao as imagens dialéticas subjetivas demais em sua formula¢do? Ou ndo sdo
suficientemente subjetivas?”

Outra questdo que perpassa a obra de Benjamin, principalmente aquelas em que ele
trabalha com as imagens ¢ que devemos ter presentes, ¢ de que a relagdo teologia-marxismo
se torna de fundamental importancia para a interpretagdo das mesmas. O marxismo, sem a
teologia, cairia em um positivismo e a teologia sem o marxismo terminaria em magia. A
construcdo teodrica deveria ter dois eixos: um da transcendéncia, dado pela teologia e outro
pela histéria empirica dado pelo marxismo. Assim as imagens dialéticas emergem dessa
encruzilhada entre a magia e o positivismo; nesse ponto ambos os caminho sdo negados e ao
mesmo tempo dialeticamente superados.

Partiremos entdo das imagens como “hieroglifos da verdadeira natureza da realidade
social” e de uma interpretagdo de que em Benjamin a mera vida na modernidade aparece
como figuras dialéticas, a figura estatica, localizada em sujeitos historicos, mas também
figuras alegoricas, pois mostra a sua historicidade, ao longo de suas obras, enquanto
personagens corporificados nas ruas, nas passagens, isto ¢, como vidas da margem. Vidas
representadas que ficam justamente no limiar da imagem dialética e da imagem alegorica, ¢
também que ficam no limiar da indistingdo entre a vida correta e justa e a vida frustrada e
portadora da culpa. S3o as vitimas do poder mitico que em nome da modernidade sdo
sacrificadas, ou melhor, sacrificaveis. Entre tantos personagens trataremos aqui daqueles que
ilustram melhor, na obra de Benjamin, essas figuras: os pobres ¢ mendigos ¢ as mulheres,
entre elas, as prostitutas e as 1ésbicas.

A obra de Benjamin ¢ fragmentéria. Por isso, se encontra maior dificuldade em tentar

fazer uma releitura dela como uma totalidade. Portanto, nos deteremos aqui, por uma escolha
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metodologica, especialmente nos seus principais escritos tanto da juventude, como

posteriores, tentando assinalar e discutir onde elas evidentemente se apresentam.

2.4.1 Alegoria do Feminino - Prostitutas e Lésbicas

As figuras femininas, na obra de Benjamin, estdo presentes desde seus escritos
jovens até os escritos maduros. A prostituta e a lésbica sdo construidas como imagens
dialéticas que estdo presentes em seus pensamentos. Assim, poderiamos dividir a teoria do
feminino na sua obra em dois momentos: a dos escritos jovens que versa sobre a filosofia da
linguagem, em que a reflexdo sobre a linguagem feminina a caracteriza com o siléncio e a dos
escritos maduros que traz a critica & mercadoria na modernidade.

Segundo Matos (2002, p.103), € sobre o pano de fundo da critica @ modernidade e as
filosofias dogmaticas que a figura feminina se constroi em Benjamin. Filosofias essas que
pretendem conhecer o que sdo a verdade, a ciéncia, e objetividade. A justificagdo do controle
da natureza exterior e interior do homem, bem como da historia sdo as “ilusdes viris” do
pensamento.

A imagem da prostituta, de Safo e da lésbica como alegoria da Modernidade, aparece
no livro sobre a Metafisica da Juventude (1912 -1916), no livro sobre Baudelaire e no Projeto
das Passagens. Benjamim (1989, p. 160), na alegoria do feminino, vai analisar a mulher na
obra de Baudelaire. Dessa forma a mulher serd “a presa mais valiosa no “triunfo da alegoria”
— a vida que significa a morte.” A sua representante principal sera a puta, que para Baudelaire

¢ a Unica a quem nao se pode negar essa caracteristica.
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2.4.1.1 Safo e a Lésbica

Na “Metafisica da Juventude”, o texto “A Conversa¢do” que Benjamin escreveu
quando tinha 21 anos, aborda a sua teoria sobre a linguagem em que estabelece uma relagao
com o tempo e as mulheres. Nesse texto, essa outra lingua ndo aparece localizada como o
p6lo oposto da conversa, mas sim, dentro dela. Desse modo, essa concepgdo dialética da
teoria lingiiistica benjaminiana se manifesta compreendendo o carater simbolico da linguagem
tanto como simbolo do comunicavel ou como o semidtico da linguagem e portador do
mimético (WEIGEL, 1999, p.143). Nesse sentido, o conteudo da conversa ¢ o reconhecimento
do passado, a lamentagdo de uma grandeza perdida.

A lésbica representara a linguagem pura, através da conversagcdo que se faz entre
elas, associando a posi¢do feminina com o siléncio. A linguagem, a “concepcao burguesa de
linguagem” como Benjamin coloca, como vimos no capitulo anterior, ¢ andloga a tradicao
juridica e necessita de um instrumento externo de avaliacdo. Por isso, entdo, quando Benjamin
liga a figura da lésbica a linguagem, procura, através da linguagem safica, um lugar na
medialidade pura, despregada do elo meio-fins que também se prende o sistema juridico.

A idéia de que o siléncio®” marca a posi¢do feminina produtiva também encontramos
no texto “A conversagdo”. Nesse texto ele verificard, segundo Weigel (1999, p.143), a
existéncia de um género discursivo na passagem entre um pensar em imagens ¢ uma reflexao
teorica. As oito partes que compreendem o texto giram em torno da idéia de outra lingua que
se denomina, todavia, “verdadeira”, uma lingua que mais além do dito, tende a ser puro
falatério — o falante aparece no texto difamando essa mesma lingua, que, como tudo, nao ¢

independente da conversagdo, mas sim que aparece como se fosse possivel a ela, gragas a ela,

32 . o . ~

Vale a pena observar que no texto “Sobre a Linguagem em Geral”, Benjamin abordara a questao da
mudez e da tristeza. Na mudez reside a auséncia da linguagem devido a tristeza. No siléncio nfo, ele ¢ parte
integrante da linguagem.
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quer dizer, devido ao ouvinte ou devido a esse assentimento tacito que a conversacao vai
produzindo, em que o siléncio resulta no limite interno da conversacao.

Na pergunta “Como conversavam Safo e suas amigas?”, questionando a utilidade da
lingua para a sua conversagcdo — “Pois a linguagem lhes tira a alma” — terminam marcando
finalmente um tipo de locucdo que se encontra localizado entre o corpo e a linguagem — entre
0 corporeo e as palavras — e a linguagem dos corpos. Somente a fala que ¢ siléncio, a dos
coléquios de Safo e suas amigas, aquela que, silenciando prepara a palavra, ¢ a verdadeira,
inapreensivel fonte do sentido.

Para Weigel (1999, p. 155), a idéia de que o siléncio marca a posi¢cdo feminina
produtiva ¢ condensada neste texto. Nisso se percebe a postura benjaminiana de outra
produtividade da mulher, que em seus textos desse periodo tem um papel importante. No
entanto custar-nos-a4 em encontrar neles uma descrigao positiva, ou algo mais concreto do que
em “A Conversacdo”. Pelo contrario, se encontram muitas parafrases de sua negagdo, por
exemplo, na acentuacdo da irrenunciabilidade a esta outra produtividade, como na
representacao de “Socrates”, em que Benjamin critica o filosofo que denigre a figura de Eros
ao papel de instrumento: “Em uma sociedade composta por homens ndo existiria o individuo
genial; pois este vive através da existéncia do feminino. E certo: a existéncia do feminino
institucionalizava a sexualidade do intelectual no mundo”.”?

O amor, tal como Sécrates o entende, do ponto de vista benjaminiano, ¢ antiplatonico
(MATOS, 2002). O amor socratico ¢ assexuado e instrumental, unilateral e perverso. Assim,
Socrates, como os homens em geral, valem-se das palavras como armas com as quais
constroem um mundo légico e racional. Seu discurso violenta o feminino, exila o sagrado —

cuja guardia é a mulher.

3 BENJAMIN, Walter. Gesammelt Schriften I, 1, p. 130. apud. WEIGEL, op. cit. p. 155.
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2.4.1.2 Criagao e procriacao

O maternal, segundo Weigel, ¢ justamente o aspecto nos corpos das mulheres
seraficas benjaminianas que aparece regateado: esse circulo feminino se acha melhor em uma
situacdo de amor, liberado de objetivos ultimos. Nesse motivo de um amor sem gesta¢ao, nao
unido a objetivos, ¢ de um erotismo, nao subsumindo a procriagdo, ressoa ja um topos que nas
figuras da lésbica e da prostituta — as heroinas da poesia baudelairiana — hdo de avangar em

primeiro plano no Projeto das Passagens e em Parque Central:

O tema da lésbica em Baudelaire deve-se tratar em conexdo com a violéncia
destrutiva da intencdo alegdrica. Essa rejei¢do ao “natural” deve-se tratar em
conexdo com a cidade grande como tema do poeta (BENJAMIN, 1989, p.155).

A figura da mulher 1ésbica pertence, no sentido estrito, as herdicas “imagens-guias”
de Baudelaire. Na linguagem de seu satanismo, ele mesmo exprime. Isso fica
igualmente compreensivel numa linguagem ndo metafisica, critica, que sua crenga
na “modernidade” assume em sua acepgdo a politica. O século XIX comegou a
incorporar, sem reservas, a mulher no processo de produ¢do mercantil. Todos os
tedricos eram unanimes em que sua feminilidade especifica se achava tdo ameacada
que com o passar do tempo, tracos masculinos deveriam necessariamente
manifestar-se. Baudelaire confirma esses tragos, mas simultaneamente quer subtrai-
los a tutela econdmica. E assim vem a dar um acento puramente sexual a essa
tendéncia de evolugdo da mulher. A “imagem-guia” da mulher 1ésbica representa o
protesto da modernidade contra a evolugdo técnica (BENJAMIN, 1989, p. 160).

O amor lésbico leva a sublimag@o até o colo feminino e planta o penddo de lirios do
amor “puro”, que ndo conhece nem gravidez nem familia (BENJAMIN, 1989,
p.165).

Partindo do exemplo da poesia Baudelaireiana, Benjamin representa o motivo de um
amor sem procriagdo na auto-realizacdo de um artista inserido na relagdo historico-cultural da
Modernidade. Poderiamos ver suas leituras de Baudelaire, contudo, também como
comentarios de seus proprios escritos jovens. Neles o tema da prostituta assim como o da
procriagdo adquirem uma importancia central na figura do Génio e para a concepcdo de uma
criacdo intelectual que ndo iria acompanhada da idéia de um engendrar bioldgico.

Muitos de seus escritos jovens versam sobre a relacdo entre sexualidade e atividade
intelectual, entre procriacdo e criagdo, e em torno do significado da diferenga dos sexos para a

“comunidade de criadores” (BENJAMIN, 2002, p.31-47) em que as imagens freqiientemente
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oscilam entre o plano da cria¢ao corporal e intelectual. Assim, segundo Weigel (1999, p. 152-
153) mesmo que textos benjaminianos atestem uma rara fascinagdo pelas passagens do
corpéreo-erdtico e o espiritual ao mesmo tempo, Benjamin se excede na sua argumentagao
com o fim, justamente, de contra-balancear a idéia de uma mescla ou de uma submissao de
uma esfera a outra — especialmente no trabalho intensivo com os mitos contemporaneos e
tradicionais acerca da criagdo intelectual e das concepgdes que pretendem uma superacio da
diferenga dos sexos ou do feminino como representacao do “outro” sexo, como por exemplo,

no fopos de “a espiritualizacdo do sexual”.

2.4.1.3 A prostituta

A preocupacao com a significagdo moral da prostituta se encontra intensamente nas
reflexdes juvenis de Benjamin. Constituird também um dos motivos constantes de sua obra,
uma de suas afinidades com a lirica de Baudelaire, e elucidar a questdo dessa significagdo ¢
para ele um dos pontos centrais para a compreensao da cultura. Assim, a prostituta ¢ vista por
Benjamin como uma “espécie de sacerdotisa do espirito — a resolugdo, pelo sexo, da
antinomia corpo ¢ alma” (MURICY, 1998, p.86). Este papel espiritual da prostituta libera o
prazer radicalmente cultural; como a lésbica, a prostituta libera o prazer da procriagdo e
desloca-a da natureza para a cultura, segundo Muricy (1998, p. 63), que cita Benjamin: “ela
desaloja a natureza de seu ultimo santuério: a sexualidade”.**

O tema da prostituta sera abordado novamente no texto “A conversagdo” em que
sera analisada juntamente com questdes da linguagem. Assim como toda mulher, no contexto

da reflexdo, a prostituta ¢ uma ouvinte que, no seu siléncio, “defende o passado contra os

assaltos da obsessividade com o presente falante” (MURICY, 1998, p. 87). A prostituta é a

** BENJAMIN, W. Correspondence I... Apud MURICY, 1998, p. 63.
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ouvinte por exceléncia. Ela salva a conversacdao da mesquinhez, mas a grandeza acaba quando
esta ao lado da prostituta, por isso, segundo Benjamin, ndo se pretende nada dela. A virilidade
desaparece perante ela e s6 chega a suas noites uma torrente de palavras.

A dramatizacdo da conversa entre a prostituta ¢ o génio ¢ decisiva para se
compreender o ensaio. O génio senta-se ao lado da prostituta e ela ouve a lamentacdo dele
antes de irem para a cama. Esse papel espiritual da prostituta estd ligado ao seu carater
radicalmente cultural; como a Iésbica, a prostituta libera o prazer da procriacao e desloca esta
natureza para a cultura, Benjamin, citado por Muricy (1998, p. 86) diz: “ela desaloja a
natureza de seu Gltimo santudrio: a sexualidade”.*> Em resposta ao génio ela diz: “Disso se
lamentam todos os que dormem comigo. Quando estdo comigo e revisam suas vidas, parece
que uma espessa crosta lhes sobe na garganta. Nao fecundaram ninguém e vem a mim para
ndo fecundar” (BENJAMIN, 1993b, p. 104). Segundo Muricy (1998, p. 86), a virtude do
génio - e nisto ele é feminino, capaz de gerar a linguagem — € poder ouvir o siléncio, condi¢ao
para ouvir a si proprio.

Para Muricy (1998, p. 86), o jovem Benjamin, reformulando uma alternativa de
Belmore, nas correspondéncias, na qual “todas as mulheres sdo prostitutas ou entdo nenhuma
o ¢”, propde que “ou todos os homens sdo prostitutos ou nenhum o ¢”. Sua resposta ¢ que
todos sdo prostitutos ou, a0 menos deveriam ser: “Devemos ser coisa € 0 que esta no jogo da
cultura”*®.

Dessa maneira, a compreensdo da prostituta na “Metafisica da Juventude” estd no
contexto desta identificagdo. O que nos somos, isto €, o que Benjamin pretende que seja o
jovem, na esteira das propostas de Wyneken ao “movimento da Juventude”, ¢ o guardido do
espirito, o génio. O didlogo entre os dois, no ambito de uma reflexdo sobre a linguagem,

supoe essa fraternidade. Ambos, prostituta e génio concebem no espirito. A conversa, antes de

3 BENJAMIN, W. Correspondence I.. Apud MURICY, 1998, p. 86.
* BENJAMIN, W. Correspondence I.. Apud. MURICY, 1998, p. 86.
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irem para a cama, ¢ a oposi¢ao exemplar ao estilo masculino de conversagdo. Como toda
mulher, no contexto da reflexdo, a prostituta ¢ uma ouvinte que, no siléncio, defende o
passado contra os assaltos da obsessividade com o presente falante.

Nas metropoles modernas, a prostituicdo, a mais antiga das profissdes, assume
caracteristicas totalmente novas. Em “Parque Central”, Benjamim (1989, p. 161-162) analisa

a ligagdo entre a prostituta e a massa.

A prostituicdo inaugura a possibilidade de uma comunhdo mistica com a massa. O
surgimento da massa €, contudo, simultineo ao da producdo da massa. A
prostitui¢do parece conter a0 mesmo tempo a possibilidade de sobreviver num
espago vital, mais e mais os objetos de nosso uso mais intimo se tornaram artigos de
massa. Na prostituicdo das grandes cidades, a mulher se torna artigo de massa. Essa
assinatura totalmente nova da vida das cidades grandes confere real significado a
retomada por Baudelaire do dogma do pecado original.

Assim, as representacoes alegoricas de Baudelaire eram “antitéticas a forma mitica
dos objetos”, isto €, segundo Buck-Morss (2002, p. 224) estavam em oposi¢ao a uma forma
que se constitua do mito, “mostrava ndo as mercadorias carregadas de sonhos privados, mas
os sonhos privados tdo vazios quanto as mercadorias”. Benjamin (1991, p. 344) cita o poema
“Crepusculo da Manha” na passagem; “Havia o tremor no ar dos objetos na fuga, / Lasso era
0 homem de ler como a mulher de amar”, passagem chave que “o vento da manha dissipa as
nuvens do mito. A visao do povo e de como [eles mesmos] elevam estas nuvens, se libera™.*’
O uso da forga contra o mito se configura no rompimento da fantasmagoria por meio de
imagens de habitantes esgotados, como as prostitutas em sonoléncia tediosa, pobres mulheres
despertando para o frio, moribundos nos leitos de um hospital, combinados com a inagdo e
resignacao.

A prostituta se insere no contexto baudelairiano devido ao ambiente objetivo que o

homem adota, a “fisionomia da mercadoria”’, a0 mesmo tempo que a propaganda tenta

mascarar o carater mercantil das coisas, o interesse nas mulheres, em Benjamim, para Weigel

37 “The morning wind disperses the clouds of myth. Human beings and their affairs are
exposed to view”’(J22,4 ) In: BENJAMIN, W. The Arcades Projects..., p. 268.
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(1999, p. 169) nao se origina em primeiro lugar porque elas estdo ligadas ao “que tem sido”
ou ao esquecido, mas sim porque esse se origina na sua capacidade expressiva que faz com
que se associem as representagdes do feminino com aquilo de “que tem sido” nesse momento
de uma representacdo distorcida que Freud analisou da linguagem do inconsciente:
“enganadora transfiguragdo do mundo das mercadorias se contrapde ao alegoérico. A
mercadoria procura olhar-se a si mesma na face, ver a si propria no rosto” (BENJAMIN,
1989, p. 163). A puta, portanto, serd a celebragdo de sua humanizacdo. “““L ‘appareil sanglant
de la Destruction” & o mobilidrio disperso que — na mais intima camara da poesia de
Baudelaire — jaz ao pés da puta, herdeira dos poderes plenos da alegoria barroca”.

Dessa maneira a mulher, na forma que a prostituicdo assumiu nas cidades grandes,
ndo aparece apenas como mercadoria, mas também, em sentido expressivo, como artigo de
massa. E devido as modas e aos cosméticos que a prostitui¢io moderna tornou-se um artigo
da massa. Segundo Buck-Morss (1999, p. 235) elas camuflam sua “expressdo individual” e a

empacotam como um tipo identificavel®.

Na forma que a prostituicdo assumiu nas grandes cidades, a mulher ndo aparece
apenas como mercadoria, mas em sentido expressivo, como artigo de massa. Isso se
indica através do disfarce artificial da expressdo individual a favor do profissional,
que acontece por obra da maquiagem. Que este aspecto da puta tenha se tornado
sexualmente determinante para Baudelaire, o testemunha, enfim, que suas multiplas
evocagoes da puta nunca t€m o bordel como pano de fundo, mas, ao contrario, a rua
(BENJAMIN, 1989, p. 177).

No texto intitulado “Jogo e Prostituicdo”, Benjamin (1989, p. 237) comega
perguntando se ndo estaria Baudelaire, devido as suas constantes divagagdes, acostumado a
reinterpretar, por toda a parte, a imagem da cidade. Jogo e prostitui¢do sao dois aspectos que
andam juntos na sua teoria. Com o jogador, flertam a fortuna e os corpos femininos. No
bordel e no saldao de jogos se pode “por o destino no prazer”’, a mesma delicia e a mais
pecaminosa. “Ele sai do Palais-Royal com os bolsos repletos, chama uma prostituta, e celebra

uma vez mais em seus bragos o ato com o nimero, no qual a riqueza, livre de toda gravidade

¥ Cfe. BUCK-MORSS, op. cit., p. 235.
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terrena, lhe surgiu do destino como a resposta a um abraco plenamente feliz” (BENJAMIN,
1989, p. 237).

Para Benjamin (1989, p. 237), na prostituicdo se revela o aspecto revolucionario da
técnica, tanto o seu lado criativo quanto o lado revelador simbolico. Uma revolta sexual
contra 0 amor que ndo tem origem apenas em uma vontade fanatica, obsessiva de prazer, mas
pretende ainda submeter a natureza e conforma-la a essa vontade. Para demonstrar isso ele

cita Berl:

Como se as leis da Natureza, as quais o amor se submete, ndo fossem mais tiranicas
¢ mais odiosas do que as da Sociedade. O sentido metafisico do sadismo ¢é a
esperanga de que a revolta do homem alcangara tal intensidade, que intimara a
natureza a mudar suas leis — quando as mulheres ndo quiserem mais tolerar as
provagdes da gravidez, os riscos ¢ as dores do parto, € o aborto, a natureza ver-se-a
constrangida a inventar outra coisa, para que o homem se perpetue sobre a terra.”

Dessa maneira se evidenciam ainda mais os tragos em questao, quando se considera a
prostitui¢do como a decadéncia do amor e ndo somente como seu elemento antagonico. O
aspecto revolucionario desta decadéncia se insere, espontaneamente, na decadéncia das
galerias, onde transitava a “fauna feminina”: prostitutas, velhas vendedoras de luvas,
incendiarios vestidos de mulher e jovens de baixa condicdo que trabalhavam em ateli€s de
costura. Assim, aquele que se apaixona pela prostituta, o amor pela prostituta, ¢ a “apoteose
da identifica¢ao de si mesmo com a mercadoria” (BENJAMIN, 1989, p.266). Identificacao do
sujeito-mercadoria que caracteriza a época moderna.

A prostituicdo, para Benjamin, proporciona a abertura de um mercado de tipos
femininos. As prostitutas nao sdo, portanto, somente vendedoras e mercadorias a0 mesmo
tempo, sdo também imagem e corpo em uma unidade. As figuras de um “olhar-se a si mesma
na face” define tanto corporeidade ou personificacdo da imagem como também uma auto-
reflexdo da imagem ou sua encarnacao em corpos reais. A formulagdo lembra as tentativas,

que sao motivos dominantes em Benjamin, de fazer produtiva a relacdo da proximidade e a

¥ BERL, Emmanuel. Apud: BENJAMIN, 1989, p. 237.
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distancia para diferentes modos de representacao.

2.4.2 Pobres e Mendigos

Este tema comega a entrar na discussdo benjaminiana na sua escrita posterior ao
aporte marxista, especialmente nos livros Rua de Méo Unica, Infincia em Berlim por volta de
1900 e Imagens do Pensamento. Esses livros mostram uma maneira de construcao da imagem
dialética em Benjamin, o género filosofico-literario chamado tableau e imagem de
pensamento que ¢ entre os géneros literarios urbanos o mais recente. Em relacdo ao tableau,
inspirado na tradug¢do publicada em 1923 dos Tableaux parisienses de Baudelaire, ele
incorporou essa forma ao seu trabalho. Trata-se, segundo Bolle, de um género muito
apropriado a complementar o macroestudo da época, que ¢ a “historia do século XIX”, por
quadros microldgicos da cultura cotidiana. Ja a imagem de pensamento ¢ uma forma curta de
prosa, um género misto a meio caminho entre poesia e teoria da sociedade.

Benjamin (1995, p. 20-25) analisa no livro Rua de Mdo Unica, em dois momentos
explicitamente a questdo dos pobres e mendigos. A primeira, no fragmento ‘“Panorama
Imperial”, o panorama da Alemanha pré-guerra que contrasta entre a vida burguesa carregada
de um “amalgama de estupidez e covardia” e o quanto a burguesia se encontram indiferentes
aos problemas da época. Quando o que impera nas relagdes humanas ¢ o dinheiro, quando ele
comega a ser o centro dos interesses vitais ¢ que temos o limite derradeiro do fracasso das
relacdes humanas, e desaparece tanto do campo natural, como do ético a confianga irrefletida,
o repouso ¢ a saude. Nesse cenario, surge o que se denomina miséria “nua”. Uma miséria
vista por qualquer um, que desperta no observador ndo somente a compaixdo, mas o que ¢

mais terrivel, a vergonha dele diante da necessidade dos miseraveis saciar a fome, a “viver das
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notas com as quais os passantes procuram cobrir uma nudez que os fere” (BENJAMIN, 1995,
p. 22).

O consolo do provérbio “pobreza ndo ¢ desonra” perde a validade nessa crise, em
que milhdes ja estdo inseridos, sem escolha. Nao ¢ possivel o conformismo com a situagao;
segundo ele, “nunca ¢ licito a alguém afirmar sua paz com a pobreza quando ela cai como
uma sombra gigante sobre seu povo e sua casa” (BENJAMIN, 1995, p.22). Aqui a vida se
realiza como mitica de um sacrificio em favor do progresso. Esse tema é sempre o centro da
critica benjaminiana de que nao ¢ possivel aceitar os ditames do sofrimento em busca de um
progresso sempre com uma promessa aparente de uma vida melhor. O que resta ¢ a revolta a

essa situagdo. Segundo ele,

aqui ndo ha nada a esperar enquanto cada destino, o mais terrivel, o mais obscuro,
discutido todos os dias, e mesmo todas as horas pela imprensa, exposto em todas as
suas causas aparentes e conseqiiéncias aparentes, ndo promove ninguém ao
conhecimento das obscuras poténcias das quais sua vida se tornou serva
(BENJAMIN, 1995, p. 22).

Em outro fragmento, “Mendigos e Ambulantes Proibidos!”, Benjamin (1995, p. 68)
analisa a questdo que suscita os mendigos para as religides. Segundo ele, todas as religides
reverenciam os mendigos, pois eles documentam que “espirito e fundamento”,
“conseqliéncias e principios”, na questdo de dar esmolas, faltam. Embora nos queixemos
deles, esquecemos que sua persisténcia € legitima. Assim como ndo somos contra 0 progresso,
nao podemos passar indiferente pelo chamado do mascate. “A telepatia do cocheiro, que s6
com seu chamado torna claro para ndés que nada temos contra o andar de carro, a do mascate
que ergue de seus trastes a Unica corrente ou camafeu que poderia nos atrair, sdo da mesma
témpera” (BENJAMIN, 1995, p.68).

No ensaio sobre a Infancia em Berlim um ensaio autobiografico que se passa em sua
cidade natal, escrito por volta de 1932, coloca uma seqiiéncia de impressdes cotidianas e
subjetivas de uma crianga no inicio de seu século. Nesse texto, permeado pela tentativa da

rememorac¢do, que Benjamin (1995, p.122) conhecia tdo bem via Proust, sua referéncia aos
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pobres se faz no texto “Um Anjo de Natal”. Relembrando como comegavam os festejos de
natal, o mercado natalino surgido desses festejos fez com que dele também surgisse a
pobreza. Assim como as mercadorias eram exibidas nas festas, também os pobres
contrastavam mais nos melhores bairros. Por vergonha os ricos pediam aos filhos para darem
esmolas. A arvore da festa sempre guarda em seus galhos a festa proxima.

No ensaio Imagens de Pensamento este tema aparecerd na descri¢ao que ele faz de
Napoles, com um texto de mesmo nome. Nesse texto, escrito com Asja Lacis®, fala da
rotinizagdo da trapaca e da profissionalizagdo da mendicancia, expressdes de uma forma
especificamente capitalista do subdesenvolvimento de Népoles. Como uma praga, 14 “a
pobreza e a miséria atuam contagiosamente da mesma forma como sdo apresentadas as
criangas, ¢ o medo tolo de ser explorado ¢ apenas a racionalizagdo mesquinha desse
sentimento” (BENJAMIN, 1995, p. 146). Em Népoles, como no mundo moderno, poderiamos
ver assim como Benjamin interpreta isso, a miséria ndo grandifica ninguém “a miséria conduz
para baixo, como ha dois mil anos conduzia as criptas: ainda hoje o caminho das catacumbas
passa através de um “jardim da Agonia”; ainda hoje, ai dentro, os deserdados da sorte sdo os
iguais.”

Mais adiante Benjamin (1995, p.162) analisa Moscou, onde percebe que

diferentemente da Europa, a mendicancia ¢ mais civilizada e sentimental. Segundo ele,

A mendicancia ndo ¢é agressiva como na Europa meridional, onde a impertinéncia do
esfarrapado denuncia sempre um resto de vitalidade. Aqui existe uma corporagdo de
moribundos. As esquinas de muitos bairros estdo tomadas por embrulhos de fardo —
camas no imenso lazareto “Moscou” que estd aqui ao ar livre. Longos discursos
suplicantes tocam as pessoas. Eis um mendigo que d4 inicio a um choro baixo e
persistente toda vez que dele se aproxima alguém de quem espera obter alguma
coisa; esse choro se dirige a estrangeiros que ndo sabem russo (BENJAMIN, 1995,
p.162).

40 Bolchevique lituana de Riga, atriz e diretora de teatro que Benjamin conhecera em 1924 em um
café em Capri. A quem o filosofo dedica Rua de Mdo Unica: “Essa rua se chama Asja Lacis, em homenagem
aquela que, na condigdo de engenheira a rasgou no do autor”. E ela a guia do filésofo pelos labirintos de Berlim,
Paris e Moscou e nos da sua préopria vida.
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La a miséria ¢ transformada numa grande arte, em que ha regras e esquemas das
quais os moribundos podem saber a parte que cabe a eles, como aquecimento, transporte,
alimentagao.

Diferentemente, no caso da Europa, como aparece no pequeno fragmento “A pobreza
fica sempre a ver navios” (BENJAMIN, 1995, p.208-209), parece que somente aos ricos €
dado o privilégio da contemplacdo da natureza através das janelas de suas belas casas. A
natureza guarda sua face mais tranqiiila aos ricos e, aos pobres, resta a inconstancia e a

desgraca que dela provém.

2.5 FELICIDADE E MESSIANISMO

Poderiamos obter algumas pistas sobre o objetivo ultimo da discussdo das imagens
da mera vida na filosofia de Benjamin no obscuro Fragmento teologico-politico. Escrito em
1920, nesse fragmento, a histéria é compreendida de duas formas: por um lado a dindmica
politica e profana em direcdo a felicidade; e por outro, a vinda do Reino de Deus, uma

catastrofe que recapitula o sofrimento:

O proprio Messias, apenas ele, ¢ que perfaz todo o advir histdrico, no sentido que sé
ele liberta, cumpre, leva ao cabo a sua relagdo com o proprio messianico. Eis por
que nada de histérico pode, por vontade propria e por si mesmo, querer se referir ao
messianico. Eis por que o Reino de Deus ndo ¢ o felos da dindmica histdrica; ele ndo
pode ser posto como meta. Visto historicamente, ele ndo ¢ meta, mas fim. Eis por
que a ordem do profano ndo pode se edificar segundo o pensamento do Reino de
Deus, eis por que a teocracia ndo tem nenhum sentido politico, mas tdo-somente um
sentido religioso. Ter negado com toda a intensidade possivel a significacdo politica
da teocracia é o grande mérito de O Espirito da utopia de Bloch."!

41 vErst der Messias selbst vollendet alles historiche Geschehen, und zwar in dem Sinne, dass er
dessen Beziechung auf das Messianische selbst erst erldst, vollendet, schafft. Darum kann nichts Historisches von
sich aus sich auf Messianisches beziehen wollen. Darum ist das Reich Gottes nicht das Telos der historischen
Dynamis; es kann nicht zum Ziel gesetzt werden. Historisch gesehen ist es nicht Ziel, sondern Ende. Darum
kann die Ordnung des Profanen nicht am Gedanken des Gottesreiches aufgbaut werden, darum hat die
Theokratie keinen politischen sondern allein einen religiosen Sinn. Die politische Bedeutung der Theokratie mit
aller Intensitit geleugnet zu haben ist das grosste Verdienst von Blochs Geist der Utopie" (G.S. 11-1, p. 203, trad.
IM.G.).
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Nesse sentido, a evocagdo das imagens das mulheres e dos pobres teriam o objetivo
de demonstrar o trabalho de memoria e também de direcionar a dindmica politica e profana
dessas imagens para um caminho rumo a felicidade. Mas a pergunta seria qual o caminho que
levaria a essa felicidade. Seria um projeto da ética Benjaminiana essa busca da felicidade? E
qual seria o papel do Messias nessa busca?

O Messias, como catastrofe, estaria em todo movimento historico. Ele ¢ a forga que
irrompe na continuidade histdrica. O que € historico, entendido como continuidade no tempo,
ndo pode se relacionar diretamente com o messidnico. O messianico nao ¢ o felos da historia,
mas seus varios fins. O mesmo esquema religioso de esquerda (seja ele sionista ou/e
socialista) ¢ afastado em beneficio de uma distingdo entre a ordem das metas (a propalada
questdo da teleologia na histéria), que ¢ a ordem do profano e do politico, e a instdncia do fim
da historia. Se é verdade que existe uma relagdo entre uma e outra ordem, ela ndo remete a
nenhuma concordancia preestabelecida, mas, antes, a uma espécie de acumulo de forgas
opostas segundo descreve a seqiiéncia do fragmento

E o Messias nos livra justamente da oposi¢do entre o histérico e o messidnico, da
oposi¢do entre o profano e o sagrado. E por essa razdo que, no mesmo Fragmento teoldgico-
politico, a ordem do profano, que deve ditar a ordem politica, ¢ orientada pela idéia da
felicidade™. Nesse sentido bem preciso, poderiamos dizer que, realmente, em Benjamin, a
realizacdo messianica ¢ também a realizagdo da felicidade terrestre. Nao porque fé religiosa e
convicgdes politicas atuariam no mesmo sentido e em diregdo a mesma meta (felos), mas
porque a atualidade messianica nao se pode enunciar a ndo ser na prosa libertada, livrada, do

mundo terrestre.

2 «“Die Ordnung des Profanen hat sich aufzurichten an der Idee des Gliick.” (G.S. II-1, p. 203,
trad. J.M.G.).
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Nessa interpretacdo, Benjamin concebe a histéria como inacabamento e
incompletude. Ele ndo pensa a historia como linear e da grande importancia ao rememorar, ou
seja, o presente voltado para o passado. A rememoracao transforma a felicidade inacabada em
alguma coisa acabada e o sofrimento acabado em qualquer coisa de inacabado. A
rememoragao inclui, assim, na historia, algo teologico sem os termos teoldgicos.

Nao devemos esquecer, como Benjamin indica, em nome da justica, os sofrimentos
de nossos mortos, a dor de cada um e seu sacrificio. Nao devemos esquecer seu dom, os
segredos que nos passaram em suas escrituras. Estamos escrevendo aqui por isso: para niao
esquecer. O messianismo tem esse compromisso com a rememoragdo desses mortos -
compromisso histdrico. Tentamos cumprir nossos compromissos, tentamos ser fiel ao que ja
passou e que nos fica ainda e nos ficara tdo fortemente presente como parte de nos.

Mais tarde, nas Teses sobre Filosofia da Historia, Benjamin (1994, p. 222-223) ira

explorar essas questoes:

Entre os atributos mais surpreendentes da alma humana”, diz Lotze, “esta, ao lado
de tanto egoismo individual, uma auséncia geral de inveja de cada presente com
relagdo a seu futuro”. Essa reflexdo conduz-nos a pensar que nossa imagem de
felicidade ¢ totalmente marcada pela época que nos foi atribuida pelo curso da nossa
existéncia. A felicidade capaz de suscitar nossa inveja esta toda, inteira, no ar que ja
respiramos, nos homens com os quais poderiamos ter conversado, nas mulheres que
poderiamos ter possuido. Em outras palavras, a imagem da felicidade esta
indissoluvelmente ligada a salvagdo [redengdo]. O mesmo ocorre com a imagem do
passado, que a histdria transforma em coisa sua. O passado traz consigo um indice
misterioso, que o impele a redencdo. Pois ndo somos tocados por um sopro do ar que
foi respirado antes? N@o existem, nas vozes que escutamos, ecos de vozes que
emudeceram? Nao tém mulheres que cortejamos irmas que elas ndo chegaram a
conhecer? Se assim é, existe um encontro secreto, marcado entre as geragdes
precedentes e a nossa. Alguém na terra esta a nossa espera. Nesse caso, como a cada
geragdo, foi-nos concedida uma fragil for¢a messidnica para a qual o passado dirige
um apelo. Esse apelo ndo pode ser rejeitado impunemente. O materialista historico
sabe disso.

Nessa tese, Benjamin introduz o conceito de redeng¢do [Erlosung], situando em duas
esferas. Primeiro, na esfera individual, a felicidade pessoal pressupde a redengdao do nosso
proprio passado. Segundo na esfera coletiva, que se encontra no Passagen-Werk, em que essa

felicidade pressupde a reparacdo do abandono e da desolagdo do passado. Segundo Lowy
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(2005, p. 48), essa redengao do passado ¢ essa realizagdo e essa reparagao, de acordo com a
imagem de felicidade de cada individuo e de cada geragdo. A reden¢do messianica, que
também ¢é revolucionaria, ¢ uma tarefa atribuida pelas geracdes passadas. Mas ndo ha um
Messias enviado do céu, esse Messias somos noés, cada geracdo possui uma parcela do poder
messianico e deve se esforgar para exercé-lo.

Tentaremos ver, no proximo capitulo quais os caminhos que Benjamin aponta para a
realizacdo daquilo que poderiamos chamar de seu projeto ético. Usaremos, para isso,
primeiramente, os textos sobre estética, comegando com os estudos sobre o surrealismo e
tentando ver até que ponto a arte possui o potencial revoluciondrio necessario para o alcance

da felicidade e da justica.
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3 ESTETICA, POLITICA E MEMORIA. SOBRE O IMPACTO REVOLUCIONARIO DAS

IMAGENS

Frente as imagens que melhor ilustram na obra de Benjamin as figuras da mera vida,
as mulheres, entre elas, as prostitutas e as Iésbicas, e os pobres e mendigos, como mostramos
no capitulo anterior, cabe a pergunta sobre o objetivo de Benjamin em mostrar tais imagens
em obras em que ele evoca a questdo da linguagem, como na Metafisica da Juventude, a
memoria, em que prevalecem anotagdes de experi€ncias e de observacdes arquetipicas da
cidade e da infancia, a visdo barroca da histdria como natureza petrificada como Infdancia em
Berlim por volta de 1900, a modernidade no livro sobre Charles Baudelaire um lirico no auge
do capitalismo, na obra de forte influéncia surrealista onde se apresenta a visdo do passado
recente como historia primitiva, bruscamente arcaica, Rua de Mdo Unica e as fantasmagorias
do Projeto das Passagens. O que Benjamin pretendia, como aponta Rochlitz (2003, p.331),
era “demonstrar até que ponto pode-se ser ‘concreto’ no interior de contextos que dependem
da filosofia da histéria”. Assim, poderiamos dizer que mais do que um método de construcao
para a filosofia de Benjamin o surrealismo serd uma tentativa de saida da repeticdo da vida

mitica através da revolugdo.
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3.1 O MOVIMENTO SURREALISTA E A CRIACAO DE UM NOVO MITO

O movimento surrealista, que surgiu primeiramente em 1924, longe de ser apenas
uma escola literaria ou um grupo de artistas, surge com a proposta, fruto de uma revolta de
espirito, da tentativa de re-encantamento do mundo, como coloca Lowy (2002), da proposta
de nao copiar a realidade, mas sim da criagdo de uma nova, muito como fazemos em nossos
sonhos.

Profundamente impressionados com a obra de Sigmund Freud, para quem a crianga e
o selvagem que existe em cada um de nos prevalece quando nossos pensamentos se tornam
frageis, os surrealistas proclamam entdo uma arte que ndo pode ser produzida pela razio
totalmente desperta. Eles procuravam ansiosamente explorar estados mentais em que o oculto
no inconsciente pudesse vir a tona. Concordavam com Klee quando dizia que um artista nao
podia planejar seu trabalho, mas deveria deixa-lo crescer. O resultado desse processo era o
estranho sonho do artista, muitas vezes aparentemente monstruoso para quem olha de fora.
Dessa maneira, o surrealismo ndo pode ser reduzido apenas a esculturas, pinturas ou
coletanea de poemas. Ele é, antes de tudo, algo indefinivel, pois se trata de um estado de
espirito, um estado de revolta, de subversdo e deriva (um alegre passeio fora das pesadas
coagdes do reino da Razao instrumental).

O surrealismo, assim, surge como um protesto contra a racionalidade limitada, o
espirito mercantilista, a l6gica mesquinha, o realismo rasteiro da nossa sociedade capitalista-
industrial, com a aspiracdo utopica e revolucionaria de “mudar a vida”, uma proposta de
restabelecer, no coracdo da vida humana, os momentos “encantados”, como diz Lowy (2002,
p.91), apagados pela civilizagdo burguesa: a poesia, a paixao, o amor-louco, a imaginagao, a

magia, o maravilhoso, o sonho, a revolta e, também, o mito.
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Esse aspecto que me parece o mais problematico, pois, se o surrealismo for o
“martelo encantado que nos permite romper as grades para ter acesso a liberdade” da “gaiola
de ago”, weberiana, aquela estrutura reificada e alienada que encerra os individuos nas “leis
do sistema” como em uma prisdo, ele deveria também ser capaz de nos salvar da repeticao
mitoldgica. O retorno mitologico € justamente aquilo que Benjamin critica, como vimos ao
longo da nossa discussao. Mas veremos, entdo, que “novo mito” pretende o surrealismo.

Desde os romanticos, uma das estratégias de re-encantamento do mundo ¢é o recurso
ao mito. O objetivo do “mito novo” ¢ algo que estd na origem do primeiro romantismo, o
Friihromantik, na aurora do século XIX, por Friedrich Schlegel. Claramente, podemos
perceber que o novo mito, para o primeiro romantismo, nao ¢ “nacional-germanico”, mas
humano-universal, como Lowy (2002, p. 24) muito bem coloca, para nos distanciar das
sombrias afetagdes mitologicas promovidas pelo Terceiro Reich.

O que Schlegel, citado por Lowy (2002, p. 24), pretendia com seu texto Discurso
sobre a Mitologia (1800), bebendo ndo somente nas tradigdes européias, mas também nas
orientais, era uma “mitologia nova”, ndo apenas como uma imitacdo da antiga, mas sim
totalmente distinta na sua textura espiritual. Segundo Léwy, a nova mitologia de Schlegel nao
se ligaria de modo imediato ao que havia mais proximo e mais vivo ao mundo sensivel; ao
contrario ela deveria constituir-se a partir das “profundezas mais intimas do espirito”, isto &,
produzida pelo espirito a partir dele mesmo. A nova mitologia deveria surgir da interioridade,
das profundezas, em que ndo aceita os limites impostos pela razdo racionalizante, ¢ o reino
daquilo que “escapa a consciéncia”, mas também ¢, segundo esse ultimo filosofo, “uma
expressdo hieroglifica da natureza circunstante sob a transfiguragdo da imaginacdo e do
amor”. Dessa maneira a redescoberta do mito, da “for¢a divinatoria” (divinatorischen Kraft)

possibilita o conhecimento da “idade de ouro” que se inscreve no futuro.
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Os surrealistas, cento e cinqilienta anos mais tarde, irdo tentar retornar a essa idéia do
mito que eles recusam deixar somente aos fascistas. Em 1937, Breton, citado por Lowy
(2002, p. 25) sugere que o surrealismo deve dar-se como tarefa “a elaboracdo do mito
coletivo de nossa época” e ser semelhante ao roman noir do final do século XVIII, que, pouco
antes da Revolucao Francesa, tinha o papel ao mesmo tempo erotico e subversivo. Segundo
Lowy, a importancia do mito, para os surrealistas, deve-se também ao fato de que ele
constitui (com as tradigdes esotéricas) uma alternativa profana a dominagdo religiosa (nio
racional).
Mas que mito seria esse? Analisando a obra mais “mitoldgica” de Breton, o Arcano
17, Lowy nos coloca que esse novo mito seria o proprio surrealismo como “forca divinatdria”
(Schlegel). O surrealismo ¢ herdeiro dos objetivos do Friihromantik, mas se diferencia por ser
um mito em movimento, sempre incompleto e aberto a criacdo de novas figuras e de imagens
mitoldgicas. No entanto, diferentemente dos mitos do obscurantismo religioso e nacionalista,
ele ndo se imobiliza em um “mito Gltimo” ou uma “surrealidade” reificada.

Mas, por tras desses idolos construidos, o surrealismo, segundo Lowy (2002, p.28)

ergue-se, muito mais formidavel, onipresente, onipotente e ventripotente o
verdadeiro Grande Mito de nosso século, o Deus que devorou todos os deuses, o
Fetiche que reina sobre todos os fetiches, o senhor Moloch que obtém todos os
sacrificios, o Char Juggernauth que esmaga tudo em seu caminho, o Ser supremo
que ndo tem mais rival e que se apresenta ora sob a forma de uma nuvem de
gafanhotos devorando todas as colheitas do espirito, ora como cheiro invisivel e
nauseabundo que tudo impregna e torna irrespiravel o ar do tempo: Mammon.

3.2 O INTERESSE DE BENJAMIN SOBRE O SURREALISMO. O MUNDO COMO

SONHO

No que podemos chamar de um segundo periodo estético na obra de Benjamin, ele

passa da alegoria barroca para as vanguardas, especialmente o Surrealismo. Em um breve
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ensaio, escrito em 1925, chamado Traumkitsch (Onirokitsch), Benjamin comega a trilhar as
pistas de seu interesse pelo surrealismo. O texto reune as caracteristicas dos textos mais
pessoais ¢ herméticos de Benjamin; sendo considerado, primeiramente, muito complexo para
a revista que Benjamin colaborava com freqiiéncia, foi publicado somente em 1927. Esse
texto se propde abrir uma perspectiva historica na analise das correspondéncias entre o mundo
moderno da técnica e o arcaico mundo simbolico da mitologia, reflexdo fundamental do
Passagen-Werk. O tipo particular de conhecimento histérico que Benjamin desenvolve na
obra das passagens, em que a consciéncia existe como uma espécie de estado onirico, ¢
necessario para nos libertarmos das for¢as miticas, mas ndo ¢ facil de ser descoberto.

Assim como ele pretendeu na obra sobre As Afinidades Eletivas de Goethe “iluminar
uma obra absolutamente a partir dela mesma”, a leitura critica do surrealismo, definindo as
produgdes do movimento como “obras de arte”, correria o risco do erro. Dessa maneira,
poderiamos dizer que elas representam o testemunho de “um conceito novo e positivo de
barbarie” (BENJAMIN, 1994, p. 116), como ele coloca no texto sobre Experiéncia e Pobreza,
de 1933.

O texto gira sob trés grandes eixos tematicos, como assinala John McCole®, citado
por Ibarlucia (1998, p. 20). O primeiro é a determinagdo do conceito de “onirokitsch”: um
diagnostico das trocas produzidas na estrutura da percepcao e da experiéncia pelo acelerado
desenvolvimento da técnica. O segundo estabelece uma conex@o entre a noc¢ao de kitsch e o
mundo das coisas que se reveste com duas caras: o kitsch da vida cotidiana (o produto de um
estado analogo ao sonho) e a cultura material que rodeia a infancia. O terceiro, inovando com
o conceito de “iluminagdo historica”, articula o conjunto destes temas em trés niveis

diferentes.

43 MCCOLE, John, Walter Benjamin and the Antinomies of Tradition, Theca-Londres, Cornell
University Press, p. 214 . Apud: IBARLUCIA, 1998, p 20.
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3.2.1 O conceito de Onirokitsch

O ponto de partida do texto é o interesse dos surrealistas pelo sonho. Segundo ele “A
historia do sonho ainda esta por escrever-se, e abrir uma perspectiva nela significara acertar
um golpe decisivo na supersticdo de seu encadeamento a natureza mediante a iluminagdo
historica [historische Erleuchtung]”. Os sonhos ndo s3o um fendmeno intemporal,
naturalmente dado ao homem, mas sim uma forma de experiéncia historicamente construida,
eles estdo imersos na histéria com sua forma, contetido e funcao que diferem segundo a época
a que pertencem. Benjamin (1998, p.111) inicia o ensaio com a frase “Ja ndo se sonha com a
flor azul”. O sonho j& ndo abre a “distancia azul” a que Novalis se referia, nem participa do
sentimento do sublime. Mais adiante diz que “O sonho j& ndo abre uma distancia azul.
Tornou-se cinza. A capa cinza de polvo sobre as coisas € seu melhor componente. Os sonhos
sdo agora um caminho direto para a banalidade”. A banalidade aqui, segundo Ibarlucia (1998,
p.20), é a “pobreza de experiéncia” a que Benjamin se refere no texto Experiéncia e Pobreza,
quando cita a geragdo de 1914 e 1918 que se torna mais pobre em experiéncias comunicaveis.

O que Benjamin coloca ¢ que as imagens oniricas nos sonhos dos surrealistas ndo se
apresentam impregnadas pela distdncia, mas sim pela proximidade e familiaridade. O que
advém delas, o que sai ao encontro do sujeito moderno, ¢ o mundo de objetos da técnica, cuja

quintesséncia € o kitsch.

Agora a mao se apega a esta imagem uma vez mais no sonho e acaricia seus
contornos familiares como uma despedida. Toma os objetos por um lugar mais
comum. O que ndo ¢ sempre o mais adequado: as criangas ndao apertam um vaso,
metem a mdo dentro. Que lado oferece a coisa ao sonho? Qual ¢ o lugar mais
comum? E o lado apagado pelo habito e enfeitado baratamente de frases feitas. O
lado que a coisa oferece ao sonho € o kitsch (BENJAMIN, 1998, p. 111-112).

O termo kitsch designa toda manifestagio do “mau gosto”, aquilo que satisfaz
plenamente a aspiragdo das massas, seja na arte, cinema, publicidade, moda, mobilidrio ou

objetos cotidianos. O kitsch representa “uma ‘caida vertical’ do mais alto nivel do génio ao
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‘plano da banalidade’” (IBARLUCIA, 1998, p.45). O objetivo do kitsch ¢ apenas a
estetizagdo, decoracao, o efeito belo. Segundo Benjamin, o auge do kitsch surge com “a época
da reprodutibilidade técnica” da obra de arte, que, devido a difusdo massiva no mercado cada

vez mais amplo, provoca o desmoronamento da aura.

3.2.2 Kitsch, vida e infancia

Benjamin associa, no texto, o imagindrio onirico surrealista a um pequeno livro de
estampas para criangas com as paginas dispostas em forma de acordeona e com versos em
cada pé da pagina. Essa descricdo, segundo Ibarlucia, serve para Benjamin introduzir o
segundo tema do ensaio: o kitsch ¢ a forma na qual o sujeito moderno se relaciona com o
mundo cotidiano na infancia. Para Benjamin (1998, p. 112), “quando éramos criangas, nao
existia o angustiante protesto contra o0 mundo de nossos pais”. As criangas sempre conhecem
a facilidade extrema de todas as coisas, em que a imagina¢do ndo precisa viajar muito longe
para achar a melhor possibilidade porque a confianga na vida real parece intacta, ¢ nessa
trama afetiva poderosa de intimos entrelagamentos que recobre esta experiéncia em que “ha
empatia das almas, amor, kitsch”.

O kitsch invade cada fendmeno moderno, em que emerge o ornamento, desde o
sobrecarregado interior burgués do final do século XIX até as conversas no seu interior. Essas
imagens, para Benjamin, sdo as imagens mais acabadas da nossa maneira de sentir. O kitsch
desses objetos, do mundo dos pais, a cultura material que rodeia a infancia, define as formas
em que os objetos familiares ultrapassaram a fronteira dos sonhos. Isto quer dizer que, no
século XX o sonho participa menos do sublime do que do “estranho”, “sinistro” [das
Unheimliche] freudiano. Esta constatacdo esta no enigmatico titulo do ensaio benjaminiano,

Onirokitsh em que “o kitsch onirico ¢ o espelho invertido da banalidade, o kitsch real da
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experiéncia cotidiana pode ver-se como o produto de um estado semelhante ao sonho”
(IBARLUCIA, 1998, p.45).

Segundo Ibarlucia, o conceito de “onirokitsh” remete ao que Freud chama
“psicopatologia da vida cotidiana”. Ao passo que a psicanalise trabalha com os atos falhos, os
lapsos da fala, Benjamin aponta para o “mau-entendido dial6gico” que governa as relagdes
intersubjetivas. A forma de comunicagdo dos surrealistas ¢ correspondente a linguagem dos
sonhos. Dessa maneira, o sentido ndo esta nas palavras, mas no significado que elas carregam.

Por isso, Benjamin (1998, p. 113) diz, citando Breton no ensaio:

O surrealismo se dedicou a restabelecer o didlogo em sua verdade essencial. Os
interlocutores so liberados da obrigaco da cortesia. Quem fala ndo vai deduzir uma
tese. Como a resposta, ela ndo repara por principio no amor proprio de quem falou.
As palavras e as imagens ndo servem ao espirito daquele que escuta mais do que um
trampolim.

Dessa maneira, Benjamin reconhece a “anamorfose” como um descobrimento da
psicanalise no esquematismo do trabalho onirico. Neste plano, Benjamin mantém a
interpretacdo do kitsch nos dois niveis do esquema psicanalitico do sonho: “contetido
manifesto e pensamento latente”, “superficie iluséria e significado oculto”. Assim, os
surrealistas, para Benjamin (1998, p. 113), estdo “menos sobre as pegadas da alma do que
sobre as das coisas”. O kitsch ¢ o ultimo trejeito da arvore totémica no matagal da pré-
historia. Isto é, para Benjamin (1998, p.114), a “Oltima mascara de banalidade com que nos
recobrimos no sonho e na conversagdo para absorver a energia extinguida no mundo das
coisas”. Benjamin termina seu ensaio dizendo que o artista impregnado pelo kitsch acaba por

ser um subproduto de enfeite, “homem-mobiliado” [mdblierte Mensch]. Assim,

O que chamavamos arte somente comega a dois metros do corpo. Mas agora, no
kitsch, o mundo das coisas volta a cercar-se a0 homem; se deixa agarrar em um
punho e conforma ao fim em seu interior sua propria figura. O homem novo tem em
si completa quintesséncia das velhas formas, e o que se configura na confrontacao
com o ambiente da segunda metade do século XIX, este artista tanto dos sonhos
como das palavras e da imagem, ¢ um ser que poderia chamar-se ‘homem-
mobiliado” (BENJAMIN, 1998, p.114).
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3.2.3 A iluminacio historica

O conceito de “iluminacdo historica” [historiche Erleuchtung], como McCole
define, articula os temas centrais desse ensaio de Benjamin; a nogdo serve para indicar,
primeiramente, que o sonho nao ¢ um fendmeno atemporal, mas uma experiéncia historica
construida. Mas Benjamin ndo aprofunda o estudo nas condicdes efetivas do trabalho onirico.
Na verdade, Benjamin ndo estd preocupado com o que acontece com o sujeito enquanto ele
dorme; sua preocupagdo ¢ com o estado de vigilia, as interpretagdes que se pode fazer com a
analogia entre a realidade cotidiana ¢ o mundo dos sonhos. Esse era o principal objeto do
Passagen-Werk, mostrar em que sentido as fantasmagorias possuem uma historia.

Em um segundo nivel, a iluminagdo histérica, segundo McCole, é precisamente a
relacdo entre o passado recente e especifico (a segunda metade do século XIX) e o passado
arcaico da pré-historica. Esse enlace estaria na peculiar concepcdo de infancia. Parece que
Benjamin assume, em Onirokitsch, que a ontogenia repete a filogenia, isto ¢, a experiéncia da
infincia recapitulara as arcaicas etapas do desenvolvimento da espécie humana. Esta nogdo ja
se encontrava nas teorias evolucionistas do final do século XIX e comeco do XX e, também,
em Freud. O uso eclético dessas teorias ¢ uma forma de embasar as regressoes histdricas nas
sociedades modernas. A iluminagdo que ele tem em mente busca, na fantasia das criangas,
uma chave para penetrar no mundo da técnica.

Em um terceiro nivel, por ultimo, destaca McCole, como um enfatico conceito de
agora [Jetztzeif], um especifico locus histérico, uma constelacdo particular de forgas no
presente que abriria o caminho para penetrar nas formas do passado. A técnica, nesse sentido,
mostra uma nova maneira de olhar os surrealistas, pois consome a imagem das coisas ¢ altera
a distancia perceptiva que a arte possibilita. As formulagdes presentes nesse texto marcam,

entdo, uma linha diviséria na produ¢do de Benjamin, pois a necessidade de definir a relacao
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entre a cultura material da segunda metade do século XIX e seu proprio presente sera uma das

questdes decisivas do Passagen-Werk.

3.3 A TRANSFORMACAO SURREALISTA.

No texto, O Surrealismo. O ultimo instantdneo da inteligéncia européia, escrito em
1929 e publicado na Die Litterarische Welt, Benjamin diferentemente do texto “Onirokitsch”,
em que expressava suas afinidades com as primeiras produgdes do grupo, aqui o surrealismo
¢ visto como um movimento que pode ser analisado retrospectivamente, comegando a discutir
sobre esse movimento que surge em 1919, na Franga, ¢ que tem como seus principais
expoentes André Breton, Louis Aragon, Philippe Soupault, Robert Desnos ¢ Paul Eluard.
Segundo Benjamin, os eruditos franceses da época eram incapazes de compreender, € mesmo
determinar, as origens desse movimento, ¢ ainda acreditavam que esse movimento “nao
impulsionava turbinas”, que continuava sem forca para proporcionar mudangas maiores.

No entanto, ainda era tempo de os alemaes se voltarem para essa questdo e avaliar as
energias do movimento, pois ele ja vive uma crise da liberdade e ndo teria desculpa se
considerasse esse movimento como “artistico” ou “poético”. O que, na verdade, esse
movimento pretende ndo ¢ dar uma forma a certos ideais ou estilos, mas explodir a literatura
de dentro, um rompimento com a pratica, como Breton coloca, até entdo realizada, de
entregar ao publico as obras sem revelar essa forma.

O sentido dessa construgdo histérica do surrealismo, em Benjamin, n3o ¢
proporcionar ao surrealismo uma genealogia respeitavel, mas sim diagnosticar o ponto critico
que alcangou o movimento no curso do proprio desenvolvimento. O surrealismo sofre uma
transformagdo, como Aragon ja mostrava, desde 1924, no seu nucleo dialético, quando

comeca a tomar forma de uma manifestacdo publica, passando, entdo, da fronteira do sono e
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da vigilia para a impossibilidade de se colocar algum “sentido” nas obras. Nesse caso, “a
imagem e a linguagem passa na frente” (BENJAMIN, 1994, p. 22) das obras. A questdo ¢ que
a linguagem precede, nas obras, ndo s6 o proprio sentido delas, mas também o Eu, justamente
naquilo que o permite fugir da embriaguez total do sonho. As obras lidam, ndo com a
literatura, mas com a “manifestagdo, a palavra, documento, bluff, falsificacio” (BENJAMIN,
1994, p.22); sdo as experiéncias, € ndo as teorias, que estdo em jogo.

A perda do Eu na experiéncia surrealista, na “embriaguez” surrealista produzida pelo
sonho, ndo se assemelha as experiéncias com narcoticos, “ela se dd numa ilumina¢do profana
[profane Erleuchtung], de inspiragdo materialista e antropolédgica, a qual podem servir de
propedéutica o haxixe, o 0pio ¢ outras drogas.” (BENJAMIN, 1994, p.22). Este conceito de
“iluminacdo profana” ¢é certamente um oximoro, ¢ ndo necessariamente uma contradi¢do,
justamente pelo conteudo alegdrico que ele carrega. Enquanto a “iluminagdo” nos remete a

uma revelacdo mistica, a “profana” nos leva ao campo terreno, mundano. Para Wolin (1994,

p. 132),

como a iluminagdo religiosa, a iluminagio profana captura os poderes da
embriaguez espiritual para produzir uma “revelacdo”, uma visdo ou intuicdo
(insight) que transcende o estado prosaico da realidade empirica; mas ela produz
esta visdo de uma maneira imanente, enquanto fica dentro dos limites da experiéncia
possivel ¢ sem o recurso de dogmas sobrenaturais. Benjamin tem claramente em
vista o efeito de embriaguez, de transe, induzido pelos ‘romances’ surrealistas como
a Nadja de Breton e Le Paysan de Paris, nos quais as ruas de Paris, os mais
aparentemente lugares e objetos comuns, se transformam em um pais de maravilhas
fantasmagodricas de casuais encontros inesperados, onde a monotonia das
convencdes ¢ dilacerada pelos poderes do acaso objetivo. Depois de ter atravessado
essas paisagens encantadas, poderia a vida algum dia ser experimentada de novo
com a complacéncia ¢ a indoléncia habituais?

Essa forma de Erleuchtung encontra-se no amor cortés e na revolta anarquista. A
critica de Benjamin ao surrealismo se torna mais veemente quando ele aponta que o
surrealismo nem sempre estd a altura dessa iluminag@o, nem a sua propria altura. As obras
Paysan de Paris, de Aragon, e a Nadja, de Breton, para Benjamin, mostram “desvios
perturbadores”, como os resquicios do espiritismo nas obras. Assim, ele exclama: “Quem nao

gostaria de que esses filhos adotivos da Revolugdo rompessem radicalmente com tudo o que
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passa nesses conventiculos de damas caridosas, de majores reformados, de especuladores
emigrados?” (BENJAMIN, 1994, p. 24). O Surrealismo ndo consegue se desvincular dos
resquicios do romantismo e da configuragao mitica da revolta, como ele se refere a Revolugao
Francesa.

No entanto, mais adiante no texto, ele aponta os méritos do surrealismo, dedicando
uma atengdo particular a descoberta, pelos surrealistas, das energias revolucionarias que se
escondem no “antiquado”. Através dos objetos, embora Benjamin (1994, p.25) ndo esclarega
essa ligacdo, os surrealistas descobrem a energia revoluciondria que se esconde no
“antiquado”: “nas primeiras constru¢cdes de ferro, nas primeiras fabricas, nas primeiras
fotografias, nos pianos de cauda, nas roupas de mais de cinco anos, nos locais mundanos,
quando a moda comeca a abandona-los”. Sem maiores explica¢des, Benjamin passa a tratar
da miséria urbana e da tristeza dos bairros proletarios das cidades: “Antes desses videntes e
intérpretes de sinais, ninguém havia percebido de que modo a miséria, ndo somente a social
como a arquitetonica, a miséria dos interiores, as coisas escravizadas e escravizantes,
transformaram-se em niilismo revolucionario”. Talvez o critério de ligagdo entre esses
aspectos, como Lowy (2002, p. 48) aponta, estaria no critério do “truque” e ndo método, que
consiste em “trocar o olhar historico sobre o passado pelo politico” (BENJAMIN, 1994.
p.26).

Contudo, mais adiante, Benjamin continua a perceber alguns problemas referentes ao
surrealismo. Se, por um lado, ele vé que o surrealismo ainda estd preso a certos preconceitos
romanticos, ligados a moral idealista, por outro, se manifesta, de maneira direta a dimensao
libertaria: “Desde Bakunin, ndo havia na Europa um conceito radical de liberdade”. Os
surrealistas dispdoem desse conceito” (BENJAMIN, 1994, p. 32). Mas se coloca a pergunta:

“Conseguem eles fundir essa experiéncia da liberdade com a outra experi€ncia revolucionaria,
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que somos obrigados a reconhecer, porque ela foi também nossa: a experiéncia construtiva,
ditatorial, da revolugdo? Em suma: associar a revolta a revolugao?”

A proposta surrealista seria, entdo, a de “mobilizar para a revolucdo as energias da
embriaguez” (BENJAMIN, 1994, p.32). Mas o elemento que esta vivo, em cada ato
revolucionario, ¢ anarquico € comprometeria seriamente a preparacao metodica e disciplinada
para a revolugdo. A esséncia da embriaguez no surrealismo seria “estreita e nao-dialética”. Do
que os surrealistas ndo se ddo conta ¢ que a leitura e o pensamento também sao fontes de
iluminagao profana. Por exemplo, a experiéncia com narcoticos ndo €é capaz de nos dar nem
metade do que a iluminagio profana do pensamento sobre essa experiéncia*’. Para Benjamin
(1994, p.33): “O homem que I¢€, que pensa, que espera, que se dedica a flanerie, pertence, do
mesmo modo que o fumador de 6pio, o sonhador e o ébrio, a galeria dos iluminados. E sdo
iluminados mais profanos. Para ndo falar da mais terrivel de todas as drogas — nds mesmos —
que tomamos quando estamos s0s.”

Mobilizar as energias da embriaguez no modo como se encontram no surrealismo
seria, entdo, uma espécie de “politica poética”. No mundo de “apenas imagens” em que
vivem os partidos burgueses é que se encontra esse projeto. E 0 mundo otimista que Benjamin
¢ veementemente contra. Para enfrentar isso, ele evoca a “organizacdo do pessimismo”, um
“pessimismo integral”. Segundo ele, desconfianca frente ao progresso e as técnicas advindas
dele,

desconfianca acerca do destino da literatura, desconfianca acerca do destino da
liberdade, desconfianga acerca do destino da humanidade européia, e principalmente
desconfianga, desconfianca e desconfianga com relagdo a qualquer forma de
entendimento mutuo: entre as classes, entre os povos, entre os individuos. E
confianga ilimitada apenas na I. G. Farben e no aperfeicoamento pacifico da Forga
Aérea (BENJAMIN, 1994, p.34)

44 . res . o e . . . . . N
Lowy descorda dessa critica benjaminiana, pois os surrealistas nunca estiveram inclinados as
experiéncias de consumo de drogas. Mas a meu ver, Benjamin se refere ao distanciamento do surrealismo em
relagdo ao cotidiano, em um sentido bem especifico a perda de sentido nas obras.
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Essa visdo critica e pessimista permite que Benjamin perceba — de maneira
estranhamente intuitiva — as catastrofes que ameagavam a Europa, perfeitamente resumida na
irénica frase sobre a “confianca ilimitada™*.

Dessa maneira, na dicotomia entre a metafora e a imagem, o surrealismo teria o
mérito, como no Traité du style de Aragon, de ter uma intuigdo estilistica que precisaria ser
ampliada. O sentido dessa ampliacdo seria passar para a agao politica, pois “é na politica que
a metafora e a imagem se diferenciam da forma mais rigorosa e mais irreconciliavel”
(BENJAMIN, 1994, p.34). Assim, a organizagdo desse pessimismo a que Benjamin se propde
seria justamente “extrair a metafora moral da esfera da politica, e descobrir no espaco da ag¢ao
politica o espaco completo da imagem”. No entanto, a “inteligéncia revoluciondria” tem
fracassado na tarefa de derrubar a hegemonia intelectual burguesa, pois ndo ¢ na
contemplag@o que isso se realiza, e sim mediante a acao politica.

Nesse sentido, interpretamos a a¢do eminentemente politica para Benjamin como
aquela que, através da “destruicdo dialética”, constitua o espago das imagens também como
um espago do corpo. O materialismo metafisico de Vogt ¢ Bukharin ndo pode ser substituido
por um materialismo antropolégico como o dos surrealistas, ou antes disso, ao de Hegel,
Biichner, Nietzsche e Rimbaud, sem que se inclua o coletivo, o corporeo. “E a physis, que
para ele [materialismo metafisico] se organiza na técnica, s6 pode ser engendrada em toda a
sua eficacia politica e objetiva naquele espaco de imagens que a iluminagdo profana nos
tornou familiar” (BENJAMIN, 1994, p. 35). A exigéncia do Manifesto comunista s6 se
realizara quando corpo e espago de imagens se interpenetrarem, e “todas as tensdes do corpo
coletivo se transformarem em tensdes revolucionarias”. Segundo Benjamin, no momento os

surrealistas foram os Unicos que compreenderam a proposta do Manifesto. A metafora do

3 Segundo Loéwy, claro que “mesmo ele, o mais pessimista de todos, ndo poderia prever as
destrui¢des que a Luftwaffe iria infringir as cidades e as populacgdes civis européias; que, apenas uma dezena de
anos depois, a I.G. Farben iria ficar famosa pela fabricagdo do gés Zyklon B, utilizado para “racionalizar” o
genocidio; e que suas fabricas iriam empregar, em dezenas de milhares, a mio-de-obra dos campos de
concentracdo” (LOWY, 2005, p. 25).
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despertador, que “soa durante sessenta segundos cada minuto”, nos remete aquilo que, mais
tarde, ele vai escrever em relacdo a revolugdo. Segundo Rochlitz (2003, p.181), o que
Benjamin quer dizer ¢ que os surrealistas se esforcam em provocar um despertar, jogado
sobre o passado, assim como ele pesa sobre o presente, um olhar politico para fazé-lo
aparecer como paisagem primitiva petrificada. Esse método de leitura consiste na “nominagao
adamica” de uma realidade presa a significacdo abstrata, ao mito, a angustia. Independente
dos conceitos que Benjamin introduz, ele serd guiado por essa intui¢do fundamental.

No ensaio sobre Kafka, de 1934, ele ndo abandona os potenciais criticos do
judaismo, segundo Rochlitz, ele os associa a sua interpretagdo revolucionaria dos escritos
franceses, como a face positiva, messianica, que completa o niilismo surrealista. Sua lucidez,
impregnada da tradigdo, servira de contraponto as tentacdes da “embriaguez” que Benjamin

abandonara rapidamente ¢ que ndo figurardo mais no projeto sociologico de Passagens.

3.4 DA ARTE A MEMORIA

O que Benjamin percebe na arte moderna, como no Surrealismo e nas obras de
Proust e Kafka, ¢ a emancipagdo da imagem ou do gesto representado em relagdo ao sentido
constituido. Dessa maneira, ele ira interpretar essa imagem emancipada , como fez no ensaio
sobre Goethe, como a forma suprema sob a qual a verdade pode nos aparecer em uma €poca
privada de doutrina teologica. Em tultima instancia, Benjamin ndo admite a pluralidade aberta
de interpretacdes sempre renovadas, segundo Rochlitz, em nome de um “estatuto filosofico-
teologico da verdadeira leitura que aproxima a imagem da doutrina”.

O surrealismo mostrara de que maneira a imagem podia preencher a fungao
revolucionaria. Por intermédio das ruinas da modernizagdo, ele faz aparecer a urgéncia de um

retorno revolucionario. Dessa maneira, Benjamin ¢ levado a dinamizar o modelo estatico pelo
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qual ele identificou o mundo contemporaneo a um mundo mitico para opor-lhe a verdade
teologica. E essa operagdo que é colocada a servigo da revolugdo. A imagem que caracteriza o
progresso, a tempestade que sopra desde o mundo primitivo, sera colocada, pela primeira vez
no ensaio sobre Kafka. Nesse ensaio, ndo se trata mais, como no ensaio sobre o surrealismo,
de uma agdo imediata “do espaco de imagens” sobre o receptor, mas de um trabalho de
memoria e de interpretacdo, oposto a agcdo cega do progresso que repete infinitamente as
mesmas catastrofes. A servigo da revolucdo, o que o trabalho de memoéria arranca do passado
esquecido sua forca libertadora ¢ a “dinamizagdo das projegoes das quais a Origem do Drama
Barroco Alemao fornece o modelo” (ROCHLITZ, 2003, p.182). A interpretacdo dindmica das
imagens do mundo primitivo tira 0 homem moderno da interpretagdo estatica da alegoria que
o remetia ao estado de criatura e do esquecimento em que se funda o progresso cego,
completando assim uma operagdo revoluciondria. O mundo do mito ¢ dinamizado pela
imagem da tempestade.

O ensaio A4 imagem de Proust, escrito em 1929, liga-se a concepgdes cujo esboco se
encontra no ensaio sobre o surrealismo. Benjamin n3o se interessa pelos objetivos
arquitetonicos de A la recherche du temps perdu, uma obra de arte como finalidade da vida
humana. Na obra proustiana, interessa a Benjamin a fisiologia social, o estatuto da imagem e
a aspiracdo a presenca de espirito como forma auténtica de relagdo com o tempo
(ROCHLITZ, 2003, p. 182-185).

Proust se inspira no século XIX para construir seus personagens; como um detetive,
expoOe os problemas, que ndo sao os dele, mas sim de uma sociedade saturada. Em Proust, o
“foco € reconstruir toda a estrutura da alta sociedade sob forma de uma fisiologia da
tagarelice” (BENJAMIN, 1994, p.41), uma tagarelice ruidosa e vazia. Isso se faz através da
comédia. Pelo riso, o mundo que se parte em estilhagos ¢ “a unidade da familia e da

personalidade, a ética sexual e a honra estamental”. Neste sentido, “a analise proustiana do
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esnobismo, muito mais importante que sua apoteose da arte, € o ponto de sua critica social”
(BENJAMIN, 1994, p.44).

Para Benjamin (1994, p. 36-37) a imagem em Proust “é a mais alta expressao
fisionomica que a crescente discrepancia entre poesia ¢ vida poderia assumir”. A imagem
preenche, em Proust, o vazio entre a arte ¢ vida e aparece no mundo deformado pela
semelhanca, o mundo surrealista. A obra proustiana pertence ao mundo surrealista, pois faz
uma ponte com o sonho e os acontecimentos que carregam a imagem como uma realidade
fragil e preciosa.

A referéncia do surrealismo no ensaio sobre Proust é para mostrar que em ambos,
tanto no surrealismo quanto em Proust, hd uma mesma preocupagdo, ndo somente artistica,
mas em relagdo a vida: a busca da felicidade e da presenga de espirito (Geistesgegenwart) em
que reconstitua as faculdades fragmentadas humanas. A contribui¢ao dos artistas a revolucao
social parece ser justamente essa integridade das faculdades.

A relagdo entre imagem e tempo esta na construcdo do emaranhado entre memoria e

envelhecimento; o que importa aqui € o “tempo entrecruzado” e ndo o tempo infinito:

“Compreender a interacdo do envelhecimento e da reminiscéncia significa penetrar
no coragio do mundo proustiano, o universo dos entrecruzamentos. E o mundo em
estado de semelhanca, e nela reinam as “correspondéncias”, captadas unicamente
pelos romanticos, ¢ do modo mais intimo por Baudelaire, mas que Proust foi o unico
a incorporar em sua existéncia vivida. E a obra da mémoire involontaire, da forga
rejuvenescedora capaz de enfrentar o implacavel envelhecimento (BENJAMIN,
1994, p.45).

Dessa maneira, para Benjamin a obra Em busca do tempo perdido
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. € a tentativa intermindvel de galvanizar toda uma vida com o maximo de
presenca de espirito. O procedimento de Proust ndo é a reflexdo, ¢ sim a
presentificagdo. Ele esta convencido da verdade de que ndo temos tempo de viver os
verdadeiros dramas da existéncia que nos ¢é destinada. E isso que nos faz envelhecer,
e nada mais. As rugas e dobras, pelos vicios, pelas intui¢des que nos falaram, sem
que nada percebéssemos, porque nds, os proprietarios, ndo estavamos em casa”
(BENJAMIN, 1994, p. 46). *°

46 Tradugdo ligeiramente modificada. Rochlitz (2003, p. 184) ao invés de “consciéncia” traduz as
palavras Geistesgegenwart por “presencga de espirito” e Vergegenwdrtigung por “presentificacdo”. Optei por essa
tradugdo. No original [é-se: “...ist der unausgesetzte Versuch, ein ganzes Leben mit der hdochsten
Geistesgegenwart zu laden. Nicht Reflexion — Vergegenwirtigung ist Prousts Verfahren. Er ist ja von der
Wahrheit durchdrungen, dass wir alle kleine Zeit haben, die wahren Dramen des Daseins zu leben, das uns
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Poderiamos interpretar o objetivo proustiano como semelhante ao surrealista que faz
evidenciar nossa “miséria” ou como Rochlitz (2003, p. 185) coloca, evidenciar a nossa
memoria voluntaria, que é privada do melhor e ainda possui o envelhecimento devido ao
esquecimento. Proust quer, como os surrealistas, criar o espago de “apenas imagens” e, como
os surrealistas, ele “Nao se cansava de esvaziar com um s6 gesto o manequim, o Eu”
(BENJAMIN, 1994, p. 39), afastando as significagdes abstratas da linguagem prisioneira da
memoria voluntéaria. E exatamente dessa maneira que Benjamin pretendia decifrar as imagens
do século XIX, arrancando-as de sua agdo mitificante sobre nosso espirito esquecido.

Assim como no ensaio sobre Proust, no ensaio sobre Kafka, Franz Kafka. A
proposito do décimo aniversario de sua morte, escrito em 1934, o esquecimento ¢ central e
também determina uma técnica narrativa em sua obra. O esquecimento que se mescla com o
esquecimento do mundo primitivo forma criagdes novas: “Tudo que ¢ esquecido se mescla a
conteudos esquecidos do mundo primitivo, estabelece com ele vinculos numerosos, incertos,
cambiantes, para formar criagdes sempre novas” (BENJAMIN, 1994, p. 156). Esquecer,
assim, “sempre diz respeito ao melhor, porque diz respeito a possibilidade da redengdo”,
possibilita 0 homem contemporaneo de reencontrar o seu gesto perdido, de se retomar através
do estudo, como se mostra em Kafka, “pois o que sopra dos abismos do esquecimento ¢ uma
tempestade. E o estudo ¢ uma corrida a galope contra essa tempestade” (BENJAMIN, 1994,
p. 162). O vento que sopra na obra de Katka que provém “das regides inferiores da morte”,
sopra do mundo primitivo; por isso, o estudo ao qual os estudantes de Kafka se dedicam ¢ um
retorno, um “para tras”, que “converte a existéncia em escrita”. Esse estudo tem por objeto a
relacdo entre direito e justica, como Benjamin (BENJAMIN, 1994, p. 163) vé na analise de

Werner Kraft: ““Nunca antes na literatura foi o mito em toda a sua extensdo criticado de

bestimmt ist. Das macht uns altern. Nichts andres. Die Runzeln und Falten im Gesicht, sie sind die Eintragungen
der grossen Leidenschaften, der Laster, der Erkenntnisse, die bei uns vorsprachen — doch wir, die Herrschaft,
waren nicht zu Hause.” (BENJAMIN, GS, II — 1, p. 320-321)
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modo tdo violento e devastador’. Segundo Kraft, o autor ndo usa a palavra ‘justica’; nao
obstante, ¢ da justica que parte a critica do mito”. Esse direito em que se encontra a “porta da
justica”, o “direito que ndo ¢ mais praticado, e sim estudado” (BENJAMIN, 1994, p. 164), ¢
justamente onde se encontra a mera vida. Em uma carta escrita a Scholem, de 11 de agosto de
1934, Benjamin tenta esclarecer as objecdes que seu amigo faz referentes a sua interpretacao
de Kafka. Enquanto Scholem vé em Kafka, na questdo da lei, uma vigéncia sem significado
no Processo, Benjamin vé uma zona de indiscernibilidade entre a lei que vigora ¢ a vida. A
lei sem conteudo, que cessa de existir e se confunde com a vida, tem a ver com a Escritura.
“Se os estudantes a perderam ou se ndo conseguem decifra-la, o resultado ¢ o mesmo, porque
a Escritura sem sua chave ndo ¢ escrita e sim vida. Vida como a que transcorre na aldeia junto
ao castelo” (BENJAMIN, 1993b, p. 188). Vemos, entdo, a impossibilidade de distinguir entre
a lei e vida, isto é, a lei ¢, entdo, como a vida que se vive junto ao castelo. Esse gesto
benjaminiano mostra o estado de exceg¢do, o qual discutimos no primeiro capitulo,
transformado em regra que assinala a zona de indistin¢do entre a lei e a vida que ela deveria
regular.

Independente da veracidade dessas interpretagdes na obra de Kafka, a questdo que se
coloca ¢ de que qualquer discussdo atual sobre vida e direito deve se confrontar com essas
questdes. Por isso, a saida do mundo primitivo ¢ uma urgéncia para Benjamin, por isso se
justifica a ruptura com a estética autobnoma na qual ndo se busca ultrapassar a indeterminacao
do sentido. O que Benjamin pretende ¢ colocar em evidéncia a particularidade da arte
moderna, em Goethe, no Surrealismo, em Kafka, o que seria entdo justamente colocar em
evidéncia a produgdo das imagens sem significacdo; ¢, a0 mesmo tempo, atribuir a essas
imagens uma significagdo teologica especifica. Assim, se reuniria todo valor, seja ele a
verdade ou a justica, a intensidade das “imagens sem significado” da arte moderna, isto ¢, em

reduzir a filosofia a uma experiéncia estética mais intensa. Benjamin ndo encontra, no
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Surrealismo, base para assegurar essa operagao “niilista”, destruidora da obra de arte; em
Kafka, ele verifica um fracasso para ultrapassar a arte em dire¢do a uma doutrina de
inspiragdo judaica. Essa interpretacdo que ele faz da arte apenas permite descobrir uma
perspectiva que transcende o horizonte atual. Essa interpretagdo ele aplicard entdo a “arte”
que vai lhe parecer mais inovadora, baseada na reprodu¢do técnica, o cinema, ¢ as “artes”
técnicas que estruturam nossa vida cotidiana, como a arquitetura de vidro e de ferro, a
publicidade, o urbanismo, embora, ainda no ensaio sobre Kafka, os meios de reproducgdo
técnica aparegam como obstaculos ao homem, que buscava reapropriar-se de si mesmo, pois
“no cinema, o homem nao reconhece seu proprio andar ¢ no gramofone nio reconhece a sua
propria voz (BENJAMIN, 1994, p.162); um ano depois, o filme serd interpretado como uma
forma de se resgatar. No ensaio 4 Obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica de
1935/36 assim como no Surrealismo onde se substitui a obra de arte pelo “documento” ¢ a
eficacia politica da imagem emancipada, pois os artistas eram capazes de transpor a fronteira
entre arte e documento e sonho e vigilia, Benjamin apresentara o filme como sintonia e lugar
de transformacdo do proprio conceito de obra de arte. Essa transformacdo ndo precisard
recorrer & embriaguez e ainda ird, em nome de uma eficacia da percepcao e da politica, apagar
a diferenga entre arte e documento.

A partir de entdo, ele abandonara gradativamente o critério estético em relagdo as
obras de arte, com a sua reflexao sobre a perda da aura. A reflexdo de Benjamin sobre a perda
da aura teria entdo, duas conseqiiéncias, aparentemente contraditorias: uma negativa, pois ela
provocaria um empobrecimento da experiéncia baseada na tradi¢do; a outra, positiva, pois
favoreceria a democratizacdo — e a politizacdo — da cultura. Em relagdo a fotografia ou ao
cinema, ele descarta os debates sobre o carater artistico ou nao deles para recorrer a critérios

pragmaticos e politicos.
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A filosofia da arte de Walter Benjamin ndo ¢ um curso de estética; ela exprime,
sobretudo, uma sensibilidade as contradicdes da modernidade que ndo é estranha a nossa
época. Contradi¢des essas encontradas na cotidianidade das suas passagens e que privilegia as
obras de arte singulares; e suas analises s3o imersdes que visam a instaurar uma espécie de
intimidade, de simpatia com o objeto. No entanto, além do aspecto psicoldgico e subjetivo da
relacdo que nos liga a arte, ele cré na possibilidade de mostrar que as obras sdo condensagdes
de experiéncias passadas, capazes de iluminar o futuro se conseguirmos decifrar sua

significagdo simbolica e alegdrica.

3.5 O DESPERTAR DA ARTE E O POTENCIAL REVOLUCIONARIO DO

HISTORIADOR.

Depois dessa longa exposi¢cdo sobre a questdo estética em Benjamin, voltamos a
questdo do uso das imagens descritas no capitulo anterior para caracterizar a mera vida.
Fizemos uma exposi¢do das questdes estéticas levantadas ao longo de sua obra para tentar
descobrir como se constroem tais imagens, visto que a obra de arte sempre teve uma
importancia fundamental em sua filosofia.

Devemos nos lembrar de que o mais importante, para Benjamin, ndo s3o os
conceitos que possuem a verdade do conhecimento, mas as imagens: “Nao se deve dizer que
o passado ilumina o presente ou que o presente ilumina o passado. Uma imagem, ao
contrério, ¢ onde o Antigo encontra 0 Agora em um raio para formar uma constelagdo™’. O
conhecimento por imagens ¢ mais acessivel, mais universal, mas ele ¢ mais ambiguo também.

Nesse sentido € que se coloca o trabalho de memoria e do historiador — ou

revolucionario. O que legitima e motiva principalmente o interesse do conhecimento ¢ esse

47 «It’s not that what is past casts its light on what is present, or what is present its light on what is
past; rather, image is that wherein what has been comes together in a flash with the now to form a constellation”.
(BENJAMIN, 1989, [N2a, 3], p. 462)
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solo movedico que a imagem do passado provoca. Na sexta tese, Sobre o conceito de historia

ele ira abordar essa questao:

Articular historicamente o passado ndo significa conhecé-lo ‘como ele de fato foi’.
Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela relampeja no momento de
um perigo. Cabe ao materialismo historico fixar uma imagem do passado, como ela
se apresenta, no momento do perigo, ao sujeito historico, sem que ele tenha
consciéncia disso. O perigo ameaca tanto a existéncia da tradigdo como os que a
recebem. Para ambos, o perigo ¢ o mesmo: entrega-se as classes dominantes, como
seu instrumento. Em cada época, ¢ preciso arrancar a tradi¢do ao conformismo, que
quer apoderar-se dela. Pois o Messias ndo vem apenas como salvador; ele vem
também como o vencedor do Anticristo. O dom de despertar no passado as centelhas
da esperanga ¢ privilégio exclusivo do historiador convencido de que também os
mortos ndo estardo em seguranga se o inimigo vencer. E esse inimigo ndo tem
cessado de vencer (BENJAMIN, 1994, 230-231).

O esforco de Benjamin, como critico, sempre foi arrancar do conformismo
ameagador uma tradi¢do injustamente “oprimida” ou esquecida. Fazendo isso, ele obedece a
uma exigéncia é€tica que ele nunca relata explicitamente, dando ao marxismo (deformado pela
social-democracia) uma significagdo imediatamente politica. O despertar aqui tem
importancia fundamental na obra de Benjamin; o historiador tem esse poder. Ao contrario dos
surrealistas, que se mantém na esfera do sonho, para Benjamin, é preciso encontrar a
constelagdo do despertar. Nao se trata aqui de atribuir um valor cognitivo ao irracional, mas
de despertar o passado do seu sonho mitico, em que reinava o irracional. A transparéncia do
despertar se opde a opacidade mitica.

Mas de que maneira o historiador pode fazer isso? Ha um elo de ligacdo muito
estreito, para Benjamin, entre a imagem dialética e linguagem. Trata-se de ler o que nunca foi
escrito através de uma imagem que traz consigo: a descontinuidade. Através da imagem
dialética, que é aquela na qual se encontrard o Agora do presente, o historiador seria como
uma espécie de profeta que se volta ao passado para salvar dele uma imagem com a qual
temos dividas e que precisamos libertar. Aqui, se instaura a dimensdo ética, através dessa
idéia, da “salvagdo” que confere ao passado o seu inacabamento. A historia serd uma forma

de rememora¢do, ndo apenas uma ciéncia, pois, se a ciéncia constata a rememoragao, pode
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modificar. Pode trazer a felicidade e levar o sofrimento. No espirito de Benjamin, “teologico”
¢ a faculdade profana da memoria de destinar seu inacabamento a morte ¢ ao sofrimento
passado. A rememoragdo ¢ teoldgica, pois transmite uma forg¢a “messianica”.

A arte, nesse sentido, seria entdo uma manifestacdo privilegiada dessa memoria.
Mesmo que ndo seja essa a finalidade da arte, ela salva do emudecimento ¢ do esquecimento
certas experiéncias insubstituiveis as quais a sociedade ndo da nenhum direito de cidadania. A
arte ¢ a cristalizagdo simbolica dos sonhos abortados da humanidade que ndo puderam
traduzir-se em agao ou em instituicdo, nem deixar um outro traco na historia.

Contudo, para Habermas, essa ética que se sustenta na solidariedade para com os
vencidos e ndo da reconciliagdo se mostra deficiente, pois pensa poder elevar-se acima da
abstra¢ao de um principio formal de justica que os oprimidos deveriam respeitar. Benjamin
confunde as categorias de narragdo histérica e da ética em nome de uma tradi¢do da injustica
que ele resgata do mutismo e do esquecimento.

Na verdade o que nos parece mais problematico, concordando com Rochlitz (2003,
p. 344-345), ¢ basear a ética apenas na memoria. De um modo geral, a memoria, ou a
tradi¢do, ndo serviriam como um critério de justica. Obviamente que a memoria ¢ importante,
que ndo haveria justica sem a memoria, como também ndo haveria sem a possibilidade e a
realidade da injustica. Mas, quando se confrontam diversas tradi¢des, ¢ necessario que se
busque principios mais universais. Basear a ¢tica na memoria é uma atitude particularista e
pode direcionar o resgate das injusticas passadas a uma regressdo em que o 6dio se manifesta

COmMo uma op¢ao.
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PALAVRAS FINAIS

A filosofia de Benjamin institui a mera vida, pelo menos em parte, dando-lhe um
lugar de destaque, fazendo aparecer a dicotomia da inclusdo-exclusdo em que ela se insere e
colocando em questdo a génese de nossas construgdes juridico-politicas, baseadas na
violéncia. Fazendo isso, mais do que simplesmente mostrar esse elo, Benjamin devolve as
mulheres e aos pobres, através da reflexdo sobre a Blosse Leben, o lugar perdido, negado, na
filosofia como critica ao proprio método filosofico, e em uma anélise mais profunda, uma
critica a propria génese da filosofia e ao sistema capitalista vigente. O lugar dessas imagens se
constitui nos extremos, com “imagens dialéticas” como forma de representacdo filosofica.
Além de sacudir pré-conceitos relacionados a prostituta, a lésbica, a linguagem, as
mercadorias, a pobreza, esses referentes estdo empiricamente dados, ndo quando criticamente
interpretados como emblemas da sociedade, mas quando estdo dialeticamente “construidos”
como “objetos histdricos”, monadas politicamente carregadas e “arrancadas” do continuum
historico e “atualizadas” no presente.

O que Benjamin faz emergir dessa nossa pesquisa de seu pensamento ndo ¢
necessariamente uma teoria estética, nem uma teoria ética que se encontra, como Habermas
disse, insuficiente visto que ndo alcanca normas universais, mas sim a sua dimensao politica
em relagdo & mera vida. E a dimensdo do despertar que Benjamin busca através das imagens e

de seu interesse pelo surrealismo. Essa exigéncia ndo nos leva a parar de sonhar, mas sim a
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juntar energia suficiente para confrontar o sonho e a vigilia e agir sobre o real. Essa acao ¢
revolucionaria, uma acdo coletiva e eminentemente politica, que pode ser feita pelo
historiador materialista, desde que ele se proponha, a maneira nietzschiana, a “escovar a
historia a contrapelo”. No entanto, diferentemente de Nietzsche para quem a critica era feita
em nome do individuo rebelde, o heroi, que mais tarde é o super-homem, a de Benjamin, ao
contrario, ¢ solidaria aos que cairam sob as rodas de carruagens majestosas e magnificas
denominadas Civilizagdo, Progresso ¢ Modernidade. Escovar a historia a contrapelo ¢, sob o
ponto de vista histdrico, recusar-se a participar do cortejo triunfal que marcha sobre aqueles
que jazem por terra, ir contra a corrente da versao oficial da historia, opondo-lhe a tradicao
dos oprimidos e, do ponto de vista politico, mostra que a redengdo/revolugdo nao acontecera
pela ordem natural das coisas, € necessario lutar contra a corrente.

No entanto, como Adorno coloca na sua Caracterizagdo de Walter Benjamin, a
filosofia de Benjamin “possui um olhar de medusa”. O mito ocupa um lugar central como
oposto da reconciliagdo na primeira fase teolodgica do seu pensamento, mas depois tudo se
torna mitico e, antes de mais nada, o que ¢ efémero. O dualismo ontolégico entre mito e
reconciliagdo ¢é superado a partir da Rua de Méo Unica, com a critica do dominio da natureza:
essa ¢ o proprio mito. Nesse processo ¢ secularizado o conceito de mito. A doutrina do
destino benjaminiana, como culposa conexdao do que ¢ vivo, passa a sé-lo da culposa
sociedade: “Enquanto existir um mendigo existira mito”, Adorno cita Benjamin.

Poderiamos ver no desenvolvimento do pensamento benjaminiano que sua busca
compreende achar as opgdes para a saida do mundo mitico. Assim, o surrealismo surge como
uma possibilidade e marca uma mudanga na sua direcao tedrica. O ensaio sobre o surrealismo
surge enquanto o Passagen-Werk era concebido e marca momento critico na sua teoria: a
passagem de uma teoria da arte idealista para uma teoria materialista em que a verdade da

historia estd na objetividade dos produtos culturais antiquados. O surrealismo seria, entio,
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com a sua “carga secreta”, um meio para essa virada teorica. O que ele v€ no Surrealismo € o
potencial artistico e politico que representava o proprio movimento de transi¢do nas artes,
superando o indicio de uma crise geral da experiéncia, na arte pela arte. A experiéncia
surrealista € revolucionaria, pois transgride o tempo histérico que nos empurraria para um
futuro inteiramente diverso. Essa ¢ a importancia do ensaio sobre o surrealismo: a redefini¢ao
do politico como modo de temporalidade.

Na verdade, ndo vemos esta tentativa de reabilitacdo da arte em Benjamin como uma
“estetizagdo da politica”, como diz Osborne (1997, p.107), mesmo que nos distancidssemos
de tendéncias fascistas, visto que a estetizagdo ¢ algo que o fascismo manipula e ndo ¢ criada
por ele. O que Benjamin pretende € sim, uma “politizacdo da estética”, e uma tentativa de
encontrar potencial suficiente para um movimento revolucionario, ndo reacionario, para que a
repeticdo mitica ndo aconteca. O surrealismo surge como uma possibilidade, embora nao
suficiente, para essa a¢do. Uma agdo politica suficiente seria aquela que corta o elo entre a
violéncia e mera vida, isto €, com a repeti¢ao mitica.

Discutir sobre a mera vida, dessa maneira, também nos leva a descoberta de uma
fratura muito mais profunda que caracteriza a politica moderna mostrada através da
declaragdo dos direitos do homem e do cidaddo, de 1789. Como as investigacdes de Benjamin
mostram, a luz de Agamben (1996, p.43), ja aparece no titulo da declaragdo, a diferenga entre
homem e cidaddo, entre a zoé e a bios, entre a mera vida e a vida qualificada; o direito natural
(que diz respeito ao homem) e o direito positivo (que diz respeito ao cidaddo), embora suas
diferengas, compartilham o dogma fundamental de meios-fins como critério para dirimir
problemas de violéncia com a polis. Como mostramos, a politica moderna se caracteriza,
como Arendt e Foucault assinalam, no caso de Arendt, pelo progressivo ingresso do “processo
vital” no espaco politico e, no caso de Foucault, pela vida bioldgica que ingressa no centro do

espaco politico do ocidente, o que ele denomina de biopoder.
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A declaracao de 89, da revolugdao Francesa, se funda, desse modo, sob o nexo
nascimento-nagdo, mas, a partir da Primeira Guerra Mundial, esse nexo perde a capacidade de
desempenhar sua funcdo legitimadora dentro do Estado-Nag¢ao, perdendo seu automatismo e
seu poder de auto-regulacdo. Distinguindo em seu nucleo entre uma vida auténtica e uma
mera vida, uma vida nua, desprovida de todo valor politico, os Estados-Nacdes realizam, por
um lado, uma nova inversdo massiva na vida natural. Por outro lado, os direitos do homem,
que somente teriam sentido como premissa dos direitos do cidaddo, se separam
progressivamente desses e se utilizam fora do contexto da cidadania com suposto fim de
representar ¢ proteger uma mera vida que cada vez mais se v€ expulsa em direcdo as margens
dos Estados-Nacdes para logo ser recodificada em uma nova identidade nacional. Segundo
Agamben, o carater contraditério desses processos ¢ sem duvida uma das causas que
determinaram o fracasso dos esforgos de tantos comités e organismos mediante os quais 0s
estados, ¢ mais tarde a ONU trataram de fazer frente ao problema dos refugiados e da
salvaguarda dos direitos humanos.

Os atuais direitos humanos declarados em 1948 pelas ONU e a sua recorrente
demanda em defendé-los e promové-los andam paralelamente com um mundo em que nao
somente o estado de excegdo se tornou indiscernivel em relagdo a regra, mas, também, a mera
vida ingressa radicalmente no espago politico. Assim, como disse Agamben, a afirmagao de
Benjamin de que “o estado de excegdo em que vivemos ¢ na verdade a regra geral” é de uma
extrema atualidade, pois o que vemos ¢ a progressiva substituicdo dos direitos civis pelos
direitos humanos, o que indica o progressivo ingresso da mera vida, concebida como vida
sagrada, no espago politico do ocidente, em paralelo com o estado de excec¢do convertido em
regra. O perigo disso ¢ de que os direitos humanos irdo trabalhar justamente por aquilo que

eles desejam rebater.
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Dessa maneira, a fratura que surge entre os direitos humanos e os civicos, a partir do

século XVIII com a Carta dos Direitos do Homem, tem de ser pensado do mesmo modo que
Benjamin pensa o “direito moderno europeu”, como a fratura entre o direito natural e o direito
positivo e, por isso, como duas atitudes igualmente dogmaticas que nao permitiriam
necessariamente uma critica da violéncia e, por fim, uma problematizagdo da polis ocidental:
as possibilidades de uma politica possivel, atualmente, devem se interrogar pelo fundamento
biopolitico que leva consigo. Somente se formos além de uma biopolitica, poderemos estar a
altura da proposta benjaminiana e com isso, a altura dos tempos que, ha muito, tém
abandonados no Estado de direito que se diz defender. “O que significa uma politica para
além de uma biopolitica?”, assim como Benjamin responde a questdo relativa ao “direito
moderno europeu” sugerindo a “violéncia pura”, sera essa a pergunta que o século XXI

devera responder, para evitarmos que toda vida se torne sacra e toda politica se torne excecao.
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